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विषय-प्रवेश--अनुभूति और पाण्डित्य--ऐतिहासिक अध्ययत्त का सार्गे-- 
बोद्ध वेदान्त---बोद ओर देदान्त प्रतिलोम सार्गे से समान निष्कर्षों पर । 


अ-बौद्ध दर्शन और वेदिक प्रज्ञा 


वैदिक ज्ञान का उदय और उसकी महत्ता--बेद-प्रामाण्य पर विभिन्न 
भारतीय दाशैनिक नय--वेदिक देन के तोव स्तर--ऋषरदर्शन--आ्लाह्मण- 
वर्शेन--उपनिवदु-दर्शन--वैदिक दर्शन की विकास-परम्परा का संक्षिप्त 
निदर्शेन--ऋणग्वेदीय युय और समाज का ब्राह्मणकालीन यज्ञ-यागादि की पर- 
म्परा में से गुजर फर स्वाभाविक रूप से उपनिषदों की प्रवृत्तियों पर आना-- 
बुद्ध के द्वारा प्रकारान्तर से उन्हीं का प्रवर्तद् करना और उन्हें आगे 
बढाना--ऋग्वेदीय घर्म और देवतात्तत्व तथा मृत्यु, पुर्जेन्स और सोक्ष 
सम्बन्धी सिद्धान्तो का एतद्दिबयक बुद्ध फे विचारों से सम्बन्ध--ऋग्वेदीय 
देवता बोद्ध दृष्टि में--ऋग्दर्शन के विकास फो तीच अवस्थाओं सें देवबहुत्व, 
एकेश्वरत्व सौर एकात्मत्व का बुद्ध के विचार फे साथ सम्बन्ध--संहिता 
ओर मन्‍्त्रो के विषय में चुद्ध फे फुछ उद्गार और उनके अर्थे--यज्ञों की ओर 
वृद्ध की दृष्टि--ब्राह्मगयुगीन यज्ञ-्यागाविमय घर्म फे प्रति सम्यक सम्बुद्ध की 
प्रतिक्रि--इस विषय में ओपनिबद सर्ीषियों से उनकी तुलना--वैदिक 
कर्मेकाण्ड से वासना का निरोध नहीं होगा--वह विशुद्धि का सा्गे नहीं है-- 
वुद्ध बंदिक ज्ञान के संस्कारकर्ता--अपस्ोेक्ष अनुभूति फो वेद फे प्रामाण्य फी 
आवश्यकता नहीं--उपनिषदे और चुद्ध-घर्म--कर्मेकाण्ड फे प्रति बुद्ध और 
उपनिषदो की दृष्टि की तुलना--यज्ञ फी आध्यात्मिक व्यास्याएँ--उपनिषदों 
के ब्रह्मात्मेकत्वविज्ञान और तथागत-प्रवेदित अनात्मवाद के स्वरूप और 
लक्ष्य में पारस्परिक समता मौर विषमता--उपनिषदों का एफात्सवाद-- 


( २ ) 


अनात्मवाद भी विमुक्ति फे लिये हे--नवानात्व-सज्ञा फा प्रहयण बौद्ध साधना में 
सम्मिलित--औपनिषद मनोविज्ञान--मानसिक व्यापारों का आत्मा में रूय-- 
संज्ञावेदयितनिरोध और औपनिषद समाधि--औपनिबद मोक्ष, साधन-पथ, 
फर्म और पुनर्जन्म सम्बन्धी सिद्धान्तो की एतद्विषयक बुद्ध के विचारो से तुलना-- 
सम्यक्‌ सम्बुद्ध औपनिषद विचार-परम्परा से विरहित नहीं हुए, बल्कि वही 
उनके समग्र आचारतत्व और तत्वज्ञान की प्रतिष्ठा है और उसके बिना उसका 
समझा जाना हो अशक्ष्य है, इस सत का उपपादन--बुद्ध-धर्स वबहुजन-वेदान्त 
हे--बहुजन-वेदान्त के रूप में बुद्ध-शासन को देखना ही वास्तव में औपनिषद 
मन्तव्य के साथ मूल बुद्ध-दशन के सम्बन्ध का ठीक अनुमापन करना है । 


आ-बौद्ध दद्दन और गीता 


गीता-दर्शन का समग्र और अविरोधी स्वरूप--गीता ज्ञान-सार्ग का ग्रन्य 
है--गीता में ज्ञान और कर्म का समन्वय--मध्यम सार्ग गीता में प्रश सित-- 
गीता का भक्ति-योग और बौद्ध साधना--गीता और महायान में आदान-प्रदान 
--बैदिक प्रज्ञान की ओर दोनों की प्रवृत्तियो फी तुलना--बुद्ध और छृष्ण-- 
तथागत ओर कृष्ण दोनों ही सत्य-रूप दिखाये गये--फर्म, पुनर्जन्म, मोक्ष 
और आचारतत्व सम्बन्धी दोनों के विचारों का सम्वन्ध--कर्म पर तुलनात्मक 
विचार--कमें-स्वातज््य और भक्तिवाद--अ्रह्मनिर्वाण और नमिर्वाण--गीता 
और बुद्ध-द्शंव का आये क्षिक मूल्याकन--मनुब्यता के विचार से बुद्ध-बाणी 
अधिक प्रभावश्ञाली किन्तु तात्विक दृष्टि से गीता सम्भवत अधिक परिपूर्ण 
दर्शन--परम सत्य फी अनिर्वेचनीयता और बुद्ध-मौन--क््या बौद्ध दर्शन गणेश 
फा खण्डित दात! है ! बौद्ध दर्शन का प्रभाव गीता-दर्शन की अपेक्षा अधिक व्यापक 
भऔर विश्वजनीन है । 

इ-बोद्ध दर्शन और चार्वाक-मत 


सुत्त-पिटक में महानास्तिक के रूप में चार्वाक मत के सदृश सिद्धान्त का 
वर्णन और बुद्ध फी उसके प्रति प्रतिक्रिया--चार्वाक-सम्मत जड़वाद फा सक्षिप्त 
विवेचन ओर दुद्ध-मन्तव्य की उसके साथ फिसी भी प्रकार समता दिखाने की 
अनुपयुक्तता--बुद्ध-मत और चार्वाक-मत अत्यन्त विपरीत सिद्धान्त हे । 
श 3 नै हे 
इं-बोद्ध और जन दर्शन 
जैन धर्म श्रमण-परम्परा का जन्मदाता हुँ--जैन धर्म को विज्ञालता-- 
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दोद़ बोर जैन दोनों श्रमण धर्म हँ--निभण्ठ नाटपुत्त--मैन भौर बोद् दर्शन 
बाचार-तत्व के क्षेत्र में--तत्व-दर्शन के क्षेत्र में->उत्तरालीन बौद्ध और 
जैन स्थाय-परम्पराएं--अनेफान्तवाद सन्देहवाद नहों--फए्या जैन धर्म बीच 
रास्ते का पडाव हूँ ? अनात्मवाद और सेंद-विज्ञान छी साधनात्मक एकता । 
उ-वबोद्ध दशेन और न्याय-वेशेषिक 

उपोदधात--न्याय-बैशे पिक दर्शन (ज्यवा दर्शनों) पर संक्षिप्त विचार 
भौर दोनों छा बौद्ध दर्शन से ऐतिहासिक बौर तात्यिक सम्बन्ध--प्रमाण 
मोमासा--त्ामान्य और दिशेष--इन्द्रियायंसंनिकर्ष फो समत्या--अनुमान 
प्रमाण फे सम्बन्ध में--वौद्ध और न्याय दर्शनों के इतिहास फी छुछ समस्याएँ 
“-माध्यमिफो पर गलत सिद्धान्तों का जारोप--ईश्वर फतुंत्वाद, फारणवाद, 
क्षणिकवाद, आात्मवाद कौर नरात्म्यवाद पर बौद्ध और नेयायिक दुष्टि से 
विचार--ईश्वर की सिद्धि सौर असिद्धि--ब्ीद्ध  विज्ञानयाद और वैशेषिक 
परमाणुवाद--उपत्तहार । 


ऊ-बीद्ध दर्शध और सांख्ययोग 


उपोदघात--तारय-पोग दर्शन पर तात्विक दृष्टि से संक्षिप्त विचार-- 
चारय बोर बौद्ध दर्शन के एं तिहासिक और तात्विफ सम्बन्ध छी समस्था--पुद्ध 
के पूर्व गुद अराउ सांरपराचार्य ये--दु प़-निरोध दोनों दर्शनों फा सम्मत उद्देश्य-- 
साएय प्रभाणवाद--प्रतिविषयाध्यवत्ताय--स्ाएप तत्व--बौद्ध बवियां 
सारप की मूछ प्रह्धति महों--सारप मनोविज्ञान--द्िल्वेंव प्रद्ठत्तिकृत- चुद्धन्मत 
को भान्‍्य नहीं--ईदवरवाद की समस्या--वन्धयन और मोक्ष--नास्मनि न में 
नाहम्‌! ओर बौद्ध मनात्मवाद--सास्य साधना-मार्ग--यीद्ध दर्शान और योग- 
सूउ--बौद्ध और योग दोनो चतुब्यूह शास्त्र हे--योग छा साधना-्सार्ग--- 
अभनिनिवेश और “ात्माभिनिवेश--पघोग . बौद्ध और पातंजल--दोनो 
को दानिक परिस्यिति--पयोगसूत में विज्ञानवाद झा खण्डन--उपसंहार । 

ए-बोद्ध दर्शन और पूर्वमीमांसा 

उपोद्घात--पूर्वमोमांसा में दर्शनत्व और बौद्ध विचार के साय उसका 
सम्बन्ध--मोमासा को ब्रह्मज्ञान फा स्वतत्न महत्व स्वीफार नहीं--प्रामाण्यवाद, 
ईबवरवाद और आचार-तत्व फो छेकर बौद्ध और पूर्वभीमासा दर्शनों का तुलना- 
ज्मढः अध्ययन-- सामान्य और विशेष पर बौद्ध और मीमांसा-मत--चेदो 


ज 
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का स्वतः प्रासाण्य भीमासा को भसान्य है--छुमारिल द्वारा बौद्धों फौ तिन्दा-- 
विज्ञाननाद का खण्डन--सेश्वर सोमांसा--मीमांसा का स्वर्ग! उच्च 
उद्देश्य नहीं--उपसंहार । 


एऐ-बोद्ध दशेत और बेदान्त 


उपोद्घात--वेदान्त-दर्शेन के पंचमुखी विफास पर एक जिहगम दुृष्टि-- 
प्रह्मतृत्र--दर्शन और वोद्ध दर्शन से उसकी तुलूना--बौद्ध धर्म फी अभेव-निष्ठा 
वेदान्त से अधिक व्यापक--बौद्ध दशंतर और योगवासिब्ठ--योगवासिष्ठ 
फा रचना-कारू--विराग्य-प्रकरण' का सन्देश--राम का विरागो रूप कहां 
से आया ?--अधिवादी दुृष्ठि--शूल्य, ब्रह्म और विज्ञान सात्रता--जगत्‌ मनो- 
मय है--परमार्य तत्व की अनिर्वेचनीयता--वौद्ध दर्शत और जाचाये गोडपाव-- 
आगम प्रकरण--बैतण्प-प्रकरण--हेत मिथ्ययत्व. हु--अद्देत-प्रकरण--गहय 
परमार हँ--भलातश्ान्दि प्रकरण---अजातिवाद--अहरया तत्व बुद्धों का 
विषय रहा है--गौडपाद अनानात्व पद के पुजारी--अस्परों योग क्‍या है? 
जैतद्‌ चुद्ेन भाषितम--गौडपाद ने बुद्ध-मौन की व्यास्या की हँ--वेदान्त- 
निदचय हो चुद्ध-सन्तव्य है, यद्यपि बुद्ध ने इसे नहीं फहा--गौडपादाचार्य पर 
बौद्ध प्रभाव--गौडपाद फ्री भाया पर बौद्ध प्रस्यों की छाप--कफुछ फारिकाओ 
फी बौद्ध अवतरणो से तुलना--गौडपाद के कार्य का महत्वाफत--बौद्ध देन 
ओर शाकर दर्शन--भगवान्‌ शंकर भौर उनके प्‌ वदर्ती बौद्ध आचार्ये--शंकर का 
दर्शन सावन-चतुष्दय की आषार-भूमि पर प्रतिष्ठित है--अनुभूति और तकीं-- 
भगवान्‌ शफर फे द्वारा अह्पृतर-भाष्य में चौद्ध दर्शन का प्रत्यास्थान--सर्वो- 
स्तिवादी दहोँव फा खण्डन--प्रतीत्य समुत्पाद की अचूर्णता--प्रतीत्य समुत्याद 
से सघात' फी सिद्धि नहीं होती--लेखक के द्वारा कुछ प्रसगान्तर--स्थिर 
सत्ता माने बिना बुद्ध -मन्तब्य नहीं समका जा सकता--क्षणिक्वाद पका 
सण्डन---सर्वास्तिवादियों के अन्य सिद्धान्तों का खण्डन--सर्वास्तिवादियों पर 
'निहुंतुक विनाश! का आरोप अनुचित--वौद्धों के आकाश सम्बन्धी विचार 
फा प्रत्याय्याव--आकछाश् वस्तुसत्‌ है--अनुस्पृतेश्वा--सर्वात्तिवादि-वर्शत 
दा ठीक ज्ञान शकर फो नहीं घा--असत्‌ से सत्‌ फी उत्पत्ति ?--बौद्ध विज्ञात- 
याद का उण्डन--शुन्यवाद का सण्डन--शकर का अनौचित्य--यया शंकर 
प्रच्छशन्ष युद्ध हु. ?5या उनका निर्नुण, निविशेष ब्रह्म शून्यों का ही 
दूसरा नाम हूँ ? अथवा पया क्वय शाकर येदान्त ओऔपनियद आत्मवाद का 


५: 


आवरण मोड़े हुए पिशुद्ध विज्ञानयाद छा ही नव संस्करण हैं २--मायावाद-- 
पया मायावाद महायात से लिया हुआ हूँ ?--परयन्मिय्यात्व फा स्वतप-- 
सध्यास--ध्यवहार और परमार्य अयवा सदृति गौर परमाये सत्य--अत्तत्य के 
माध्यम से सत्य फी प्राप्ति--हार्य-फारण-भाव झा अपलाप--प्रभाण-ल्छिर 
--शून्य, निर्गुूण जीर बनिर्ददनोय पर उपतंहार एप से फुछ फपन--शुन्य 
और ब्रह्म एक हुँ --बोद्ध और चेदान्त दर्शनों के निष्फ्प समान हे--एफ बौद्ध 
आलबनदारा--उपसहार--बीद्ध-बेंदान्ता एक दर्शन । 


ओ-बौद्ध दर्शन और सप्यवंगीन भवित-साधना 


उपोद्घात--म्रष्यवुगीन भप्तियारा योर पूर्व भपि--योद पर्म फो भस्म 
पर भध्ययुगीन भक्ति-सावना फा आरोहण हुआ--महायन से भषित फो 
निष्पत्ति--मथ्ययुद में योद धर्म दा एशिया में समन्‍्दय-फार्य--दबवीर और 
बोद पर्मे--सन्त-ताधरा एर बोद्ध प्रभाप--प्रतिषद्‌ गौर प्रपत्ति--युद्ध 
प्रतिपद! ( मार्ग ) पर जोर देते हैं जब कि भवित ('पर्षात्त! ( शरणागति) मे 
पधिक गाश्वासन प्रहम फरतों हु --शरणागति फा बौद्ध रूप--भहायान दशेन 
और नविति-तत्व--मप्राहुफ दृष्टि से यौद्ध दर्शन जोर भक्ति-दर्शन का पारस्परिक 
सम्बन्ध--शुन्पय-्सापना--नदित आइयासनप्रद साथना-पद्धति हैँ । 


ओऔ-बौद्ध दर्शन और तन्‍न्र सिद्धान्त 
तम्प्र-दर्शव के स्वझप और सिद्धान्तों पर एप पिहगम दृष्टि--चुद्ध-मन्तव्य 
सरल और फेदल नष्यमा प्रतिपदा पर प्रतिप्ठित--उत्तरदरालीन बौद्ध धर्म में 
तान्त्रकता का समायेश--इसो कारण दौद्ध धर्म ओर दर्शन के भी परिष्कार 
फी आवश्यदाता और जार्य सनातन घर्म रूपी भहाप्तमुद्र में लान और रूप 
छोड़कर उत्का समावेश और लोप ॥ - 


अं-बौद्ध दर्शत और आधुनिक भारतीय विचार 


उपोदघात--एक रुम्यी भ्च्छा फे दाद भारतीय विचार की को स्फति 
मय जागृति और गत्त्मस्वरूपानुस्मृति--आवुनिक युग सर्वत्र ही एक अमूत- 
पूर्व परीक्षण-पुग--प्वभावतः बौद्ध चिचार के प्रति एक नई दिलचस्पी और 
इाबपमुति फा साकर्षण--दुद्ध और गाधी--जहुणपाद के निश्चिदत् दुष्परिणामों 
से विद्यल, घर्ममक विददास जैसी फिसी चौद्ध फे लिये अयोग्य, शान्ति फी 


( ६) 


इच्छुक किन्तु अपने व्यष्ठि और समष्ठि सभी रूपो में तत्रतत्नाभिनन्दिनी तृष्णा 
को बुरी तरह से शिकार सातवता के लिये बुद्ध का सन्देश । 


अः-संइलेषणात्मक दृष्टिपात और एक सर्वेनिष्ठ 
संग्राहक तत्व की ओर संकेत 
सनेक तत्वज्ञान सम्बन्धी औौर प्रमाण-प्रमेष विषयक विभिन्नताओं के होते 
हुए भी जीवन फी भूमि में सब दशेन एक होते है--अन्न हथेते सर्व एक 
भवन्ति'। 
पृष्ठ ७१५-१०८६ 


छठा प्रकरण 


उपसंहार और भारतीय दर्शन-साधना में बौद्ध दर्शन 
के स्थान और महत्व का अनुमापन 


सिहाबलोकन और अन्तिम निष्कर्ष--विश्वे सतो महान्त इत'--एकमेव 
दर्शनम! फी भावना में किसी भी एक दहान-प्रणाली को अल्प या भहान्‌ कहना 
उचित नहीं--अत वुद्ध-शासत मनन करने के लिये अत्यन्त उत्तम है 
घरमंसेनापति सारिपुत्र के इन सामान्य और अत्यन्त उदार शब्दों में ही समग्र 
बौद्ध दर्शव के सहत्व का यहा अंकन--पूर्व-प्रस्तावित 'बहुजन वेदान्तां के रूप 
में मूल वुद्ध-दशेन और 'ोद्ध वेदान्त' फे रूप में उत्तरकालोन विकसित बौद्ध 
दर्शन फो देखना ही भारतीय दर्शन में बोद्ध दर्शन के स्थान और महत्त्व का 
सम्भवत सर्वोत्तम अनुमापन है--तथागत की 'पच्छिमा वाचा' ही समग्र भार- 
तोय दर्शन-साथना फीो 'पच्छिमा चाचा 'है--वयघस्म्ता संस्कारा अप्पसादेत 
सम्पादेयाति'--लेखक की देसना या क्षमा-याचना। 

पृष्ठ १०८७-११०४ 


पाँचवाँ प्रकरण 
बोद दशन ओर अन्य सारतीय दशन 


बसे तो मूल व द्ध-दर्शन का यदि प्राचीन उपनिपदो के उपदेश के साथ गौर 
विकसित बौद्ध दर्शत का।वे दात्त दर्शन की परम्परा के साथ ठीक सम्बन्ध आक 
लिया जाय, तो यही सम्मवत समग्र भारतीय दर्शन में बौद्ध 

विषय-प्रवेश दर्शन के स्थान का भी सग्यक्‌ अनुमापन हो सकता है। जबकि 
उपनिपदे भारतीय अध्यात्म-साधना के सवो ज्व तत्व को अपने 

नैसगिक और सरलतम रूप में प्रकट करती हें, उत्तर-कालीन वेदान्त का 
विकास उनके मन्तव्यो को पडितवाद की दिक्षा में जागे वढाता है। यही 
हालत ठीक वौद्ध दर्शन को भी हैं । उरुवेला की भूमि में सम्यक्‌ सम्बोधि को 
साक्षात्कार करने वाले शाम्यमुनि के द्वारा जिस विशुद्धि-मार्ग का वहु-जन के हित 
ओर सुख लिए के उपदेश दिया गया, वह अपने विशुद्धतम रूप में उपनिषदो 
के ज्ञान के समान ही आन्तरिक अनुभूति अयवा अन्तर्शान पर मवलूम्वित 
था। कितु उत्तरकालीन वौद्ध आचार्यों के द्वारा शभ्रायः बुद्ध के मन्तव्यों को 
वोद्धिक रूप से प्रस्यापित करने के प्रयत्त में जिस वाद-परम्परा का प्रवर्तन 
किया गया, वह वास्तव में प्रतिकोम रूप से प्राय. उसी मार्ग से गई जिस 
पर उत्तरकालीन वेदान्त की परम्परा। वाद के वेदान्ताचार्यों के प्रज्ञानो 
में जिस प्रकार इस तथ्य की सम्यक्‌ अनुभूति नहीं दिखाई पड़ती कि औप- 
निपद मनीपियो के चिन्तन किसी ताकिक परम्परा के परिणाम स्वरूप प्राप्त 
नही थे वल्कि गहरी आत्मानुभूति पर प्रतिष्ठित थे। उसी प्रकार उत्तरकालीन 
वौद्ध आचाये भी अपने प्रतिवा दयो को परास्त करने की मुख्य चेष्टा में 
सम्भवत यह याद न रख सके कि बुद्ध के समय में भी अनेक महान्‌ वादी 
ओर ताकिक थे जो स्वय बुद्ध को भी तर्क में परास्त करने का दावा रखते थे *, 
अनेक अग्ति परिचरण करनेवाले ब्राह्मग याज्ञिक थे जो बुद्ध को तुच्छ व्यक्ति 


(१) देखिए चतुर्य प्रकरण में 'प्राग्वौद्धकालीन दर्शन की अवस्था और सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध का आविर्भाव पर विचार । 

(२) देखिए उपयुक्त के समान ही । 
बौ० ड््‌ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ७१६ 


मात्र समभते थे किन्तु वादियों का जो वाद छूटा, याज्ञिको ने जो अपने चम्मच, 
और घृतपात्र नदियो में फेंक दिये', वह सव तथागत की तकं-परम्परा से परास्त 
होने के कारण नहीं, वल्कि उनके सन्देश की सच्चाई से पराभूत होकर ही। 
उसमे तर्क प्रधान कारण न था? इसकी सम्यक्‌ अनुभूति उत्तरकालीन बोद्ध 
दाशेनिक न कर सके। तथागत के सिद्धान्तो के अधिक बुद्धि-सम्मत होते हुए भी 
उनके पास सत्य का एक गहरा सन्देश था, एक अनुपम ज्ञान-सम्पदा थी, 
एक अपरोक्ष अनुभूति थी, एक महान्‌ साधना-सम्पद्‌ थी, ब्रह्मविदो की 
सी उनके मूख पर एक आमा थी, जिस के कारण सभी उनसे अभिभूत 
हो जाते थे। तथागत का यह केवल अद्वितीय व्यक्तित्व ही था जिसके 
कारण न केवल समग्र विचारशील भारत ही, बल्कि विश्व का एक विशाल 
खण्ड ही, उनके प्रति नमित हुआ और देव और मनुष्यों के अनुपम शास्ता 
को रूप में उनके प्रति श्रद्धा अपित करने को विवश्ञ हुआ। ब्राह्मण समाज 
अथवा ठीक कहें तो यज्ञमय धर्म में विश्वास करनेवाला भारतीय समाज 
तो उनके उपदेश को ठीक तरह से पचा न कर सकने पर भी एक उत्तर- 
कालीन यूग में उनके विज्ञाल व्यक्तित्व ओर चारित्यगुण एवं अपूर्व तपस्या 
के कारण ही उसे विष्णु का साक्षात अवतार मानने को भी बाध्य हुआ, 
स्वयं उनके समय में ही ब्राह्मण उनसे ब्रह्म (ब्रह्म) की सलोकता का सार्गे 
पूछने जाने छूगे और उरुवेल काश्यप, सारिपुत्र और मोद्गल्यायन जैसे ब्राह्मण- 
भहाश्ञाल तो स्वय उनके प्रसिद्ध शिष्य ही हो गए। कहने का तात्पयं यह्‌ 
कि वुद्ध का विचार जो अपने समय में वातावरण को इतना उद्देलित कर 
सका उसका कारण इतना उनके द्वारा किसी नवीन व्यवस्थित दर्शन-प्रणाली 
का उदमावन क 'ना नहीं था जितना कि दिगन्तव्यापी ज्ञान-रश्मियों को सदा 
प्रसारित करनेवाठा उनका अभूतपूर्व व्यक्तित्व जिसके विषय में ही धर्मे- 
सेनापति सारिपूत्र नो अपने परिनिर्वाण के समय अपनी माता से कहा था 
“महा उपासिके ! मेरे भास्‍्ता के समान शील, समावि, प्रज्ञा, विमुक्ति, ज्ञान, 
दर्शन में कोई नही हू । जो कोई उनके मार्ग पर चलता था वह यहीं अपने 
दुस के अशेप नाश को देखता था, शान्‍्त भौर दान्त हो जाता 


(१) देपिए इसी प्रकरण में आगे वोद्ध दर्शन और वैदिक प्रज्ञान॑ पर विचार। 
(२) देखिए दुद्धचर्या, पृष्ठ ५१५ 
(३) यो इमस्मि घम्मविनये अप्पमत्तो विहेल्सति । 


७१७ अनुभूति और पांडित्य 


था १ | इसी में तथागत की सफलता का रहस्य था। अतः जिस प्रकार उपनिपदो 
का ज्ञान किसी तक्कं-परम्परा के विकास का परिणाम नही किन्तु ऋषियों कौ 
विशुद्ध नैसगिक अनुभूति का स्फूट प्रकाशन है, उसी प्रकार उन महाश्रमण का 
वाद भी हूँ और जिस प्रकार औपनिपद ज्ञान के समखय-पिघान का प्रयत्न एक 
उच्चतम प्रमाण-विज्ञान का आश्रय लेकर उत्तरकालीन आचार्यों, भाष्यकारो 
और वृत्तिकारों के द्वारा किया गया, वही ठोक हालत वुद्ध-मन्तव्य के विषय 
में भी कही जा सकती है । अत' इच दोनो घाराओे का उनके उद्गम से लेकर 
( जो यदि विलकूल समान नही तो समीपतम तो हूँ ही ) उनको विकास 
को परम्परा पर्यन्त देखना ही उनके पूरे तुलनात्मक स्वरूप को भी देखना 
होगा। विशुद्धतम रूप से श्रौत तो वेदान्त ही है किन्तु अन्य न्‍्याय-वशेषिकादि 
दर्शन भी श्रौत परम्परा में ही आते है । चूकि इनके विकास का सामान्यतः 
पर्येवसान वेदान्त में ही होता है, अत सावारण दृष्टि से हम कह सकते है 
कि जब हम केवल वेदान्त दर्शन को उसके समग्र रूप में वोौद्धर्शन को साथ देख 
लेते हैं तो कदाचित्‌ यही तथोंक्त समग्र आस्तिक' दर्शनों को वौद्ध दर्शन 
के सम्बन्ध में देखना होता है । किन्तु अत्यधिक सूक्ष्मता और अस्पष्टता एवं 
विपयो के अधिक सम्मिश्रण के मार्ग को हटा कर एवं विपय को अधिक 
वैज्ञानिक विश्लेषण के प्रकाश में दिखाने के लिए हम सभी भारतीय दर्शनों का 
सम्बन्ध अलूग-अछुग बौद्ध दर्शन के साथ देखने का प्रयत्न करेंगे ओर इस प्रकार 
न केवल सभी श्रौत दर्शन-सम्प्रदायो का ही वल्कि जेनादि दहेनो का भी सम्बन्ध 
हम वौद्ध दर्शन से अलग-अरूग दिखाएँगे। इस प्रकार के निरूपण में हम 
पहले तो ऐतिहासिक ढंग का ही ज॒लम्वन छेंगे अर्थात्‌ वैदिक युग से लेकर आज 
तक की सभी दान प्रणालियों का क्रमश" सम्वन्ध वौद्ध दर्शन से दिखाने का प्रयत्न 
करेंगे, किन्तु प्रत्येक दर्शेत के ऐतिहासिक विकास को हम यहाँ अपने अध्ययन 


पहाय जाति संसार दुब्सस्सन्तं फरिस्सति। 
भसहापरिनिव्वाण सुत्त ( दीघ० २३ ) 

(१) “कोई दण्ड से दमन फरते हे, कोई दास्त्र और फोड़े से भी, तथागत 
के हारा बिना दण्ड, बिना शास्त्र के ही से दमन किया गया हूँ। बड़ी 
बाढ़ में ड्वते हुए, बुद्ध को शरण जाया, देखो धरणागति के प्रभाव 
को । भव जाल सिमट गया ।” अंगुलिमारूू की उफ्ति, देखिए 
अगुलिसालसुत्त ( सज्छिम० २४४६ ) 


बोद द्दोत तथा लनन्‍्य भारतोय दर्शन ७१८ 


का विषय न बनाएंगे, क्योकि इस पर कुछ विचार हम द्वितीय प्रकरण में ही कर 
चुके हे । हाँ, साख्यादि ददोंनो के विषय मे ऐतिहासिक तत्व को लेकर यद्यपि यहा 
भी कुछ कहना आवश्यक जान पडा है। वेसे इस प्रकरण में विशुद्ध सैद्धान्तिक 
पक्ष की ही प्रघानता रक्खी गई है।चूकि इस सैद्धान्तिक पक्ष के भी अपेक्षित 
मूल्य अकन में कभी-की जो वडा भ्रम हो जाता है, जिससे कभी वडे-बडे 
विद्वान्‌ भी मुक्त नही हो पाते, वह यह है कि जो एक सिद्धान्त प्रकारान्तर से 
दो दर्शन-सम्प्रदायो में उपलब्ध होता है उसके माधार पर झट अपनी श्रद्धानु- 
सार एक को दूसरे का ऋणी बना दिया जाता हैं। योगभाष्य के औषध शास्त्र 
के 'चतुर्व्यूह'* ओर बुद्ध के चतुराये सत्यो को लेकर बडी आसानी से एक या 
दूसरी बात कही जा सकती है, किन्तु तुलनात्मक अध्ययन के विद्यार्थी का मार्ग 
बडा कठिन है । निश्चय ही वह खड़ग की धारा पर चलता है जिस पर गिरने 
में देर नही लगती । जहाँ ऐतिहासिक ज्ञान का विशेष प्रकाश नही है वहाँ तो 
यह पतन कितना नीचे जा सका है, इसका कोई अनुमान ही नहीं । भगवान्‌ 
कुमारिल बोौद्धो पर यह आरोप लगाते हे, कि वे वैदिक वस्तुतों को 
लेकर उन्हे अपनी कहकर व्यर्थ प्रलाप करते हे* किन्तु उन मनीषी आचार्य को 
स्वय यह विदित नही था कि वे स्वय अपने याज्ञिक परिष्कारों के लिए या 
अन्य अनेक विचारों के लिए अज्ञात रूप से बौद्धों के कितने ऋणी थे | इन सब 
तथ्यों से ऐतिहासिक गवेपक को तो अपने प्रकाश के अनुसार सत्य ही निका- 
लना ठहरा । फिर समालोचनात्मक अध्ययन की एक फिसलने वाली चट्टान 
यह भी,हैँ कि हमारी अनेक पालित मान्यताएं होती हैँ जिन्हे तथ्यो के प्रकाश में 
हमे छोडना पडता है, परन्तु हम छोडने को उदूयत नही होते । समान को समान 
और असमान को असमान ठीक रूप से दिखा देना निष्पक्ष अध्ययन की अच्तिम 
कसौटी हूँ | साघारण मस्तिप्क अपने मानसिक राग-द्वेष के ही प्रकाश मे तथ्यों 

की व्याख्या करने में प्रवृत्त होता हैं। जो कुछ भी सत्य हो उसे स्वीकार करने 

में मूझ्े विप्रतिपत्ति नही होगी, इतना वौद्धिक वैराग्य उसके लिए सदा सम्भव 

नहीं होता । 'यदीद स्वयमर्याना रोचते तत्र के वयम्‌*! ऐसा घर्मकीति के समान 


(१) देखिए आगे योग-दर्शन! का विवेचन । 

(२) देसिए तन्प्रवातिक में से इसो विषय फा एक अत्यन्त उपयुकत उद्धरण, 
मंक्समुलर : हिस्ट्री ऑॉफ ऐन्शियन्ट संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ४३-४४ 

(३) प्रमाण वातिक श२०९ 


७१९ ऐतिहासिक अध्ययन का मार्गे 


कहनेवाले विचारक अधिक नही हुए हूँ ? श्रुति की अपने मत से विरुद्ध 
व्याख्या करनेवालो के लिए भी तथापि वेदार्थश्चेत्‌ स्थातू काम भवतु 
न में दे प '१ ऐसा कहने के लिए सिवाय शकर मऔौर किस की वाणी प्रवृत्त 
हो सकी है ? स्वतन्त्र और निष्पक्ष विचार अत्यन्त दु्लभ वस्तु हूँ। यहां 
प्रयत्त मात्र ही किया जा सकता है। प्रस्तुत ग्रन्थ में लेखक ने मोलिक्य' वोद्ध 
दर्शन अथवा मूल बुद्ध-दर्शन को 'वहुजन-वेदान्त' नाम देने का विनम्र प्रस्ताव 
उपस्थित किया हैं। यह न तो वेदान्त के प्रति लेखक के चिपटने या उसे 
आत्यन्तिक महत्त्व देने के परिणाम-स्वरूप है यद्यपि प्रत्येक भारतीय दर्शन 
का निष्पक्ष विद्यार्थी ऐसा करने का लोभ करेगा । और न वोद्ध दहन की 
ओपनिपद दर्शन के प्रति सर्वाश में एकात्मता प्रतिपादित करने के प्रयत्न स्वरूप 
ही हूँ । जव म॑ मूल वुद्ध-दर्शन को बहुजन वेदान्त' या 'जन-वेद!न्त' कहता हूँ तो 
वेदान्त शब्द से मेरा तात्पर्य होता है या तो केवल प्राचीनतम उपनिषदो से ही या 
ज्ञान के चरम अवसान से ही । उपनिपदो के ऋषियों ने जिस ज्ञान का प्रवर्तन 
किया वह एक उच्चकोटि का आध्यात्मिक और तात्विक उपदेश था, अथवा 
उपनिपदो की भाषा में ही कहे तो गृह्य आदेश था ४९ निदचय ही यह गुह्य 
आदेश सब के लिए नही हो सकता था जब कि प्रतर्देन, जानश्रुति, आरुण, उप- 
कोशल भर घ्‌ हद्रथ जैसे साधक भी विना कठिन साधवा का मूल्य चुकाये उसके 
मन्दिर में प्रवेश नही पा सके थे । उपनिपदो के आध्यात्मिक यज्ञ सम्बन्धी विचार, 
उनके परा विद्या सम्बन्धी उद्गार, उनके द्वारा ज्ञानवाद का प्रचार, उनके 
अणोरणीयान महतो महीयात_” सम्बन्धी उपदेश, निदचय ही साधारण जनता 
के लिए नही हो सकते थे । भगवान्‌ तथागत ने अपने अनुभव के आधार पर 
जिस धर्म का, जिस शील, समाधि भौर प्रज्ञा का एव सबसे अधिक व्यापक मैत्री 
भाव का, साधारण जनता में प्रचार किया, वह सब अपने व्यवहार-पक्ष में 
तो उपनिपदो के समान था ही अपनी तात्विक प्रतिप्ठा के लिए भी उन्ही पर 
आश्रित हैँ, ऐसा हम आज कह सकते है । साघारण जनो के लिए, बहुजनों' 
के लिए, वेद का, ज्ञान का, पर्यवसान क्या हो सकता है, इसी का निरूपण बुद्ध 
ने किया हैं और इसीलिए सम्भवत वे उसकी तात्विक व्याख्या में नही गए 





(१) बुहृदारण्यक भाष्य ४३१६ 
(२) मिलाइये 'घर्मे रहस्युपनिपत्‌ स्थात्‌' ! अमरकोश; वेदार्थ फो गोपनीयता 
के लिये देखिये ऋ० १७२३१ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ७२० 


है। किन्तु साधारण जन के ज्ञान से तात्पयें यहाँ निम्न कोटि के ज्ञान से नहीं 
है, केवल उच्चतम विश्युद्ध वास्तविक ज्ञान के ही साधारण जदनो में 
प्रसारित स्वरूप से है । यह बुद्ध-द्शन को “बहुजन-वेदान्त' कहे जाने का 
सक्षिप्त स्पष्टीकरण है । आत्मवाद और अनात्मवाद की कठिनाई का वैसे चतुर्थ 
प्रकरण में ही समाधान किया जा चुका है और आगे इस प्रकरण में 
भी उसपर विचार किया जायगा। कुमारिल जैसे कट्टर मीमासक ने भी बौद्ध 
दर्शन का उपनिषत्प्रभवत्व' स्वीकार किया हे" और इस रूप में उसे प्रमाण 
भी माना है। वास्तव में वैदिक दर्शन के सामान्य स्रोत से ही समस्त श्रौतः 
परम्परा के दर्शनों का और उसी प्रकार बौद्ध दर्शन का भी उद्गम माने विना 
हम भारतीय दर्शन-परम्परा के ऐतिहासिक स्वरूप को कुछ समझ ही नहीं 
सकते । जव 'उपनिषत्प्रभवत्व' बौद्ध दर्शन का कुमारिल जैसे आचायें के साक्ष्य 
पर सिद्ध हैं तो फिर हम यह कैसे स्वीकार न करें कि जिस प्रकार अन्य न्याय, 
साख्य, मीमासा आदि अनेक दर्शन अपने अपने विचारों को अपने अपने मतो 
की पुष्टि करने के लिए प्रसारित करते हे, उसी प्रकार बौद्ध दर्शत भी करताः 
है, फिर चाहे वह बेद के प्रामाण्य को स्वीकार भले ही न करता हो ! फिर बेद के 
प्र माण को स्वीकार करके भी साख्य मीमासादि दर्शन कही-कही उसके मन्‍्तव्य के- 
कितने दूर और वेद के प्रगमाण्य का तीब्रतम प्रत्यास्यान करके भी बौद्ध आचार्य 
कही-कही वे द के भन्तव्य के कितने समीप पहुँच गए हैँ, यह भी तो भारतीय दर्शन 
में एक अत्यन्त स माइव5नीय और विचारणीय प्रदन है। सभी आस्तिका 
दर्शनो का पर्यवसान वेदान्त' में है और सर्वाश में वही श्रीत' दर्शन 
भी हू । श्रुति का तात्परयं ( यदि उसे प्रमाण रूप से ग्राहय समभा जाय तो) 

एक ही हो सकता है, किन्तु उत्तरकालीन वेदान्त के आचार्यो ने पाच प्रकार से 
उसकी व्याख्या की हैँ ओर सब ने श्रुति का ही जाश्रय और प्रमाण 

लेकर । उनके पारस्परिक विवादों का इतिहास ही बताता हैं कि वे उपनिपदो 
के अथवा यो कहिए कि वेद या ज्ञान के अन्तिम तात्पय॑ के सम्बन्ध में मतेक्‍्य 

नही रखते हूँ । जिस प्रकार शिव, विष्णु, राघा और कृष्ण की उपासना करने 
वाले भी अपने मत के अन्त में वेदान्त' की सज्ञा लगा छेते थे (यथा माध्व-वेदान्त, 

रामानुज-त्र दान्त , वैष्णव वेदान्त आदि) उसी प्रकार उन सबको माया विशिष्ट 
चैतन्य की कोटि में डालनेवाले अदम्य परिब्राजकाचार्य शकर भी अपने अध्यास- 


(१) देखिए आगे पूर्वमीमासा दर्शव का विवेचन । 


७२१ चौद्ध वेदान्त 


वाद को यया चायमर्थ. सर्व वेदान्तानाम' ऐसा कहकर वेदान्त' के रूप में उसकी 
स्थापना भी कर सकते थे जो उनसे विरुद्ध वेदान्त' वादियो की दृष्टि में 
“असच्छास्त्र' ही हो सकता था । फिर नैयायिक, साख्य और मीमासको के प्रति 
विरोध तो सभी उत्तरकालीन वेदान्तवादियो का प्राय. समान ही है, अपने अपने 
वृष्टिकोणो को लेकर ओर सभी ने ब्रह्मसूत्रो के आधार पर उनका खण्डन भी 
किया हैँ । हमारा तातय यहाँ केवल यह दिखाने का है कि जिस प्रकार न्याय 
दर्शनादि की बहुत सी मान्यताओं का खण्डन करके भी एवं आपस में अनेक 
विभिन्नताएँ रखते हुए भी, औपनिपद मन्तव्य के विषय में सभी उलभते हुए भी, 
अपनी प्रमाण-परम्पराओ में मी समान रूप भ्रहण न करते हुए भी (केवल 
श्रुति-प्रामाण्य को छोडकर और वह भी प्रकान्तर से अपने अपने ढगो के अनु- 
सार) सभी शकर, रामानुज, वल्‍लभ आदि के सम्प्रदाय वेदान्त' की सज्ञा ग्रहण 
करते है, तो अन्तिम ज्ञान की ही खोज में रंगे हुए धर्मकीति, नागार्जुन, अम्णा, 
वसुवन्धु आदि आचार्यों के मतो को उनके विरोधियो के मतो के समान ही वेदान्त' 
की सज्ञा क्यो न दी जाय ? वे तो स्वय 'अद्वयवादी' होनें का दावा तक करते हे। 
शकर के पूज्याभिपूज्य गुर तक तो उनकी परम्परा में हें । फिर जिस प्रकार 
दशकरादि मनीपी औपनिपद मार्ग के साक्ष्य का दावा लेकर ज्ञान की अत्तिम गवे- 
पणा में प्रवृत्त होते है, उसी प्रकार बौद्ध आचार्य बुद्ध के द्वारा दिखाए गए मार्ग 
का अनुसरण करके ही ज्ञान के अन्त की थाह पाने का प्रयत्न करते हे, जत. 
उन्हे केवल भारतीय दर्शन की सर्वोत्तम विचार-परम्परा अर्थात्‌ वेदान्त' दर्शन 
के साथ उनका सम्बन्ध दिखाने के लिए और कुछ कुछ उनके महनीय विचारों 
के प्रति कृतन्ता का प्रकाशन करने के लिए ही, अन्य किसी प्रयोजन से नही, 
यदि हम '“वोद्ध वेदान्त' (अर्थात्‌ वौद्ध दृष्टि से ज्ञान का चरम +ि७.र्प) के 
प्रद्यापत करने वाले कहे तो कदाचित्‌ यह उन्हे भी नही अखरेगा और साथ ही 
शकरादि मनीपियो की महिमा भी कुछ नही घटेगी । निग्चय ही बौद्ध आचार्यों 
की परम्परा ज्ञान की गवेषणा में साहसपूर्वक उसके पर्यवसान पर्यन्त तक गई 
है, और निर्भय पूर्वक अभियान करते हुए उसका तथाकथित अभावावसान' 
प्रतिपेव भी क्या वास्तव में 'अमावावसान' ही हुआ है अथवा बह्यावसान' प्रति- 
धेघ करनेवाले मनीपी वेदान्ताचार्य भी उसी के पास पहुँचे हे मौर इस प्रकार 
विपरीत मार्गो पर चलते हुए भी दोनो ने प्रकारान्तर से 'नेति होवाच याज्ञवल्क्य- 
बथवा स एप नेति नेत्यात्मा' की ओपनिपद मूमि पर ही पैर जमाया है, यह हम 
जागे देखेंगे। परमार्थ के स््रर्य पर विचार करते हुए भ। दोनो किस 
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प्रकार समा। मार्ग के गामी बने है, इसका भी विवेचन हम करेंगे। 
जिसे अहदैत वेदान्त का निर्गुण-निराकार कहा गया है वही भूमि बोदो 
के विज्ञप्ति मात्रता की है| दृष्टि-मेद को छोड दें तो दोनो एक समान हे, 
बेदान्त ' हें । उपर्युक्त कारणो से ही हम मूल बुद्ध-दर्शन को बहुजन-वेदान्त' और 
उत्तरकालीन बौद्ध दर्शन को बौद्ध वेदान्त' के नमो से अभिहित करने में प्रवृत्त 
हुए है। किन्तु अभी तो प्रारम्भ से ही इन तथ्यो के उपरागर में हमें भारतीय दर्शन- 
प्रम्पराओ का अध्ययन करना नहीं होगा । अभी हम स्वतन्त्र और निष्पक्ष 
रूप से प्रत्येक भारतीय द् न का बौद्ध दर्शन से मिलान करेंगे और तभी हम कुछ 
कह सकेंगे । वास्तव में तो 'यदीद स्वयमर्थाना रोचते तत्र के वयम्‌' ऐसी बुद्धि 
हमें सदा रखनी है, क्योकि वेद और ज्ञान अनन्त हे । 
इस दृष्टि से विचार करने पर न तो यहां बौद्ध दर्शन को ही श्रौत दशशेनों 
8 कम से अध्ययन करने का प्रयत्न किया गया है और न बौद्ध दशेन के 
दर्शनों को ही बौद्ध दर्शन की भावना में व्यास्यात करने का' प्रयत्व 
किया गया है। इस प्रकार न तो एक तरफ बौद्ध दर्शन में कुछ भी नवीन न 
दिखाने का प्रयत्न कर बुद्ध और वौद्ध दर्शन की भारतीय दर्शन के प्रति अत्यन्त 
भौलिक देनो पर पानी फेर दिया गया है, और न दूसरी तरफ बुद्ध और वोद्ध 
दर्शन के ही गीत गाकर भारतीय दशेन में अन्य सब को उसके दोषत्व के रूप 
में वणित किया गया है । जो जैसा हैं उसको उसी रूप में दिखाकर लेखक ने 
केवल दर्शन को समग्रता की ओर इगित मात्र किया है । कही-कही लेखक ने एक 
उचित सीमा में विनम्तापूर्वक अपने मत का निदर्शन भी आवश्यक समझा हैं जो 
गलत भी हो सकता है और सही भी, किन्तु जिसके ऐसा होने पर उसके 
अध्ययन की महत्ता घटती नही ! प्रत्येक दर्शन और उ के आचार्यो की परम्परा को 
भ य दर्शन और उ /, आचार्यों की परम्परा के साथ ही रखकर अध्ययन किया 
गया है जो ऐतिहासिक और तात्विक दोनो ही दृष्टियो से समीचीन हैं । इस 
प्रकार वौद्ध दर्शन की अन्य दर्शनो के साथ तुलना करने पर, जैसे कि उदाहर- 
णत वौद्ध दर्शन की न्याय दर्शन से तुलना करने पर, बुद्ध और उनके मन्तव्य को 
म्रक्षपाद और उनके मन्तव्य के साथ ही तुलना का विपय वनाया गया है और 
इसी प्रकार दोनो दर्शनों के उत्तरकालीन आचार्यों का पारस्परिक अध्ययन लिया 
गया है । इसी प्रकार शाक्यमुनि के व्यक्तित्व और विचार की तुलना औपनिपद 
मनीपियों से ही की गई है जिनके प्रज्ञान समी नास्तिक' और 'आस्तिक' भ्रज्ञप्तियो 
से निरपेक्ष हे और उत्तरकालीन बौद्ध आचार्यो को ही उत्तरकालीन वेदान्त के 
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आचार्यों के सम्पर्क में लाया गया हैं । फिर एक बडी कठिनता जो अनुभूत की 
गई है वह यह है कि भारतीय दशेनो में से प्राय सभी का एक विशेष ऐतिहासिक 
विकास है और जैसे श्रौत परम्परा में साख्य-मीमासादि दर्शनोकी उसी प्रकार बौद्ध 
दर्शन में शून्यवाद आदि चिन्तन प्रणालियों कौ उनके वहुकालव्यापी ऐतिहासिक 
विकास में एक विविध स्वरूपता दृष्टिगोचर होती है जो सभी सामान्य व्यवस्थित 
अध्ययन की असफलता पर स्मित सा करती हैं। साख्य के निरीश्वरवाद 
सौर माध्यमिको के शून्यता-दर्शन की अभावात्मक व्याख्या पर कोई सामान्य 
निर्णय नहीं दिया जा सकता, कारण कि ग्रन्थ-ग्रन्य में उनके स्वरूप में परिवर्तन 
है जो किसी एक सामान्य नियम में वाघा नहीं जा सकता । इस ऐतिहासिक 
विकास के तथ्य को ऐसे स्थानों में दिखा देता ही अधिक श्रेयस्कर समभा गया है, 
वजाय उनके किसी एक ही स्वरूप को लेकर निषचयात्मक निर्णय करने के । जहाँ 
बौद्ध दर्शन का किसी अन्य दर्शन के साथ कोई ऐतिहासिक सम्वन्ध नहीं है, वहाँ 
केवल सैद्धान्तिक पक्ष का ही निरूपण कर सक्षिप्त समीक्षा उपस्थित की गई है । 
मध्ययुगीन भक्ति-परम्परा के विषय में ऐसा ही किया गया है, क्योकि जब इन 
भकक्‍त कवियो ने भगवान्‌ के गुण गा-गाकर साधारण लोक मे तत्सवन्धी जीवन 
दर्शन की स्थापना की तो वे प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से वौद्ध विचारको के संघर्ष 
या सम्पक में नही जाए किन्तु फिर भी उनके (विशेषत सस्‍्तो के )विचार का बौद्ध 
विचार से 'तुलनात्मक अध्ययन तो अवश्य सम्भव हो सकता है, अत विशुद्ध 
संद्धान्तिक पक्ष के रूप में ही इस विषय पर विचार किया गया है, यद्यपि महायान 
घर्म के अन्तिम विकास रूप सहजयान की स।धना सन्त मत पर क्या प्रभाव छोड 
गई, इसका कुछ ऐतिहासिक निर्देश करना भी आवश्यक सममा गया है । कहा 
तक सभी वातो का स्पष्टीकरण किया जाय, तुलनात्मक ऐतिहासिक अध्ययन 
में गिरने के अनेक स्थल है । न जाने कितनी वार इनमें गिरना होगा, ठीक नहीं 
कहा जा सकता | पूर्व ऋषियो और मार्ग-निर्माताओ को प्रणाम करने के अतिरिक्त 
और चारा ही क्या है ? तो फिर सभी दर्शनो के उद्भावको, शास्ताओ और उनके 
मार्ग को प्रशस्त करने वाले भमनीषियो के प्रति यह विनम्त प्रणा एजले है! वे 
सभी इस श्रद्धाल्‌ सत्य गवेषक के प्रति अपने स्वरूप को प्रकट करें | हे शकर ! 

है औपनिषद मवीषियो ! हे निग्नेन्यो | हे भक्ति रसामृतसिन्धु में निरत्तर अव- 
गाहन करनेवाले शतसहस्त भक्त--कवि-दाशेनिको ! सभी कृपा करो विद्या- 
भीप्सी इस जन पर कि यह आपके मन्तव्यो को जानकर तदनुसार आचरण कर 
सके। हे सम्यक्‌ सम्बुद्ध हे अनुपम शास्ता ! हे पुरुष-दम्य-सारथी | हे घर्ममेघ ! 
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प्रकार समात मार्ग के ग्रामी बने हे, इसका भी विवेचन हम करेंगे। 
जिसे अद्वेत वेदान्त का निर्मुण-निराकार कहा गया है वही भूमि बौद्धो 
के विज्ञप्ति मात्रता की है। दृष्टि-मेद को छोड दें तो दोनो एक समान हैं, 
ववेदान्त ' हे। उपर्युक्त कारणों से ही हम मूल बुद्ध-दर्शन को बहुजन-वेद।न्त' और 
उत्तरकालीन बौद्ध दन को वौद्ध वेदान्त' के न.मो से अभिहित करने में प्रवृत्त 
हुए हे। किन्तु अभी तो प्रारम्भ से ही इन तथ्यो के उपराग में हमें भारतीय दर्शन- 
परम्पराओ का अध्ययन करना नहीं होगा । अभी हम स्वतन्त्र और निष्पक्ष 
रूप से प्रत्येक भारतीय दर्शन का बौद्ध दर्शन से मिलान करेंगे और तभी हम कुछ 
कह सकेंगे । वास्तव में तो यदीद स्वयमर्थाना रोचते तत्र के वयम्‌' ऐसी वृद्धि 
हमें सदा रखनी है, क्योकि वेद और ज्ञान अनन्त हैँ । 
इस दृष्टि से विचार करने पर न तो यहां बौद्ध दर्शन को ही श्रौत दर्शनों 
“कल से अध्ययन करने का प्रयत्न किया गया है और न बौद्ध दर्शन के 
दर्शनो को ही बौद्ध दशेत की भावना में व्याख्यात करने का प्रयत्न 
किया गया हैं । इस प्रकार न तो एक तरफ वौद्ध दर्शन में कुछ भी नवीन न 
दिखाने का प्रयत्न कर बुद्ध और बौद्ध दर्शन की भारतीय दर्शन के प्रति अत्यन्त 
भौलिक देनो पर पानी फेर दिया गया है, और न दूसरी तरफ बुद्ध और बौद्ध 
दर्शन के ही गीत गाकर भारतीय दर्शन में अन्य सब को उसके शेषत्व के रूप 
में वणित किया गया हैं । जो जैसा है उसको उसी रूप में दिखाकर लेखक ने 
केवल दर्शन की समग्रता की ओर इगित मात्र किया हैँ । कही-कही लेखक ने एक 
उचित सीमा में विनम्त्रतापूर्वक अपने मत का निदर्शन भी आवश्यक समझा है जो 
गलत भी हो सकता है और सही भी, किन्तु जिसके ऐसा होने पर उसके 
अध्ययन की महत्ता घटती नही प्रत्येक दर्शन और उ के आचार्यों की परम्परा को 
अ य दर्शन और उ !, आचार्यों की परम्परा के साथ ही रखकर अध्ययन किया 
गया है जो ऐतिहासिक और तात्विक दोनो ही दृष्टियो से समीचीन है । इस 
प्रकार वौद्ध दर्शन की अन्य दर्शनो के साथ तुलना करने पर, जैसे कि उदाहर- 
णत वौद्ध दर्शन की न्याय दर्शन से तुलना करने पर, वुद्ध और उनके मन्तव्य को 
मक्षपाद और उनके मन्तव्य के साथ ही तुलना का विषय बनाया गया है और 
इसी प्रकार दोनो दर्शनो के उत्तरकालीन आचार्यो का पारस्परिक अध्ययन लिया 
गया है । इसी प्रकार शाक्यमुनि के व्यक्तित्व और विचार की तुलना औपनिपद 
मनीपियों से ही की गई हैँ जिनके प्रज्ञान सभी 'नास्तिक' और “आस्तिक  प्रज्ञ प्तियो 
से निरपेक्ष हे और उत्तरकालीन बौद्ध आचार्यो को ही उत्तरकालीन वेदान्त के 
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आचार्यों के सम्पर्क में लाया गया है । फिर एक बडी कठिनता जो अनुभूत की 
गई है वह यह है कि भारतीय दर्शनों में से प्राय सभी का एक विशेष ऐतिहासिक 
विकास हैं और जैसे श्रौत परम्परा में साल्य-मीमासादि दर्शनोकी उसी प्रकार बौद्ध 
दर्शन में शून्यवाद आदि चिन्तन प्रणालियों की उनके बहुकालव्यापी ऐतिहासिक 
विकास में एक विविध स्वरूपता दुष्टिगोचर होती है जो सभी सामान्य व्यवस्थित 
अध्ययन की असफलता पर स्मित सा करती है। साख्य के निरीश्वरवाद 
और माध्यमिको के शून्यता-दर्शन की अभावात्मक व्यास्या पर कोई सामान्य 
निर्णय नहीं दिया जा सकता, कारण कि ग्रन्थ-ग्रन्थ में उनके स्वरूप में परिवर्तन 
है जो किसी एक सामान्य नियम में वाधा नही जा सकता | इस ऐतिहासिक 
विकास के तथ्य को ऐसे स्थानों में दिखा देना ही अधिक श्रेयस्कर समभा गया है, 
चजाय उनके किसी एक ही स्वरूप को लेकर निश्चयात्मक निर्णय करने के । जहाँ 
बौद्ध दर्शन का किसी अन्य दर्शन के साथ कोई ऐतिहासिक सम्बन्ध नही है, वहाँ 
केवल सैद्धान्तिक पक्ष का ही निरूपण कर सक्षिप्त समीक्षा उपस्थित की गई है । 
मध्ययुगीन भक्ति-परम्परा के विपय मे ऐसा ही किया गया है, क्योकि जब इन 
अक्‍्त कवियों ने भगवान्‌ के गुण गा-गाकर साधारण लोक में तत्सवन्धी जीवन 
दर्शन की स्थापना की तो वे प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से वौद्ध विचारकों के सघर्ष 
या सम्पर्क में नही आए किन्तु फिर भी उनके ( विशेषत सन्‍्तो के ) विचार का बौद्ध 
विचार से 'तुलनात्मक अध्ययन तो अवश्य सम्मव हो सकता हैं, अत' विशुद्ध 
सँद्धान्तिक पक्ष के रूप में ही इस विषय पर विचार किया गया है, यद्यपि महायान 
घर्म के अन्तिम विकास रूप सहजयान की स।घना सन्त मत पर क्या प्रभाव छोड 
गई, इसका कूछ ऐतिहासिक निर्देश करना भी आवश्यक समझा गया हूँ । कहा 
तक सभी बातो का स्पष्टीकरण किया जाय, तुलनात्मक ऐतिहातिक अध्ययन 
में गिरने के अनेक स्थल हू । न जाने कितनी वार इनमें गिरना होगा, ठीक नही 
कहा जा सकता | पूर्व ऋषियों और मार्ग-निर्माताओं को प्रणाम करने के अतिरिक्त 
और चारा ही क्या है ? त्तो फिर सभी दर्शोनो के उद्भावको, शास्ताओ और उनके 
मार्ग को प्रशस्त करने वाले मनीपियो के प्रति यह विनम्र प्रणा एजले है ! वे 
सभी इस श्रद्धालु सत्य गवेपक के प्रति अपने स्वरूप को प्रकट करें | हे शकर ! 
है औपनिपद मनीषियो | हे निग्रेन्यो ! हे भक्ति रसामृतसिन्धु में निरन्तर अव- 
गाहन करनेवाले शतसहस्त भक्त--कवि-दाशंनिको ! सभी कृपा करो विद्या- 
भीप्सी इस जन पर कि यह आपके मन्तव्यो को जानकर तदनुसार आचरण कर 
पक । हे सम्यक्‌ सस्बुद्ध । हे अनुपम शास्ता ! हे पुरुष-दम्य-सारथी | हे घर्ममेघ ! 
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है समनन्‍्त चक्षु ! आपसे तो कुछ कहना ही क्या, क्योकि आप सभी उपाधियों से 
विमुक्त हें। किन्तु फिर भी अपनी भावना की विशुद्धि के लिए कहना हँ--हे 
निर्वाण-प्राप्त मुनि ! जिस तथागत-प्रवेदित-घर्म को आप आर्य-धर्म और आये- 
विनय कहकर पुकारा करते थे, उसी के विस्तृत स्वरूप के साथ हे देवातिदेव ! 
में आपके मन्तव्य को मिलाकर देखना चाहता हूँ । मुझे प्रकाश मिले। 


अ--बोद्ध दर्शन ओर बेदिक प्रज्ञान 
मानव-सम्यता के उष काल में, प्रागैत्तिहासिक और ऐतिहासिक युगो की 
घृधली सन्धिवेला में, वैदिक ज्ञान का प्रकाश सत्य द्रष्टा ऋषियों के प्रकृति- 
विशुद्ध मानस में पडा? । मिस्त्र, यूनान, असीरिया 
वैदिक ज्ञान का उदय और बेवीलान की प्राचीनतम सम्यताओ के आवि- 
ओर उसकी महत्ता भाव से शताब्दियो पूर्व, सप्त सिन्धव के प्रदेश में, 
सिन्धु और गगा के पुनीत अज्चल में, ब्रह्मावर्त 
की देवनिभिता पुण्यस्थली में *, जिस आर्य सस्क्ृति का जन्म और पोषण हुआ, 
उसी की अक्षय देन विश्व-मानव को वेद विद्या के रूप में मिली । वेद भारत के 
प्राचीनतम ज्ञान के भाण्डार, उसके सास्कृृतिक, दा्शनिक और सामाजिक आदशों 
के मूर्तिमान्‌ प्रतीक और उसके समग्र राष्ट्रीय जीवन के शेवधि स्वरूप हे। उसके 
गौरवशाली अतीत के वे सर्व प्रथम साक्षी, उसकी समस्त सदह्दि्याओ के बीज रूप 
और प्रतिष्ठास्थान और उसकी समस्त घामिक औौर दार्शनिक विकास-परन्म्परा 
के वे सदा अत्यन्त श्रद्धा और साथ ही समस्या के भी विषय रहे हे । हिन्दु-हृदय के 
लिए वे परम पुरुष स्वयम्भू से उद्मूत१*और उन्ही के साक्षात्‌ नि श्वास स्वरूप हे १। 


(१) तद्यदेनास्तपस्यमानान्‌ ब्रह्मस्वयम्म्वभ्यानर्षत्‌ तदुपीणामृपित्वमिति विज्ञा- 
यते | निरुक्त ( तयस्यमान ऋषियों के हृदयों में स्वयम्भू वेद प्रकट हुए, 
यही ऋषियों का ऋषित्व है ) मिलाइये, तयेव वेदानुषयस्तपसा 
प्रतिपेदिरे। मनु ११२४३, ऋषि मन्‍्त्रों के द्रष्डा मात्र है, रचथिता 
नह , देखिये, कौपीतकि वाह्यण १०३० , ऐत्तरेय ब्राह्मण ३॥७ 

(२) सरस्वती दृदद्वत्योदंवनद्योयंदन्तरम्‌ ॥त देवनिर्मित देश बह्मावत प्रचक्षते ।॥॥ 
सनु० २१७ 

(३) तस्माचतन्ञात्सवंहृत ऋच सामानि जज्ञिरे । छन्दासि जन्ञिरे तस्मादजु- 
स्तस्मादजायत । । ऋग्वेद--प्रुरुष सूकत (१०॥१९०॥९) । 

(४) अस्य महतो भूतस्य नि इवसितमेतदृग्वेदी, बृहृदारण्यक० २।४१० 


७२५ वैदिक ज्ञान फा उदय और महत्त्व 


पितृ, देव गौर मनुष्यो के वे सनातन चक्षु है। अपौरुषेय और अप्रभेय हे *। चार वर्ण, 
तीन लोक, चार आश्रम, भूत्त, वर्तमाच और भविष्यत्‌, इन सब की सिद्धि वेद से 
ही है । धर्म की जिन्हे जिज्ञासा करनी है, उनके लिए वेद ही अन्तिम प्रमाण 
है १ । सभी स्मृतियाँ अपने प्रामाण्य के लिए वेद की ही ऋणी हे और पुराणो की 
भी प्रामाणिकता का यही मापदण्ड है कि वे वेद के ही अर्थों का भली भांति 
समुपव्‌ हण करें? , उसके ही निगृढ मन्तव्यों को लौकिक भाषा में समझावें। वेद 
की महिमा के विषय में अधिक क्या कहा जाय, जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति और 
लय के कारण स्वय ब्रह्म की स्थिति भी तो बौद्धिक रूप में वेद रूप शास्त्र 
योनित्व' पर ही अन्त में अवलम्बित है * । भारतीय जीवन के विभिन्न सस्कारों में 
वेद की जो महिमा प्रतिष्ठित है, उसके विषय में यहाँ कुछ कहने की आवद्ययकता 
नही। हमें यही जानना है कि दाशैनिक क्षेत्र में वेदी का महत्व कम नही है । भार- 
तीय दर्शन की वे प्रथम और अतुल सम्पत्ति हे | उपनिपदें चेद के वहिभूत 
नही हे. वल्कि श्रुति ( उपनिषद्‌) और वेद पर्यायवाची शब्द हे *, और वैदिक 
ज्ञान का परम विकास उपनिषदो के रूप में ही हुआ हैँ । यद्यपि आत्मविद्या के 
सामने उपनियदें मन्‍्त्रो और ब्राह्मणों के सम्रह रूप वेद को और उससे उपलब्ध 
ज्ञान को अधिक महत्व नही देती और यज्ञ-मय धर्म की अपेक्षा आन्तरिक यज्ञ 
या यज्ञ की आध्यात्मिक व्याख्या ही उन्हें अधिक प्रिय है, किन्तु फिर भी विद्रोह 
की हल्की भावना के साथ-साथ उनके प्रति उनकी श्रद्धा और समन्वयात्मक बुद्धि 





(१) पितृदेव सनुष्याणां वेदइचक्षु. सनातनम्‌ । अशक्य चाप्रमेयं च घेदशास्त्र- 
मिति स्थिति । मनु० १२९४ 

(२) चातुर्वेण्यं श्रयो लोकाइचत्वारश्चाश्रमा. पृथष्ट्‌ । भूत॑ भव्य भविष्य च 
सर्द वेदात्‌ प्रसिद्धयति । मनु० १२१९७ 

(३) धर्म जिज्ञासमानानां प्रमाणं परम श्रुति. । सनु० २११३; वेदो5खिलो 
घरमंमूलम्‌ ३ यहीं २१६ 

(४) मिलाइये, इतिहास पुराणाभ्या वेद समुपवृहयेत्‌ । महाभारत, सिल्ाइये, 
वेदा प्रतिष्ठिता देवि पुराणे नात्र संशयः । विभेत्यल्पश्नुतादेदी सायं 
प्रहरिष्यति ॥ नारद-पुराण । । 

(५) शास्त्रयोनित्वात्‌ । ब्रह्मसूत्र १११३; मिलाइए अतएव च नित्यत्वम्‌ । 
वहीं १४३२९ 

(६) श्रुतिस्तु वेदो विज्ञेयो । सनु २१० 
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भी सर्व विदित है * । फिर षड्दर्शन की परम्परा में तो सभी दर्शन-सम्प्रदाय श्रुति- 
प्रामाण्य को स्वीकार करते ही हैँ और अपने-अपने ढगो से सभी वेदो के पुजारी 
है, भथवा ठीक तो यो कहना चाहिए कि उनकी वेदाविषयक भक्ति ही, फिर 
कहीं कही चाहे वह केवल शब्दो में ही क्यो न हो, उन्हे आस्तिक' दर्शनो में परि- 
गणित कराने के लिए उत्तरदायी है । इस प्रकार न्याय दर्शन शब्द को प्रमाण 
मानता हुआ वेदी को ईद्वरोक्त मानता है एव उनके प्रामाण्य को स्वीकार करता 
है ।वैशेषिक दद्दोन भी पीछे न रहकर वेद को ईब्वर (तत्‌) का मानकर ही उसके 
प्रामाण्य को स्वीकार करता हैं )। साख्य को निरीश्वरवादी सिद्ध करने के लिए हम 
“ईदवरासिद्धे ” आदि जो कोई प्रमाण ढूढ निकालें और चाहे भले ही यह जान ले 
कि दु ख-त्रय की आत्यन्तिकी निवृत्ति के लिए साख्य की दृष्ट' के समान ही 
आनुश्रविक' विधान में भी कोई आस्था नही क्योकि वह उसके लिए अविशुद्धि,, 
क्षय” और अतिशय' से युक्‍त है, किन्तु यह सब होते हुए भी हम इस तथ्य से 
इनकार नही कर सकते कि साख्याचार्य वेदो के नित्यत्व और स्वत॒प्रमाण को 
मानते है और जहाँ प्रत्यक्ष और अनुमानकी उनके अनुसार गति नही चलती वहा 
मप्तश्रुति रूप आप्तवचन ही उन्हें प्रमाणके रूपमें मान्य है।। प्रत्यक्ष और अनुमान 
के सहित ही आगम को भी प्रमाण मानना योगदर्शन की एक सामान्य बात है । 

पूवंमीमासा का तो आधार ही विलकुल वेद हैँ और उसे नित्य और प्रमाण रूप 
मानने में मीमासको को सामान्य रूप से कोई आपत्ति नही? । फिर गीताकार ने 
भी तो वेद-वाद में आसक्त जनो की पुष्पिता वाणी की कुछ निन्‍दा भी कर, वैदिक 
प्रज्ञान को कुछ त्रैगुण्य का भी विषय वता, अपरोक्षानुभूति सम्पन्न महात्माओ के 

लिए उसकी आपेक्षिक कम महत्ता को भी स्वीकार कर, अन्त में सब वेदो के द्वारा 

वेद्य स्वय सर्वेशक्तिमान्‌ प्रभु ही को तो बताया है '। मगवान्‌ ब्रह्मसूत्रकार के 

लिए तर्क यद्यपि एक आवश्यक वस्तु हूँ, किन्तु उसकी अप्रतिष्ठा होने के कारण 

वेद भी प्रमाण के रूप में उन्हे ग्राह्य हे। भगवान्‌ शकर भी, जिनकी अपूर्व तक- 

प्रणाली की भारतीय दर्शन में समता मिलना दुर्लभ हैं, और जो स्वय सदसहि- 


(१) देखिए आगे उपनिवदों के दर्शन का वर्णन । 

(२) देखिए आगे न्याय-वेशेषिक दर्शन का विवेचन । 

(३) देखिए आगे साख्य-योग दर्शन का विवेचन । 

(४) देखिए आगे बौद्ध दर्शन और पूर्वमीमासा' पर विवेचन । 

(५) सर्वेश्च वेदरहमेव वेद्यो--गीता । देखिए आगे गीता-दर्शन का विवेचन । 


७२७ वेद-प्रामाण्य पर विभिन्न भारतीय दाशेनिक नय 


बेक में बुद्धि को छोडकर अन्य कोई साधन ढूढ़ नही सकते, श्रुति की सहस्न माता- 
पिताओ से भी अधिक कल्याण करनेवाली मानते हुए अध्यात्म-चिन्तन में उसके 
अनन्य उपासक हें; अध्यात्म विरहित कुतर्क और कृत्ताकिको की भरपूर निन्‍्दा 
कर श्रुत्यनुगृहीत तक के वे प्रतिष्ठापक हे* । महा मनीपी आचार्य गौडपाद की 
भी विलकूल यही स्थिति है* । इसी प्रकार भगवान्‌ रामानृज, मध्व, निम्वार्के 
बौर वल्लभ मी अपनी-अपनी दृष्टियो से वेदो के उपासक हे गौर उन्हें प्रमाणस्वरूप 
मानते हे। तन्‍यों के विषय में भगवान्‌ शकर की भले ही यह धारणा रही हो कि 
वे 'अवैदिक' हे, किन्तु आचार्य रामानुज, यामुन और वेदान्तदेशिक आदि उन्हें 
ऐसा मानने को तैयार नहीं है। फिर मध्यकालीन भकतो की भी वेद भक्ति 
देखने योग्य ही है । ब्रह्मदादी ज्ञानेश्वर ओर समर्थ रामदास ने तो स्थान-स्थान 
पर वेद की स्तुति की ही है, गोस्वामी तुलसीदास जी ने भी “'रामचरितमानस' 
के प्रारम्भ में ही वन्दहुँ चारो वेद ....« जिनहिं न सपनेहु खेद वरनत रघुवर 
विमलू जसु' कहकर वेद के प्रति अपनी भक्ति दिखाई है और अन्यत्र भी श्रुति 
सम्मत हरि भगति पथ *, नाना पुराण निगसागम सम्मत यत्‌” आदि वाक्यों के 
द्वारा राम भक्ति के प्रतिपादन मेंश्रुति को आधार स्वरूप ग्रहण किया है । 
तुलसीदास को वेद की अतुलित महिमा का पूरा पता था। वे जानते थे कि 
इसी की निन्‍दा के कारण “विदित वुद्ध-अवतार' निन्दित हो चुका हँ१ । 
इसलिये राम-भविति की स्थापना के लिये उनकी वेद-स्तुति की तसरता 
को हम भली प्रकार समझ सकते हे। इसी प्रकार शम की स्तुति 
करते हुए समर्थ रामदास के ये छवब्द भी स्मरणीय हे जयाची लिला 
वर्णिती वेदवाणी१। नुपेक्षी कदा देव दासाभिमानी' आदि? । स्वतत्न- 
प्रज्ञ ब्रह्तानी कबीर साहब भी तो जिनकी प्रतिगामिता के विषय में 
(१) देखिए आगे शांकर दर्शन और बौद्ध दर्शन के पारस्परिक सम्बन्ध का 
विदेचन । 
(२) निश्चितं युक्तियुक्त च्‌ यत्तवृभवर्ति नेतरत्‌ । माण्ड्क्य कारिका ३॥२३ 
(३) तुलसी महिमा वेद की अतुलित किये विचार | 
जेहि निन्दत निन्दित भयो विदित बुद्ध अवतार ॥ दोहावली । 
तुलसीदास फा यह सादय अत्यन्त सार्मिक हैँ ओर तृत्तीय परिच्छेद में 
बौद्धधर्स नास्तिकत्व के सम्बन्ध में जिच निष्कर्षो पर हम पहुचे हैं, 
उनके सेल में है । 
(४) 'समनाचे इलोक' । 


धोंद्ध दर्गव तया अन्य भारतीय दर्शन ७२८ 


बहुत कुछ कहा जा सकता है और जिन्होंने स्वव लोक और कूल की मर्यादा 
के साथ-साथ वेद की मर्यादा को भी गले की फाँसी' कहा है," अपने को वेद- 
विरोघी समझे जाने के लिए अपने यूग के पुरुषो को फटकारते हुए सिंहनाद 
करते हूँ वेद प्‌ रान कहा किन भूठा भूठा जोइ न विचार ।” बहुना कि, उदार 
महात्मा जायसी की जिन्होने एक मुस्लिम वश्य में जन्म ग्रहण किया, ये उदार 
वाणिया भी उस प्रभाव की परिचायक हे जिसे वेद ने मुस्लिम साधको पर 
भी डाला है, वेद पत्थ जे नहि चर्लाह ते मूलहि बन माँका, मूठ बोल फिर 
रहे न राचा। पण्डित सोइ वेदमत साचा।' 'वेंद वचन मुख साच जो कहा। 
सो जुग-जुग अहिथिर होइ रहा ।!” करोडो हिन्दू भावनायें भी इस अवस्था को 
नही पहुँच सकती । वैदिक प्रज्ञान की सच्चाई की कसी स्पष्ट गवाही है। उसके 
शाश्वत सत्य का कैसा मारमिक साक्ष्य/है--सो युग-युग अहिथिर होइ रहा।' 
फिर भमध्य-युग को छोड कर आधुनिक युग में आने पर ऋषि दयानन्द के 
व्यक्तित्व में तो निश्चय ही एक बार ऐसा छगा कि वैदिक युग का ही प्रत्या- 
वर्तत हुआ है और गत छाताब्दी के उत्तर भाग से लेकर आज तक वैदिक 
अध्ययन की ओर जो घ्यान पूर्व और पश्चिम के विद्वानों का 
गया है, वह चाहे वेदों के घामिक महत्व के कारण उतना न हो, परन्तु 
मानव सस्क्ृति के विकास में उनका, विद्योषत ऋग्वेद का, एक निश्चित स्थान 
होने के कारण उनकी महिमा कौ स्वीकृति तो उसमें हैं ही! भत भारतीय 
समाज, साहित्य, घर्मं गौर दर्शन पर वेदों की एक अमिट छाप तो पडी ही 
है, विश्व सस्कृति के अध्ययन में भी उसका एक महत्वपूर्ण स्थान है, इसमें सदेह 
नही। किन्तु जबकि यह सव सत्य है, यह तथ्य भी कुछ कम सत्य और सार्थक 
नही है कि भारतीय दश्शेन की स्वृतत्र विचार-परम्परा को अवश्य कुछ घकका 
लगता यदि वेदो के प्रामाण्य की सीमा से वाहर अर्थात्‌ उनसे सर्वेथा निरपेक्ष 
रहकर केवल अनुत्तर स्वानुमूति के आधार पर ही महनीय विचार भी नही किया 
जाता, छान्दोग्य उपनिपद्‌ की भावना में त्रयी विद्या से ऊपर किसी ज्ञान की 
कल्पना नही की गई होती, किसी भी ग्रथ-प्रमाण का स्वृतत्र साक्ष्य स्वीकार 
न कर केवल वुद्धि रूप ऋषि के ही हाथ में सव कुछ सत्ता नही दे दी गई होती, 
फेवल विशुद्ध अनुभव के ही क्षेत्र में विशुद्ध आचारतत्व की स्थापना नही की 
गई होती, परमार्थ वा स्प॒ररन्त्र चिन्तन कर उसकी अधिगति का एक 
अनुपम मार्ग दिखला कर ही। यदि सर्वत्र ग्रथ प्रमाण की ही तूती 
_ (१) छोक बेंद छुछ की मर्यादा इहू गरे में फासी। 


७२९ वेदों का महत्त्व सावभौस 


भारतीय दहन में वजती, तो स्वतंत्र विचारकों को उसमें कोई आश्वासन 
न रहता, रे तच्त्रचेता पुरुषों के लिए उसमें कोई आकर्षण न बचता। 
घामिक सम्प्रदायो से अछग हम दर्शन को कैसे समझ पाते, उत्तकी समस्याओं 
पर निष्पक्ष रूप से हम विचार कंसे कर सकते ? बौद्ध और जैन दर्शव जो 
मानवीय विचार के क्षेत्र में एक अत्यन्त ऊँचा स्थान रखते हे, बेंद को प्रमाण 
के रूप में स्वीकार नही करते और केवल इसी प्रवृत्ति का यह अनिवाय परिण/म 
है कि मूल दातो में और विद्येषत* आचार तत्व के प्रस्यापन में ये दर्शन- 
सम्प्रदाय तथोकत आस्तिक दशेतो के साथ अत्यन्त समीप होते हुए भी एक 
विलकुल अनुचित रूप से, जैसा कि हम पहले निर्देश कर चुके हैं, उन जडवादी 
नास्तिको के साथ परिगणित किए गए हे, जो न छोक में विश्वास रखते हे 
न परलोक में, न जिनके लिए कोई आचार तत्व हैँ औरन कोई मादर्श विधान 
तथा जिनके लिए वेद जैसे महाग्रथ मुनि, भाड़ और निशाचरो' की कृतियाँ 
मात्र हे ।' जेसे-जैसे रवतत्र विचार को अधिक प्रोत्साहन मिलेगा गौर विभिन्न 
दार्शनिक सम्प्रदायों के तुलनात्मक अध्ययन में गम्भीर विद्ान्‌ प्रवृत्त होगे, देसे 

ही हम वोद्ध दर्शन को वैदिक दर्शन के एक पूर्णरूप से विभिन्न या विपरीत 
दर्शन रूप में देखने से हिचकेंगे और मौर भविष्य के चिन्तको का यह एक लक्ष्य 
होगा कि दे किसी एक ग्रथ-विशेष के प्रामाण्य स्वीकार करने अथवा न करने 
पर ही भारतीय दर्शत सम्प्रदायो का वर्गीकरण न कर इस विषय में 
एक नई दिशा का प्रवर्तन करेंगे। तमी हम तथागत के विषय में 
महात्मा ईसा के के समान कह सकेंगे कि वे धूर्णता प्रदान करने के लिए 
आये थे, विनाश करने के लिए नही 7 किस प्रकार बेदिक अध्यात्मवाद 
को पूर्णता वुद्ध-शसन के मानवतावादी रूप में मिली है, इसे दिखाना भारतीय 
साधना के कल्याणकारी विकास के लिए आवश्यक होगा । वैसे यदि वैदिक प्रज्ञान 
वौद्ध दर्शन के विरोध के फलस्वरूप भी टिक सकता है, तो सम्यक्‌ सम्बुद्ध के 
मार्ग के विषय में मी यह आसानी से कहा जा सकता हूँ कि वह अपनी सत्यता 
को सिद्धि के लिए वेद या किसी अन्य ग्रथ के साक्ष्य की अपेक्षा नहीं रखता। 
सत्य दोनो में व्याप्त है और उसे हमें समझता है। वास्तव में समन्वसपूर्वक 
जो देखता है वही कदाचित्‌ ठीक देखता है। सभी सत्य-गवेषी एक ही मारे 
से गए हे और उस मार्ग का खोजना ही दर्क्षव का प्रधान व्यवसाय है। इस 
भकार वेद की महिमा और भारतीय दर्शन में उसके स्थान का कुछ सक्षिप्त 
उल्लेख कर अब हम उसका कुछ जौर विस्तृत तात्त्विक विवरण और विकास 


बोद्ध वर्शेन तथा अन्य भारतीय दरद्यन छर३० 


क्रम उपस्थित करेंगे और फिर बौद्ध-दशेन के साथ उसके तुलनात्मक 
अध्ययन में प्रवृत्त होगे । 
जैसा कि पूर्वे निवेदन किया जा चुका है, वेदिक दशशन का विभाजन तीन 
विकास-क्रमो में किया जा सकता है--ऋ:<दर्शन, ब्राह्मण-दर्शन और उपनिषद्‌- 
दर्शन । प्रथम विकास-क्रम में हम ऋग्वेद की 
बेदिक द्शान के तीन स्पष्टतर ऋचाओ और उनके दर्शन पर विचार करते 
ए ए ह ः जैसी 
स्तर--ऋग्द्शन, त्राक्षण-द्शन हे।वास्तव में तो 'दर्शन' जैसी कोई वस्तु अपने 
आर उपनिषद्-दशन--वबैदिक पारिभाषिक अर्थों में ऋचाओ में उपलब्ध 
दृशन की विकास परम्परा का नही होती। किन्तु उनमें, जैसा कि पश्चिमी 
साक्षिप्त निद्शन ढंग के विद्वान्‌ प्राय कहने में बहुत दिलचस्पी 
रखते हे, मनुष्य-जाति के प्रभात-काल की 
सुगन्‍्ध और नैसगिकता अवश्य हैं। इन्द्र,वरुणादि देवताओं को आह्वान 
करने की उपस्तुतियों के रूप में ही ये ऋचायें प्रधानत स्मरणीय हे भौर 
इनके माध्यम से ही हम उस समय के आये ऋषियो अथवा कवियों 
की भावनाओं का कुछ दिग्दर्शन कर सकते हैँ। इन स्तुतियों में कही 
ऋषियो की भक्तिमयी विकलता, कही निर्व्याज सरलता, कही अशुभ कर्म के 
लिए उनके हृदय की अद्मुत जलन, कही एक अखण्ड विश्वव्यापी नियम 
में उनकी आस्था, कह्दी प्रकृति की विभिन्न शक्तियों के अन्दर एक नियामक 
प्रभु को देखने की उनकी सरल अनुभूति आदि वातें स्पष्टतया दृष्टिगोचर 
होती है। कही-कही ऋषियों से में पूछता हूं, जाननेवालो से, स्वय नही 
जानता हुआ इस प्रकार दाशेनिक जिज्ञासायें भी ऋषियो के हृदय के अन्दर 
उद्मूत हुई हे । ऋग्वेद की उपस्तुत्ियों का अथवा उसके दैवत तत्व का 
मार्भिक रहस्य क्‍या है, इसके विपय में अभी विद्वान्‌ एकमत नही हो सके 
हूँ । जितने म्‌ह है, उतनी ही वातें है *। किन्तु उनसे हमें यहा विशेष प्रयोजन 
भी नही हैँ । एकेश्वरवाद की भावना इस युग में अवश्य दृढ़ दिखाई पडती 
हँ '। गम्भीर नैतिक भावना भी दृष्टिगोचर होती है और न केवल देवताओ 
(१) देखिए ऋ० १०१२१; १०८२७; १॥१६७५-६ 
(२) विभिन्न दृष्टिकोणों के लिए देखिए राघाकृष्णन्‌ : इण्डियन फिल्ॉसफी, 
जिल्द पहली, पृष्ठ ६८-७० 
(३) देखिए ऋ० १०११४; मिलाइये निशकतत० ७५; ऋ० १०८८॥१५ 
११२५५; १०१०७॥२ 
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के प्रति, वल्कि मनुष्यों के प्रति भी करतेब्य की तत्कालीन ऋषियो को बनुभूति 
है' । किन्तु फिर भी धर्म विशेषतया दैवतमय ही हैं। हा, अभी उसमें 
कृत्रिमता के लिए गुजाइश नहींहै। वाह्य विधानो की अपेक्षा मत्रो से ही 
ऋषि यज्ञ करना अधिक अच्छा समभतते हे १। 
किन्तु समय आगे चलता हूँ। वैदिक घर्म के विकास में एक नए युग 
का आयमन होता है। देवताओ की स्तुति मत्रों के द्वारा करने के लिए वाह्य 
नियमो का विधान होता है। मत्रो का सहि« 
ऋचग्वेदीय युग और ससाज का ताओो” के रूप में सकलन होता है। सहिता 
ब्राह्षणकालीन यज्ञयागादि की युग के वाद वाह्य यज्ञयागादिमय ब्राह्मण- 
परंपरा में से गुजर कर स्वाभा- युग का प्रवर्तन होता है । अनेक प्रकार के 
विक रूप से उपनिषदों की प्र्ू- कर्म-काण्ड की सृष्टि होती है । बहुत से 
त्तियों पर आना--बुद्ध के द्वारा विचारक इस सबसे घवर कर बनो में 
प्रकारान्वर से उन्हीं का प्रवतेन जाकर 'ारण्यक' बनते हैं । उन्ही की 
करना और उन्हें आगे बढ़ाना परम्परा में से औपनिषद ऋषि निकलते हे 
जो यज्ञयागादिमय विधान के स्थान पर 
विजुद्ध ज्ञान के पक्षपाती हैँ।इ ही की परम्परा का प्रवर्तत करतेवाले गौर 
उसे आगे बढानेवाले, जैसा कि हम अभी देखने का प्रयत्न करेंगे, सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध हें। अभी हम वैदिक दर्शन की उपर्युक्त तीन विकास की अवस्थाओं 
का वौद्ध दर्शन के साथ तात्विक दृष्टि से तुलनात्मक अध्ययन करें और 
विश्लेषणात्मक रूप से देखें कि वैदिक दर्शन औौरवोद्ध दर्शन दोनो में क्यासबघ 
है औरदोनो की एक दूसरे के प्रति ऐतिहासिक दृष्टि से क्या प्रतिक्रिया थी। 
सहिताओ का दर्शन प्रारभिक है, जवकि वुद्ध-दर्शन के आविर्भाव की 
पृष्ठभूमि में एक महान्‌ दाशेनिक परम्परा निहित है, जिसमें स्वय सहिताए भी 
सम्मिलित है । ऋग्वेदीय युग में धर्म नितान्त 
ऋग्वेदीय धर्म और देवता- दैवतमय था और देवताओ से मनुष्य के कल्याण 
तत्त्व तथा खझ॒त्यु, 'पुनजन्म! के लिए अनेक प्रकार की स्तुतिया की गई थी। 
ओर मोक्ष सम्बन्धी सिद्धान्तो किन्तु बुद्ध-दर्शत की इससे उच्चतर दा्शनिक 
का एतह्विषयर चुद्ध के परिस्थिति है। वहा मनुष्य के तेज को स्वय देवो 
विचारों से सम्बध. की महिमा से तीज्ञतर करने का प्रयत्त किया 
(१) देखिए ऋ० १०११७ 
(२) देखिए ऋ० शरा९र 
चौ० ४७ 
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गया है। मनुष्य को देवताओं से ऊपर उठाया गया हैं । देवताओं के आधिपत्य 
से मनुष्य को मुक्त किया गया है। 'घमममं! की व्याख्या भी यहा अधिक 
व्यापक है और देवताओं से उसका कोई सपक नहीं हैँ। यहा 'ऋत' अपनी 
समग्र महिमा में विद्यमान है, किन्तु उसका घाता' कोई वरुण देव यहा नहीं 
है। घुतन्नरत यहाँ स्वय मनुष्य ही है । वरुण पाप करने वाले के लिए कृपालु 
है,' किन्तु भिक्षु तो मेत्री भावना से समग्र दिशाओ को ही आप्लावित करने 
वाला है ।* वैदिक ऋषि कभी-शत्रुओ को पराजित करने के लिये भी देवताओं 
से प्रार्थना करते थे, परन्तु शाक्यमुनि के शासन में तो किसी को शत्रु 
मानने का ही कोई कारण न रहा, जहाँ मैत्रीपूर्ण चित से लोक को आपूरित 
कर देने का ही एकमात्र आदेश था। जिस कार्य को वैदिक ऋषि नदियो के 
प्रवाहित करने में, सूर्य को चमकाने ओर चन्द्रादि ग्रहो को अपने 
ईनियम में रखनेवाले,१ सूर्य की ही चक्षुवाले, आकाश के ही वस्त्रवाले और 
पवन के ही निह्वास वाले* वरुण देव से छेते थे, वही काम बुद्ध के दर्शन 
में दुर्घेष विश्वव्यापी नियम से लिया गया जिसकी सन्ञा प्रतीत्य समृत्याद 
हैं। ऋषियों के लिए जिस प्रकार अग्नि पिता, बन्वु, म्राता और मित्र थाई, 
उसी प्रकार बुद्ध के दर्शन में कर्म' (कम्म) ही केवल अपना हो गया है और 
उसी के द्वारा हम पहुचाते हें अपने को देव या देव समान अवस्थाओ तक 
भी०। दैवत तत्व का वुद्ध के विशुद्ध नैतिकवाद से कोई सबंध ही नही है, 
किन्तु बुद्ध उस तत्व को सवेथा निराकरण करने में समर्थ हुए हो अथवा उसका 
उन्होने अपने उद्देश्य के लिए प्रयोग ही नहीं किया हो, ऐसी भी बात नही 
है। वैदिक देवों को (विशेषत' ब्रह्मा और इन्द्र को) उन्होने उपदेदो में अनेक 
वार प्रयुक्त किया है, परन्तु उनकी उपासना के लिए नही, बल्कि अपने 


(१) द्रष्टव्य ऋण ७८७७ 

(२) देखिए तेविज्ज सुत्त (दीघ १११३) 

(३) द्रृष्टव्य ऋ० १॥२४८; रार्टाड, छाटजाप्‌ 

(४) द्रष्टव्य ऋ० शाएडी१०३ शरपाद; श्ड४ड१४; २१४; 
रा२८८3 राषडा१८; <रफपार 

(५) देखिए ऋ० ७॥८७२ 

(६) मिलाइये ऋ० १०७३३ 

(७) मिलाइये ऋ० २४६ 
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नैतिक निष्कर्षों को निकालने के लिए ही। वैदिक देवता वुद्ध-पुरुष से नीची अवस्था 
में ही पालि त्रिपिटक में अक्सर दिखाये गये हे। कही वेबुद्ध या उनके शिष्यो की 
छोटी-मोटी शारीरिक सेवाएँ करते दिखाये गये हे, कही उनसे उपदेश ग्रहण 
करते हुए, कही ( सहापति ब्रह्मा के समाव ) उनसे याचना करते हुए और 
कही उनसे ज्ञान प्राप्त करने के लिए[मानवीय जन्म भी ग्रहण करते हुए। यह 
स्मरण रख लेना यहाँ आवश्यक होगा कि बौद्ध धर्म के नैतिक प्रभाव में 
आकर ऋग्वेद का उद्धत और कदाचित्‌ अनैतिक इन्द्र भी विनम्र और सुशील 
बन गया है। हाँ, मानवतावादी बुद्ध ने देवताओं के अस्तित्व से इल्कार 
नही किया गया है, यह महत्वपूर्ण तथ्य भी यहा स्मरण रख लेना आवद्यक 
होगा। इसी भ्रकार दिशाओं की पूजा आदि के तत्वों की उन्होने गूढ नैतिक 
व्याख्या की है जो पालि तन्रिपिठक में अनेक स्थानों में दृष्टिगोचर हो सकती 
है।' ऐसी प्रवृत्ति का भारतीय वाड मय में अन्यत्र भी अमाव नही हें और यह 
उसकी समन्वयात्मिका बुद्धि का एक प्रधान लक्षण है। सग्राहक रूप से हम 
कह सकते है कि नाना देवताजों की अथवा उनके अधिपति किसी 
एक देव की उपासना में सम्यक्‌ संवुद्ध की कोई श्रद्धा नही दीखती, कम-से-कम 
वह उनका मार्ग नही है। मनुष्य के निर्वेछ हृदय के लिए कुछ विवेचको 
की दृष्टि में देवों के आश्वासन की चाहे भले ही जरूरत पडती हो, ऋग्वेद 
की ऋचाएँ, विशेषतः वरुण आदि की उपस्तुतियाँ ( जिनमें भक्ति 
की भावनाएँ सामिकता के साथ भरी पडी हैं ) मनुष्य के इस अभाव 
और सहायता की पूर्ति अवश्य करती कही जायें, किन्तु जहाँ विचार का कुछ 
अधिक पभ्रकर्ष है, मनुष्य को अपने वीये में कुछ अधिक विश्वास है, वहाँ तो 
तथागत का सागें ही अधिक आकर्षण रखता हैं। यह उनके दर्शत की एक 
विशेषता है कि धर्म की गमीरतम अनुभूति तो उनकी विचारूप्रणाली 
में उपस्थित है, करन्तु एक या अनेक देवो का कोई पता नहीं है। यही 
ऋषगदशेन का बुद्ध के दर्शव से विशेष विभेद है। मृत्यु, पुनर्जेन्म और मोक्ष 
सबंधी विषयों मे तो दोनों विचार-प्रणालियो में अत्यन्त विभेद है ही, किन्तु 
केवल एक अविकसित और विकसित प्रणाली का ही, कोई मौलिक नहो। 


(१) देखिए सुत्तनिषात (सस्िय सुत्त ) एवं सिगालोवाद सुत्त (दीघ०); 
समिलाइये डा० वापट का सुत्ततिपातां का संस्करण, भूमिका, 
पृष्ठ २७ 
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हम कह सकते है कि वह समग्र भारतीय दाशनिक विचार की ही एक प्रकार 
से आवार-भूमि है, जिससे पूर्व की न केवल भारत की ही किन्तु विश्व की 
भी विचार-परिस्थिति का कोई पता [नही। 
ऋणग्दर्दाव के विकास में विद्वानों ने तीन क्रमिक अवस्थाओं का वर्णन 
किया हैं। अथवा हम यो भी कह सकते है कि एक प्रकृत विकसित 
अवस्था के तीन स्वरूप हमें ऋग्वेद में उपलब्ध होते हे, अर्थात्‌, देवबहुत्व, 
एकेश्वरत्व और एकात्मत्व । इनका सवध 
ऋतषग्द्शंन के विकास की तीन ईइवर अथवा सत्ता सवधी प्रश्नों को 
अवस्थाओं का अथवा एक लेकर है, जिनके विषय में भगवान्‌ बुद्ध ने या 
ही प्रकुँ विकसित अवस्था तो मौन रक्‍खा है या जिन्हे अव्याकृत' किया 
के तीन स्वरूपों का, देवबहुत्व, है। अत यद्यपि इन सिद्धातो का ऋग्वेद के 
एकेश्ववरत्व और एकात्मत्व दर्शन के विवेचन में विशेष महत्व है, किन्तु 
का, बुद्ध के विचार के सम्यक्‌ सम्बुद्ध को इनके विषय में कुछ नही 
साथ सम्बन्ध कहना हैं जो कि हमारा प्रधान विषय है, 
इसलिए इनके विवेचन से हम यहाँ अवश्य ही 
विराम ले सकते हे। एकात्मतत्व के साथ अपने नैतिक रूप में वुद्ध-विचार 
का बहुत कुछ सवध हैं और घूकि (एकात्मतत्व मुख्यत” उपनिषदों का विषय 
है, अतः उनके उपदेशों की समानता गौर असमानता वुद्ध-दशन के साथ 
दिखाने के समय ही हम अभी आगे इस विषय पर बायेंगे । 
अभी हम सहिताओ की श्रुतियों आदि के विषय में भगवान्‌ तथागत के 
कूछ उद्गारो को देखें ताकि यह सवध अधिक सरल और सुगम हो जाय। 
प्रथ. तो हमें इस सबंध में यह याद 
संहिता और मन्‍्त्रों के रखना चाहिए कि सहिताओ और मत्रो की परम्परा 
विषय में बुद्ध के छुछ उस समय भारत में प्रचलित अवद्य थी और लोगो 
उद्गार और उनके अर्थ को उसके विषय में प्रइन पूछते की दिलचस्पी भी 
थी भौर भगवान्‌ भी उस परम्परा से पूर्ण रूप 
से अवगत थे। द्रोग! जो तेरे पूर्व के ऋषि, मत्नो के कर्ता, मत्रो वे 
प्रवक्‍ता थे, जिनके पुराने मत्रपर को इस समय ब्राह्मण गीत के अनुसार 
गाते हूं। प्रोक्त के अनुसार प्रवचन करते है, भाषित के अनुसार भाषण 
गाते हैं, स्वाध्यायित के अनुसार स्वाध्याय करते हूँ, वाचित के अनुसार 
वाचन करते हैँ, जैसे कि अट्टक, वामक, वामदेव, विद्यामित्र, यमदग्नि, 


७३७ संहिता और मन्‍त्रों के विषय सें कुछ दुद्ध-उद्गार 


अगिरा, मराज, वशिप्ट, कश्यप, भृगु"। मन्त्रकर्ता ऋषियों की यह 
नामावछी भगवान्‌ को विदित थो। इसी विषय में भारह्ाज नामक 
ब्राह्मण भगवान्‌ से प्रइत भी पूछता हैं 'हे गोतम! जो वह ब्राह्मणो का 
पुराना मत्र पद (वेद! ) इस परम्परा से पिटक ( वचन समूह) है, उसमें 
ब्राह्मग पूर्ण रूप से निष्ठा रखते हे कि, यही सत्य है, और सव मूठा ॥इस 
विषय में जाप गौतम क्‍या कहते हैं? कितना स्पष्ट प्रश्न है । अपरो- 
क्षानुमृति पर प्रतिष्ठित भगवान का उनरभी कितनास्पप्ट हैं क्‍या भार- 
हाज ! बह्मणों में एक भी ब्राह्मण ऐसा हैं जो कहे कि में इसे जानता हू, 
इसे देखता हु यही सत्य है और सब मूठा' क्या भारद्वाज ! ब्राह्मगो का एक 
जाचायें भी, एक आचार्ये-प्राचार्य सी, परमाचार्यों की सात पीढी तक भी, 
बाह्मणो के पूर्वज ऋषि सी, अट्टक, व मक, ... क्या उन्होने भी कहा, हम 
इसको देखते हे,.हम इसको जानते हेयही सत्य है और सब मूठा”॥ “नहीं 
है गौतमर ।” तो फिरम रद्वाज ! द्वाह्मणो में एक भी हझाहाण नही है जो कह 
सके 'म॑ जानता हूँ में देखता हूँ यही सत्य है और सब भूठा। भारद्वाज ! 
अघ वेणु परम्परा (अधो की रूकडी का 'तांता), ऊछगी हो, पहले वाला 
भी नही देखता, बीच का भी नही देखता, पिछला भी नही देखता | ऐसे ही 
भारद्वाज ! ब्राह्मणो का कथन अन्बवेणु (अधघे की रूकडी, के समान) है, पहले 
वाला भी नहीं देखता, वीच का भी नहीं देखता, पिछला भी नही देखता। 
तो कया मानते हो भारहाज ! कक्‍्याएऐसाहोने पर ब्राह्मणो की श्रद्धा अमूलक नहीं 
हो जाती ।* इस प्रकार भगवान्‌ ने अपरोक्षानुभूति पर प्रतिष्ठित 
जान की ही महत्ता मानी है अं,र स्वय जानकर और स्वय साक्षात्कार कर (सर्य॑ 
जसिज्ज्या सच्छकित्वा) वह कह सके कि ऐसा मे जानता हूं, ऐसा में साक्षात्कार 
करता हू, केवछ इतिह इतिह कहने से काम नही चलकू सकता, फिर चाहे 
वह वैदिक प्रज्ञान के ही विषय में क्यो न हो। किसी भी सत्य का वास्तविक 
“ऋषि' तो मनुष्य को होना ही चाहिए। तमी वह सत्य के विषय में कुछ 
कह सकता है । गौर इसकी उस समय बडी कमी थी। ब्राहरएगो की अत्यन्त पतित 





(१) द्ोणसुत्त ( अंगुत्तर ५५५१२; ) देखिए चकिसुत्त ( मज्किम० राष५) 
(२) चंकिसुत्त ( मज्किस० राषा५ ) 
(३) चंकिसुत्त ( भज्छिम० राणाण ) 


घोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दहन ७३८ 


अवस्था थी, इसके त्रिपिटक में अनेक प्रमाण हैं । फिर मगवान्‌ वैदिक प्रज्ञान की 
एकमात्र महत्ता इस प्रक र स्वीकार नही कर सकते थे कि यही सत्य है और सब 
भूठा। ये अत्यन्त साहसिक पद है। अत वुद्ध का भन व्य वेद के सहिता भाग के 
प्रति न तो सर्वाश में सत्य होने का था और न वे इसके साथ समग्र वैदिक 
कर्मकाड की परमार्थ की प्राप्ति में विशेष आवश्यकता या महत्ता ही अनुभव 
करते थे, यह हम अभी आागे ब्राह्मण-दर्श के प्रति उनकी प्रतिक्रिया को दिखाते 
समय मूल त्रिपिटक के आधार पर दिखाने का प्रयत्न करेंगे। किन्तु इसके पहले 
हम भगवान्‌ की उन पूर्वे ऋषियों के प्रति आदर-बुद्धि का प्रकाशन और 
कर दें जो एक अत्यन्त सरल ढग से यज्ञ करते थे और जिनके आचरण अत्यन्त 
पवित्र थे। ये ऋषि सभवत सहिता काल के ही हो सकते है, क्योकि इसी 
युग में इस प्रकार का सरल यज्ञममय विधान प्रचलित था। कुछ-कुछ इसे हम 
प्राह्मण-युग का भी परिचायक कह सकते हे। पुराने ऋषि सयमी और 
तपस्वी होते थे। प्र कामगुणो को छोड वे अपना अर्थ ( ज्ञान, ध्याव ) 
करते थे। उस समय ब्राह्मणो को न पशु थे, न हिरण्य, न अनाज । वें 
स्वाघ्याय रूपी धन-घान्यवाले थे। ब्रह्मनिधि को पालन करते थे । नाना रग के 
वस्त्रो शयन और आवसथो (अतिथिशालाओ) से समृद्ध जनपद राष्ट्र उन 
क्राह्मणो को नमस्कार करते थे। ब्राह्मण अवध्य, अजेय, धर्म से रक्षित थे, कुल 
द्वारो पर उन्हे कभी कोई नही रोकता था। 


हर जी न * 


वे तण्डुल, शयन, वस्त्र, घी और तेल को भागकर धर्म के साथ निकालकर 
यज्ञ करते थे । यज्ञ उपस्थिति होने पर वे गाय को नही मारते थे!* | ब्राह्मणत्व 
की महिमा का कितना सुन्दर प्रस्यापनत है, साथ ही वैदिक युग के 
निर्व्याज सनाज और पशु-हिसा के अभाव का कितना बडा साक्ष्य भी । इसको 
देखकर कौन बुद्ध को पूर्व ऋषियों का निन्‍्दक कह सकता हैं? हाँ, जहाँ 
उनकी सर्वेज्ञता का सवाल है वहाँ तो तथागत का स्वय अपनी सर्वज्नता के 
समान ही एक विभिन्न मत हैं और इसके लिए तथागत का वबुद्धि-स्वातश्य सर्वथा 
सराहनीय है। अब हम ब्राह्मण-्युगीन-दर्शन परम्परा पर आते हे। 

(१) देखिए सुनक सुत्त ( अगुत्तर ५।४॥४१) 

(२) ब्राह्मण घम्मिय सुत्त ( उत्त निपात २७); मिलाइये द्रोण सुत्त (अंगुत्तर 

पाी५पा२) 


७३९ यज्ञों को ओर बुद्ध की दृष्टि 


ब्राह्मणयुगीन यज्ञयागादिमय घर्मं ही वह वस्तु है, जिस के विरुद्ध 
चुद्ध की आवाज समवत तीव्रतम है और इस विषय में वे उपनिषद की 
प्रवृत्तियों के समान ही है अथवा उनसे 
जाह्णयुगीन यज्ञयागादिसय भी कुछ आगे वढे हुए है । सहिताओं 
धर्म के प्रति सम्यक्‌ सम्जुद्ध की में जो दशेन निहित है उसी का कर्मकाड- 
अतिक्रिया--इस विषय में मय-स्वरूप ब्राह्मण युग में हुआ । मत्रो के 
ओपनिषद मनीपियों से उत्की साय-ही-साथ एक जवरदस्त पौरोहित्य 
समानता का भी उदय इस- युग की घटना है। पुजारी 
भी देवो के समान ही समझे जाने लगे १। 
और यज्ञ कर कर के मनुष्यो की अभिछाषा वढने छगी अमृतत्व हासिर करने 
की१। तीनो१ वेदों को नित्य और अपौरुषेय मानने की प्रवृत्ति का थी 
उदय और सबसे अधिक वेग समवत इसी समय हुआ। वेदो को ईश्वर 
अदेत्त बताया गया?, परमपुरुष के नि श्वास उन्हे घोषित किया गया' और 
उनकी प्रामाणिकता को एक दृढ़तम भित्ति पर स्थापित किया गया इसी 
युग में। कहने की आवश्यकता नहों कि इस एक तथ्य समग्र ने भारतीय 
दर्शन के विकास को प्रभावित किया। चैदिक अध्ययन एक पण्डितवाद की 
वस्तु हो गया और सुनिश्चित परम्परा के विरुद्ध जाने का किसी को भी 
साहस न होने लगा । विरुद्ध विचार प्रकट करने पर भी व्याख्याकार ऊपर 
से दुहाई देते रहे वेद केप्रति वफादारी की और अनन्य श्रद्धा- बुद्धि की ही। 
कितनी चतुरता केसाथ उत्तरकालीन भारतीय दर्शन में परस्प 
अल मद बनना किक 
(१) देखिए शतपथ ब्राह्मण २१२६, राडारा१४ 
(२) देखिए शतपथ ब्राह्मण ३११४३; ऐंतरेय प्राह्मण २१११ 
(३) इस समय तीन ही बेद माने जाते थे, देखिए ऋ०१०९०९; 
५७१; तेत्तिरीय रार-३;. ऐचरेय ब्राह्मणम० ५४२२; 
दृहदारण्यक० श५५, छान्दोग्प राश७; मनु० शश्धप: 
४१२४, ११२६३, १२११२; पाछित्रिपिटक में भो तोन विद्यानो 
(तेविज्ज) का हो उल्लेख हैं। मिलाइये गीता ९२१ में से अविद्या' 
जो पालि फे 'तेविज्ज' के समान है। 
(४) ऋ्ू० १३छा४ड; ३१८३ 
(५) शतपथ ब्राह्मण १ १५८१; द्रष्ठव्य पुरुष सूकत (ौहग्चेद) भी ॥ 


बौद्ध देन तथा अन्य भारतीय दर्शन उ४ड० 


विरोधी सिद्धातो को एक ही वेद का प्रामाण्य स्वीकार कर और उसी का साक्ष्य 
लेकर स्थापित किया गया है, यह इसी से स्पष्ट है। स्वतत्न विचार को तो 
इससे धक्का पहुचा ही, कूछ ल भ भी इससे अवध्य हुआ कि मनुष्य केवल 
वृद्धिवादी न रहकर वुद्धि को अनुभूति से,|जैसी कि वह वेद में प्रतिष्ठित थी, 
सीमित करते लगे । बुद्ध की इसके प्रति प्रतिक्रिया देखनी ही होगी और करनी 
होगी उपनिषदो के साथ इसकी तुलना भी। तो फिर और बातो से पहले हम 
दो प्रधान बातो को, एक तो वैदिक कर्मंकाण्ड को और दूसरे वेद प्रामाण्य 
को ले, जो दो प्रवृत्तियाँ इसब्युग में प्रधान थी। भगवान्‌ बुद्ध वैदिक कर्मकाण्ड के 
विरुद्ध नहीं थे, किन्तु वे उसके सम्यक्‌ मूल्य को आकनेवाले थे जैसे कि 
उपनिषदें ! तीनो वेदों में पारगत वावरि ब्राह्मण का शिष्य ुण्णर्का 
भगवान्‌ से पूछता है भगवन्‌ ! किस कारण ऋषियों, मनुष्यो, क्षत्रियो, ब्राह्मगो 
ने यहाँ लोक में देवताओ के लिये पृथक्‌ पृथक्‌ यज्ञ कल्पित किये, यह पूछता 
हैं, भगवान्‌ बतलावें 
भगवान्‌ू--जिन किन्‍्ही ऋषियो, मनुष्यो, क्षत्रियो, ब्नाह्मणो ने यहा लोक में 
देवताओं के लिए पृथक्‌ पृथक यज्ञ कल्पित किए, उन्होने इस जन्म 
की चाह रखते हुए जरा आदि से अ-मुक्त होकर ही किए।* 
पृषण्णक--जिन किन्‍्ही ने यज्ञ कल्पित किये, भगवन्‌ ! क्‍या वे यज्ञ पथ में 
अप्रमादी थे? हे मार्ष ! क्‍या वे जन्म-जरा को पार हुए ? हें 
भगवन्‌ ! तुम्हे यह पूछता हूँ, मुझे बताओ ॥ 
भगवानू---वे जो आशसन करते, स्तोम करते, अभिजल्प करते, हवन करते हैं. 
सो लाम के लिए कामो को ही जपते हे। वे यज्ञ के योग से, भव के 
राग से रक्त हो जन्म-जरा को पार नही हुए, ऐसा में कहता हूँ ।' 
पृण्णक--हे मार्ष ! यदि यज्ञ के योग से, यज्ञों द्वारा जन्म-जरा को पार 
नही हुए, तो मार्ष ! फिर लोक में कौन देव जन्म-जरा को पार 
हुए ? तुम्हें पूछता हूँ। हे भगवान्‌ इसे बतलाओं ।॥' 
भगवात्‌---छोक में वार पार को जान कर जिसे छोक में कही भी तृष्णा 
नही, जो जात, दुश्चरित-रहित, रागादि विरत, आशारहित हैं, 
वह जन्म जरा को पार कर गया, कहता हें*” | उपयुक्त सवाद 
मोर उपदेश इतना सरल झौर स्वय व्य ख्यात है कि इसे व्याख्या 
की अपेक्षा नही। लेन-देन रूपी व्यापार की भावना पर प्रति- 
(१) सुत्ततिवात ५३ (पुण्णक माणव पुच्छा) 


७४१ बेदिक कर्सकाण्ड से चासना फा निरोघ भहीं होगा 


ष्ठित* याज्ञिक धर्म के समर्थक तृष्णा के उच्छेदकशाक्यमुनि कभी 
नहीहोसकते । भगवान्‌ बुद्ध के अनुसार वैदिक कर्सकाण्ड विशुद्धि का 
मार्ग नहीं है। नन्‍द ब्राह्मण (बावरि का एक शिष्य) भगवान, से 
पूछताहँ लोग कहते है कि लोक में मुनि हे । तो यह कैसे ? उलबन- 
ज्ञान को मुनि कहते हे या कठिन तपयुक्त जीवन से युक्त को । 
भगवात्‌---न दृष्टि (सत) से, न श्रुति से, न ज्ञान से नन्‍्द ! कुशल जन किसी 
को 'मुनि' कहते हैं। जो विष-सा मानकर लोभरहित, आशारहित, 
हो विचरते हे, उन्हें मे मुनि कहता हूँ। 
नन्द---कोई कोई श्रमण-द्राह्मण इष्ट या श्रुत से शुद्धि कहते है, शील 
ओर ब्रत से भी शुद्धि कहते हे, अनेक रूप से शुद्धि कहते हें 
मार्ष | भगवन_! वैसा आचरण करते क्‍या वे जन्म-जरा से 
तर गए होते है ? भगवान्‌, इसे मुझे बतलाओं' 
भगवान्‌ू---जो कोई श्रमण-न्नाह्मण इष्ट और श्रुत. . वे जन्म-जरा को नही तरे 
नन्द--- . यदि मुनि उन्हें भोघ से न पार हुआ कहते है, तो देव | मनुष्य- 
लोक में कौन जन्म-जरा को पार हुआ ? हे मार्ष । तुम्हे पूछता हूँ, 
इसे मुझे बतलाओं।' 
भगवान---में सभी ब्राह्मणों को जन्म-जरा से निवृत्त नही कहता। जो कि 
इृष्ट, श्रुत, स्मृत, शील, त्रत सभी छोड, समी अनेक रूपो को छोड 
तृष्णा,.को त्याग, अनाखत्रव हे, उन्त नरो को में ओघ-पार कहता हूं] 
भगवान्‌ का दृष्टिकोण अत्यन्त ही स्पष्ट है। न तो वैदिक कर्मकाण्ड के 
करने और न करने में ही वें विशुद्ध का मार्ग देखते हैँ, वह तो पथ ही । दूसरा 
है जो तृष्णा के सम्यक निरोध से ही और अपने तीक् प्रयल द्वारा ही प्राप्तव्य 
है। मागन्दिय ! न दृष्टि से, न श्रुति से, न ज्ञान से, न शील से, न ब्रत 
से शुद्धि कहता हू, अ-दृष्टि, अ-श्रुति, अ-शञान, ज-शील, अ-ब्रत से भी 
नही । कर्म और श्रुति से भी मुक्ति पद नहीं ले जाया जा सकता। वहतो 





(१) तुम मुझे यह दो, में तुम्हें यह देता है इस भावना पर प्रायः समग्र 
याज्ञिक विधान प्रतिष्ठित है, देखिए चाजसनेयि सहिता ३५०; शतपथ 
ब्राह्मण राप३३॥१९ 

(२) नन्द-माणव पुच्छा,सुत्त निपात । 

(३) सुत्तनिपात ४॥९ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शन ७४२ 


तृष्णा आदि निवेशनो में अप्राप्त है।। यही तत्व भगवान्‌ ने एक और स्थान 
पर भी एक याज्ञिक ब्राह्मण को सिखाया जो उपनिषदो के ऋषियों के ही 
समान है और उनकी परम्परा की ओर सकेत करता हुआ भी कहा जा सकता 
है। ब्राह्मण ! लकडी जला कर शुद्धि मत मानो यह बाहरी चीज है। कुशल 
लोग उससे शुद्धि नही बतलाते, जो कि बाहर से भीतर की शुद्धि है। ब्राह्मण 
में दारदाह छोड भीतर ही ,ज्योति जलाता हूँ । नित्य आगवाला, नित्य एकान्त 
चित्तवाला हो, में ब्रह्मचर्य पालन करता हूँ। ब्राह्मण! यह तेरा अभिमान 
खरिया का भार (खारिभार है) है,करोध धुर्वा हैं, मिथ्या भाषण भस्म है, जिह्वा 
खुबा है, और हृदय ज्योति का स्थान है। आत्मा के दमन करने पर पुरुष को 
ज्योति प्राप्त होती है। ब्राह्मण ! शील तीर्थे ( घाठ ) वाला, सन्तजनो से 
प्रशसित, निर्मल धर्म हद है, जिसमें कि वेदगू' (वेदज्ञ) नहा कर बिना भीगे 
गात्र के पार उतरते है । यह ब्रह्म प्राप्ति सत्य, धर्म, सयम, न्नह्मच्य॑ पर 
आश्रित है । सो तू ऐसे हवन कियो को नमस्कार, उनको मे पुरुष-दम्य-सारथी 
(पुरुष, को नम्र बनाने के लिये सारथी-स्वरूप) कहता हू" । ऐसे 'कुशलू 
लोग', 'ऐसे हवन किए हुए! कौन हें। निश्वय ही औपनिषद ऋषि जिन्होने 
मार्ग पहले सिखाया । पशुहिततामयी निकृष्ट तपस्या तो बुद्ध को ही 
नहीं सभी भारतीय हृदय के लिए घृणा की वस्तु हैं, किन्तु वास्तविक द्विब्प 
यज्ञ! को भगवान्‌ बुरी वस्तु नहीं समझते थे गौर अधिकतर भ्रवृत्ति तो 
उनकी यज्ञादिको को नैतिक व्याख्या प्रदान करने की थी जैसी कि उपनिषदो 
की आध्यात्मिक व्याख्या प्रदान करने कीथी* | एक आददों द्रव्ययज्ञ का वर्णन 
करते हुए स्वय भगवान्‌ कहते है ब्राह्मण ! इस यज्ञ में गौए नहीं मारी गईं, 


(१) सुत्तनिपात शेड ॥। मिलादाये सुन्दरिका भारद्ाज सुत्त 
(सयुत्त० ७११९) भी; मिलाइये बहुत से जन यहां नहा 
रहे है, किन्तु पानी से शुद्धि नहीं होती । जिसमें सत्य और घर्म है, 
वही शुचि हूँ, वही ब्राह्मण है” जब्लिसुत्त, उदान १३९ तया जो सत्य से 
दान्त, जितेन्विय, वेद के अन्त को पहुँचा ( बेदन्तगू) है तथा जिसने 
ब्रह्मचयं समाप्त किया है, उसे यज्ञ-उपनीत कहो”।॥ सयुत्त ७/१९ 

(२) देखिएवीद्ध दृष्टिकोण के लिए फूटदन्त सुत्त ( दीघ० १॥५ ); सोलह 
परिष्कारोवाली यज्ञ सम्पदा के लिए देखिए उपर्युक्त ही, देखिए सुत्त- 
नियात भी । 


७४३ वैदिक कर्मकाण्ड विशुद्धि का सार्ग नहीं है 


बकरे-सेडें नही मारे गए, मुर्ग सूजर नहीं मारे गए, न नाना प्रकार के प्राणी मारे 
गए। न यूप के लिए वृक्ष काटे गए। जो सी उसके दास, प्रेष्य, कर्मेकर थें 
उन्होंने भी दड तजित, भय तर्जित हो, अश्वुमुख रोते हुए सेवा नहीं की। 
जिन्‍्होने चाहा उन्होने किया, जिन्होने नही चाहा उन्होने नही किया। जो चाहा 
सो किया, जो नहीं चाहा सो नहीं किया। घी-तेल, मक्खन, दही, मधु, गुड 
से ही वह यज्ञ समाप्ति को प्राप्त हुआ ॥ यज्ञों की विशद्धि करनेवाले बुद्ध 
को उनका निन्‍्दक किसने वताया ? उन वेद के अन्त को पहुंचे हुए! (वेदच्तगू') 
महात्मा को वेद के विरुद्ध बताना किस दार्शनिक सर्वेभीस की करतूत है? 
उस “वेदगू “(वेदज्ञ) के सामने वावरि जैसे मत्न-निष्ठ, वेंद-पारगत ज्ाह्मण 
झौर उनके शिष्य भी तो अपनी शकाओ को मिठानेवाले हुए। यदि बहुत 
से विचारक द्वाह्मणो का बुद्ध के काल में ही यज्ञयागादिमय क्रिया-कलाप [छूटा 
तो यह सब उनके ज्ञान के कारण ही तो हआ। महान्‌ अग्निहोत्री उस्वेल 
काइयप कौही गवाही सुनिए। भगवान्‌ उससे पूछते हे क्या देखकर हे उरुवेक 
वासी ! तप कृशो के उपदेशक ! तूने आग छोडी ? काइ्यप | तुमसे यह 
बात पूछता हूँ, तुम्हारा अग्निहोत्र कैसे छूटा ?” । “शब्द मौर रस में, 
कामभोगो में, स्त्रियों में, कामेष्टि यज्ञ कहते हैं'॥। कश्यप ने उत्तर दिया 
“ये रागादि उपाधिया मल हैं, मेने यह जात लिया, इसलिए में इष्ट और 
हुत से विरत हुआ । मुझे जो कुछ समुदय धर्म है (वह निरोध घर्मे है, 
यह निर्मल घर्मचल्लु उत्पन्न हुआ, ।” भगवान्‌ ने फिर पूछा है काद्यप ! 
रूप, शब्द और रस में तेरा मन नहीं रमा, तो देव-मनुष्य-लोक में कहा 
तेरा मंत्र रमा? है काह्यप ! इसे मुझे बता” । “काम मद में अविद्यमान, 
निरंप, शात, रागादिरहित, निर्वाणयद को देखकर, निविकार, दूसरे की 
सहायता से न पार होनेवाले निर्वाण पद को देखकर में इष्ठ गौर हुत 
विरत हुआर ।” विशुद्ध ज्ञान पर प्रतिष्ठित चुद्ध के विचार की वैदिक 
कर्सकाड के प्रति क्‍या प्रतिक्रिया हो सकती थी, इसकी एक भलक इस तरह 
हमने देखी । आचरण पर ही घ॒र्म की बुनियाद माननेवाले वे भगवान्‌ उससे 





(१) छूटदन्तसुत्त (दीघ० १५); वेद में प्राणिहेसा मौलिक नहीं। किन्तु 
बाद में डाली गई है, इस दृष्टिफोण के लिए देखिए चंकिसुत्त-भद्दुकथा, 
बुद्धचर्या पृष्ठ २२४ 

(२) देखिए दुद्धचर्या, पृष्ठ ३६; विनय पिटक--सहावग्ग १ भी ऋरष्ठव्य । 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ७४ढ 
विहीन तत्कालीन ब्राह्मणो की बढ बढ कर बनाई हुई वातो को क्‍या महंत्व 
दे सकते थे ? .े त्रैविद्य ब्राह्मण जो ब्राह्मण बनानेवाले धर्म हैँ उनको छोडकर 
पाँच काम-गुणो को भोग करते हुए, काम के बधन में बे हुए, काया छोडने 
पर भरने के बाद ब्रह्म की सलोकता को प्राप्त होगे, यह सभव नही ।* 
ब्रह्मा की सलोकता का उपदेश तो स्वय भगवान्‌ बुद्ध ने दिया है । धन्य 
उनकी विशाल हृदयता ! महान्‌ उनकी समन्वयात्मिका बुद्धि और ब्रह्मवाद की 
ज्ीउन-व्य|ख्या।  त्रेविद्य ब्राह्मण बेरास्ते जा फंसे हैं, फसलकर विषाद को प्राप्त 
हैं। सूखे में मानो तैर रहे हे। इसलिए त्रैविद्य ब्राह्मणों की विद्या वीरान 
भी कही जाती है, विपिन भी कही जाती हैं, व्यसन भी कही जाती है । 
यह भी निर्भीक शास्ता ने कहा और यह किसी के प्रति निन्‍दा की आवाज 
नही थी, किन्तु सत्य की पुकार थी जो तथागत की अनुभूति पर प्रतिष्ठित 
थी। सम्यक्‌ सम्बुद्ध के समय के ब्राह्मण जो कुछ भी उनके ग्रथो में सर्वोत्तम 
तत्व था उसे अपने में मूर्तिमान्‌ नहीं दिखा सकते थे, किन्तु बुद्ध और उनके 
भिक्षुओं में वही मूरतिमात्‌ देखने को वे विवश थे, अत. बुद्ध को हमें एक 
पूर्णता प्रदान करनेवाले के रूप में ही देखना खाहिए, विनाशक 
या निन्‍्दक के रूप में।कमी नही । जब वास्तविक ज,वन ही हमारे पास नही तो 
समग्र भारतीय दर्शन की वाणी भी कहती है कि कोई भी घर्मेग्रथ अथवा वाहघ 
क्रष्ययच या कर्मकाड हमारा कुछ नहीं कर सकता ।॥यस्तन्न वेद किमूचा 
करिष्यति' । यह वेद ने भी तो कहा हैँ तो फिर सम्यक्‌ सम्बुद्ध के ही इस 





(१) तेविज्जसुत्त (दीघनिकाय १॥१३) 

(२) वाशिष्ठ ! भमनसाकटद में उत्पन्न और बढे हुए मनुष्य को सनसाकट 
फा मार्ग पूछने पर वेरी या जड़ता हो सकती हैं, किन्तु तथायत 
को या ब्रह्मलोक जानेवाला मार्ग पूछने पर देरी नहों हो सकती । 
वाशिष्ठ ! म॑ ब्रह्मा फो जानता हूँ, ब्नह्मलोक फो भौर 
म्रह्मलोकगामिनी प्रतिपद्‌ को भो ओर जैसे मार्गारूढ़ होने से ब्रह्म लोक सें 
उत्पन्न होता है उसे भी जानता हैं । जंसे वाशिष्ठ ! बलवान्‌ शंखध्मा 
थोड़ी ही मिहनत से घारों दिल्लाओं को गुंजा देता है, घाशिष्ठ ! इसी 
प्रकार मित्र-मावना से भावित चित्त की विमुक्ति से जितने परिमाण 
से फाम किया है वह यहाँ अवशेष नहीं हो जाता । यह भी वश्निष्ठ ! 
ब्रह्मा की सछोकता फा मार्य हैं! । तेविज्ज सुतत (दीघ०११३) । 


'उ्डप्‌ बुद्ध वेदिक ज्ञान के संस्कारकर्ता 


कहने में वया वेद-निन्‍्दा है त्रविद्य ब्राह्मण जो ब्राह्मण बनानेवाले धर्म हे 
उनको छोडकर जो अ-ब्राह्मण बनानेवाले धर्म हे, उनसे युक्त होकर कहते हे, हम 
इन्द्र को आह्वान करते हे, हम ब्रह्मा को आह्वान करते है, मह॒द्धिं को आह्वान 
'करते है, यम को जाह्वान करते है, वाशिष्ठ ! ये तैविद्य ब्राह्मण जो ब्राह्मग 
वनानेवाले घ॒र्मं हैं, उनको छोड़कर आह्वान के कारण काया छोडने पर 
भरने के बाद ब्रह्मा की सलोकता को प्राप्त हो जायेंगें, यह समव नही* ४' 
“ब्रह्मसम' होने का मार्ग तो विशुद्धतम जीवन की प्रतिष्ठा पर ही हो सकता है*। 
और उसी का प्रर्यापत भगवान बुद्ध का एक मात्र विषय है। वैदिक प्रज्ञान 
में श्रद्धा भगवान्‌ के अनुसार सत्य की अनुरक्षा मात्र कर सकती है और 
फिर भी जबकि वह एकाश से यही सत्य है और सब भूठा' कहनेवाली न 
हो, किन्तु सत्य का वबहुकारी घर्म॑ तो उनके अनुसार 'प्रधान' ही है। 
“भारद्वाज! सत्य प्राप्ति का वहुकारी धर्म प्रधान! है। यदि प्रधान (प्रयत्त) 
न करे तो सत्य को भी प्राप्त न करे। चूकि प्रधान' करता है, इसीलिए सत्य 
को पाता हैँ, इसलिए सत्य-प्राप्ति के लिए बहुकारी धर्म प्रधान है? ।” 
इस प्रकार बुद्ध के प्रज्ञान के साथ वेदिक कर्मकाड के सबंध को हमने देखा । 
अब वेद-प्रामाण्य के विषय में कुछ कहना अपेक्षित है। ब्राह्मण ग्रथो ने वेद 
को अपौरुषेय और नित्य होने का महत्व दे दिया, यह हम पहले देख चुके 
हैं, किन्तु हमें इस विषय में यह भी नहीं भूलना चाहिए कि स्वय वैदिक 
साहित्य में ही इस स्थिति के विरुद्ध अनेक वचन भरे पड़े हे, जिनको यदि 
साम्प्रदायिक दृष्टि से नही किन्तु निष्पक्ष तात्विक बुद्धि से हम 
देखें (उत्तरकालीत व्याख्याकारों की चतुरता से भरी हुई युकतयो के ह्वारा' 
नही) तो हम इस निष्कर्ष पर आए बिता नहीं रह सकते कि कुछ ऋषि 
निश्चय ही वेदो को पूर्वज ऋषियों की कंतिया मानते थे और मानते थे 
कि उनमें मानवीय भावनाओं का प्रकाशन है।ह इस विषय पर यहा अधिक 





(१) तेविज्जसुत्त (दीघ० १११३); जिन ऋतचाओं फी ओर यहां संकेत है 
उनके लिए देखिए हऋऋ० १३५११; यजु० ३४३४-३५ 

(२) देखिए द्रोणसुत्त ( अंगुत्तर० ५।४५।॥२ ) 

(३) चंकिसुत्त ( सज्किम० २५१२), देखिए बुद्धचर्या पृष्ठ २९६ 

(४) देखिए ऋ० १११७२; राइषा२; १०६७१; ह४४७॥३ जिनके आधार 
पर कहा जा सकता है कि अनेक वेदिक ऋषि ऋचाओं को ईदवरक्ृत नहीं 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय वर्शन ७४६ 


कहने की जरूरत नही है। वेद या किसी भी ग्रथ के स्वत प्रमाण को 
मान लेने का सबसे अधिक और ग्राह्य हेतु यही हो सकता है कि वह सत्य 
की विनम्र गवेषणा का और अनुभव सम्पन्न महात्माओं की अनुभूतियों के 
नीचे ही अपनी वुद्धि को रखने का परिचायक हो सकता है, ताकि बुद्धि 
के द्वारा किए हुए विवेचन जो कम्मी कभी अवाजञ्छनीय मार्गों में भी जा सकते 
है वहाँ से बचे रहे और मध्यात्य साधना विनष्ट नहोजो कि भारतीय दर्शन 
की एक अन्यतम प्रवृत्ति है। इससे अतिरिक्त यदि और किसी हेतु से वेद 
या अन्य किसी ग्रथ की स्वत प्रामाण्य जैसी कोई बात कही जाती है 
तो निरचय ही हम कह सकते हैं कि वह मानवीय बुद्धि की जडता की 
पहली निशानी हैँ, जैसा कि हम आचार्य धर्मकीति के वाक्य को पहले भी 
उद्धृत कर चुके हैं। भगवान्‌ बुद्ध स्वय अनुभव सम्पन्न महात्मा हैं, उन्होंने 
अपने अनुमव से सब कुछ पा लिया है, उन्हे वैदिक ज्ञान की आवश्यकता नहीं 
हैं। साधना की चट्टान पर खडे होकर जब उन्होने स्वयं ही कह दिया 
ज्ञातव्य को जान लिया, भावनीय की भावना कर ली। 
परित्याज्य को छोड दिया, अत हे ब्राह्मण | में बुद्ध हूँ*। 
तो फिर उन्हें वेद या अन्य किसी ग्रथ के प्रमाण की क्या आवद्यकता 
हीर, 'इतिह' 'इतिह, कहकर आचार्यों के समान प्रमाण देने का क्या कारण 
रहा, स्वय. उनको तो वे सत्य की अपरोक्ष अनुभूति करानेवाले हुए। 
हेमक माणव (वावरि के सोलह शिष्यो में से एक)गिडगिडाकर पूछता है 
'पहलो ने मुझे वतछाया था ऐसा था ऐसा होगा'। वह सब सा” 
'ऐसा' (इत्तिह इतिह) है और तक वढानेवाला है। हे मुनि ! मेरा मन 
उसमें नही रमा, । हे मुनि ! तुम तृष्णा विनाशक धर्म मुझे बतछामों जिसको 
जानकर, स्मरण कर, आचरण कर लोक में तृष्णा को पार होऊ'। भगवान्‌ 
के समावान किया है हेमक! यहा इष्ट, श्रुत, स्मृत और विज्ञात में छन्द 
(राग) का हटाना ही अच्युत निर्वाण पद हूँ। इसे जानकर, स्मरण कर, इसी 
जम्म में निर्वाण प्राप्त उपशान्त होते हे मौर छोक में तृष्णा को पार कर 
जाते है" । फिर भगवान्‌ का मन्तव्य तो अत्यन्त उदार भी है। जैसा कि 
“7 क्लन्तु अपने अयवा अपने पूर्वजों फे द्वारा रचित मानते थे। देखिए 
राघाकृष्णन्‌ इण्डियन फिलॉसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ १२९, पदर्सकेत ५ 
(१) सेलसुत्त ( मज्मिम० शा५॥३ ) 
(२) हेमक माणव पुच्छा--सुत्तनिषात ५८ 


७४७ अपरोक्ष मनुभूति को वेद के प्रमाण की आवश्यकता नहीं 


उन्होंने कालामो' को बताया कि जो कोई भी सिद्धात या मार्गे उनको बुद्धि 
के अनुकूल जान पडे और जिससे जीवन का परिष्कार हो वह आह होने 
चाहिए फिर चाहे वह कही से भी क्यो न आए हो' । इस प्रकार यदि वेद 
मार्ग सही है तो उसके स्वीकार करने में भी बुद्ध को क्‍या आपत्ति हो 
सकती हैँ ? प्रजापती ग्ौतमी से भी तो भगवान्‌ ने कहा कि जिन धर्मों 
को तू अपने लिये उठाने वाले समझे अर्थार जो धर्म विराग, निरोध और 
विमुक्ति के लिए हो उन्हे तू ग्रहण करना और जो इनसे विरुद्ध हो उनको 
छोडना*। तो फिर वेद सार्ग यदि शाति और मुक्ति के लिए ही 
है तो बुद्ध का उसमें क्या विवाद हो सकता हैं? निरुक्तियो के पीछे 
तथागत नहीं पड़ते, उनका उद्देश्य तो मनुष्य को अपने वास्तविक महत्व की 
धनुभूति और साक्षात्कार ही कराना है, विवाद उनका काम नहीं है। हे 
ब्राह्मण ! यह सत्य हैं, यह किससे कहे, यह मूठ है' यह किससे विवाद 
करे! जिसमें सम विषम नहीं है वह किससे विवाद करे । जो काम से शूल्य, 
अपने लिए भविष्य को न बनाने वाला है, वह मुनि छोक से विग्नह की कथा 


(१) फालास नामक क्षत्नियों से भगवान्‌ ने कहा आमो फाछामों ! सत 
तुम अनुश्षव से, सत परम्परा से, मत ऐसा ही है! से, सत पिटक-सम्प्र- 
दाय से, मत तर्क के कारण से, सत नय (न्याय) के हेतु से, मत वक्ता 
फे आफार के विचार से, सत अपने चिर विचारित मत फे अनुकूल होने 
से, मत वक्ता के भव्य रूप होने से, सत असण हमारा गुरु (बड़ा) हैं, 
इस कारण से, विश्वास करो, किन्तु जब कालासो ! तुम अपने ही 
आप जानो कि ये घ॒र्मं अकुशल, ये घ॒र्मं सदोष, ये धर्म विज्ञ-निन्दित हैं, ये 
ग्रहण किए जाने पर अहित के लिए, दु'ख के लिए होते हे, तव फालामो ॥ 
तुम छोड।देना' । केसपुत्तिय सुत्त (अंगुत्तर० ३३७५) बुद्धचर्या, पुष्ठ ३४७ 


(२) गोतमो ! जिन घर्मों को तू जाने कि ये सराग के लिए हे, विराग के लिए 
नहीं,. . . इच्छाओं के बढाने के लिए है, घटाने के लिए नहीं; . -«-« 
जनुद्योगिता के लिए हे, उद्योगिता के लिए नहीं, .«-«« » तो तू 


गोतमी ! सोलहों आने जानना कि, न वह धर्म है, व विनय है, च शास्ता 
फा शासन हे ।/ पजापतो सुत्त (अंगुत्तर० ८॥११३) बुद्धचर्यो, 
पृष्ठ ८१ 
बौ७० डट८ 
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नही कहता १ । न अपने घर की प्रशसा करता, न परघर्म की निन्‍दा करना", यह 
तथागत का ही नही समग्र भारतीय विचार का ही उपक्रम है। तथागत की दो बात 
क्या, उनके मार्ग पर चलनेवाले अशोक और ह॒ष॑ जैसे सम्राटो ने भी इस प्रवृत्ति 
को कितना दिखलाया, इसका इतिहास साक्षी है। भगवान्‌ के वे शब्द हिन्दु- 
धर्म के लिए चिरस्मरणीय है जिनमें उन्होने 'यज्ञों में मुख्य अग्निहोत्र और 
छदो में मुख्य सावित्री'* को बताया है। किन्तु तत्व के निरूपण में उन्होने 
सम्यक्‌ विचार और निष्पक्ष-चिन्तन को ही प्रधान बताया है और जिस प्रकार 
बैदिक प्रज्ञान उसी प्रकार बुद्ध के उपदेशों से भी इसी प्रकार सत्य को हमें 
निकालना है, यही तथागत का वाद हूँ। “यहा एक छा।स्ता आनुश्नविक 
(अनुश्नव, श्रुति) को सत्य माननेवाला होता है । श्रुति में ऐसा, स्मृति में ऐसा, 
परम्परा से, पिटक-सम्प्रदाय (ग्रथ-प्रमाण ) से वह धर्म का उपदेश करता है', इसके 
विषय में हम क्या मत लें, यह प्रश्न बुद्ध के काल की तरह जाज भी किया 
जा सकता है और इसके लिए विभज्य-वादी' बुद्ध का यही स्पष्ट उत्तर 
है जो वैदिक प्रज्ञान के सम न अन्य किसी प्रज्ञान के लिए भी सुप्रयुक्त हो 
सकता है--सनन्‍्दक ! आनुश्रविक को सत्य मानने वाले झास्ता का अनुश्रव 
सु-श्रुत भी हो सकता है, ढु श्रुत भी, यथा्े भी हो सकता है, अयथार्थ भी 
हो सकता है' अत एकाद्य से किसी भी ग्रथ में श्रद्धा कैसे की जाय कि 
यही 'सत्य हैं और सब झूठा । फिर तक से भी तो ऐसा नहीं किया जा 
सकता। सनन्‍्दक ! तार्किक, विमर्शक (वीमसक) शास्ता का विचार सु-तकित 
भी,हो सकता है, दुष्ट रूप से तकित भी, यथार्थ भी हो सकता है, अयथार्थ 
भी१। अत सत्य के निर्णय में तथागत के अनुसार भी स्वानुभूति ही 
अतिम भ्रमाण ठहरती हैं, जिसके लिए ही अन्तत वेदके प्रमाण का भी 





(१) देखिए बुद्धचर्या, पृष्ठ ११७ । मिलाइये वेद की परम्परा में भी, 'विवद- 
त्स्वेव निक्षिप्प विरोधोदुभव फारणम्‌ । तेः संरक्षितसदृवुद्धिः सुख निर्वाति 
वेदवित्‌'! प्रइ्नोपनिषद्‌, प्रइन ६ पर शञाकर भाष्य में उद्धृत । 


(२) सन्दकसुत्त ( मज्किम० २१३।६), बुद्धचर्या, पृष्ठ २६५ 

(३) सेलतुत्त ( मज्किम० २५४३) 

(४) सन्दकसुत्त ( सज्किम० २॥३।६ ), वुद्धचर्या, पृष्ठ २६३३-६४, तरफ या 
श्रुतक्ते द्वारा ही केवल सत्य को निकालने की चेष्ठा फो भगवान्‌ ने 
अनाश्वासिक ब्रह्मचर्य'! कहा हैं, इससे आइवासन मिलने की आशा नहीं। 


४९ साधना का मार्ग विवाद से परे है 


उपयोग है। अतः तथागत विनाशक न ठहर कर पूरक की ठहरते हैं। 
यह तो कर्ंकाड और वेद के प्रमाण की बात रही । जब नैतिक क्षेत्र में ८ 
हम जाते हूँ तव तो बुद्ध के विचार की एक अद्भुत विजय हम देखते हें। 
यह कहना गलत है कि ब्राह्मण-प्रथो में सिवाय यज्ञयागादिमय विधानो के 
झौर कुछ है ही नही। परमा[ज्ञान का वर्णन वे भी करते हें और भारण्यको' में 
तो इसकी तरफ विद्योष ही प्रवृत्ति[है। ये प्रवृत्तियाँ निश्चय ही बुद्ध के विचार के ८“ 
अधिक अनुकूल हैं। सर्वमेघ' जैसी वस्तु का जब क्षतपथ ब्राह्मण आध्यात्मिक 
वर्णन करता हूँ १, 'सत्य' के आचरण के द्वाराही जब वह देवताओं को प्रसस्न 
किया हुआ मानता है* मौर जब वह कहता है कि यज्ञों के हारा ही सत्य 
प्राप्तव्य नही|किन्तु उसके लिए ज्ञान अवश्यक है१ जिसके विना यज्ञ करना भी 
मृत्यु के आवते में ही।चक्‍कर लगाना है? और आत्मयन्ञ ही श्रेष्ठतम है, श्रेष्ठतम 
फर्म ही यज्ञ है* । तो हम कह सकते हे कि वह उपनिषदो की भावना की तरफ जा 
रहा हैँ जिसके ही बुद्ध निदर्शक और आगे वढानेवाले है । जब कामनाओ की 
प्राप्ति से भी एक उच्चतम उद्देश्य स्वीकार कर लिया जाय* जब देवताओं का 
देवत्व भी तपस्या के कारण ही प्राप्तव्य में न लिया जाय* तो यह मनुष्यत्व की 
महिमा का ही विकास हैँ: । और यही बुद्ध के विचारका भी अपर 
नाम हैं। कर्म के अनुरूप ही पुनर्जन्म की भावना भी बुद्ध-द्शत्र के अनुकूल 


(१) शत्पथ ब्राह्मण १३७११ 

(२) देखिए शतपथ ब्राह्मण शशशरड; शशशप; शरेोरार; शेडाश८; 
शरार१९ 

(३) देखिए शतपथ ब्राह्मण १०शा४१५ 

(४) देखिए शतपथ ब्राह्मण १्णडा३ा१०; १०श४१४; १०१५६१९; 
श्णज्ा १४; ११४३२२० 

(५) देखिए ऐतरेय ब्राह्मण १११२६; शतपथब्राह्मण श७१५ 

(६) देखिए शतपथ ब्राह्मण १०५४१५; इन सब भावनाओं के फारण 
पोरोहित्य फी महिमा निरचय ही घट गई, किन्तु फिर भो जातिवाद तो 
रहा ही, बुद्ध की चातुर्वर्ण शुद्धि जिसफे संस्कार फे लिये प्रवृत्त हुई । 

(७) देखिए तैत्तिरीय ब्राह्मण ३॥१श३ 

(८) देखिए शतपथ ब्राह्मण २६; १२१९१११; कृूत॑ लोक पुरुषोष्भिधायते । 
मिलाइये प्राणी तो वहीं जाता है, जहां उसका फर्म जाता है चुद्धन्चचन। 


बीद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ७५० 


है। अत इन बातो में विभेद नही हैं। अब हम उपनिषदी के साथ बुद्ध-दर्शन 
के सम्बन्ध के महत्वपूर्ण विषय पर जाते हें । 
इस विषय पर आते हो सबसे पहले तो हमें यह कह देना चाहिए कि 
बुद्धंकि समय में उपनिषदो की परम्परा एक जीवित परम्परा नही थी, किन्तु 
फिर भी बहुत से विज्ञ लोग उनमें से बहुत से परिचित थे और उनके विषय 
में भगवान्‌ से प्रश्न भी करते थे, सछाप भी करते थे। एक व्यक्ति ने पूछा थ, 
हे गौतम ! मार्मे-असार्ग के सबंध में ऐतरेय ब्राह्मण, तैत्तिरीय ब्राह्मण, छन्दोग 
ब्राह्मण, छन्दावा ब्राह्मण, ब्रह्मचये ब्राह्मण तथा अन्य ब्राह्मण नानो मार्ग बतलाते 
है। त्व भी वे वेसा करनेवाले को ब्रह्मा (ब्रह्म? )१ की सलोकता को पहुचाते 
है। जैसे हे गौतम ! ग्राम या नियम के अदूर में नाना मार्ग होते हैं, तो भी 
वे सभी ग्राम;[में ही जानेवाले होते,हैं । ऐसे ही है गौतम|' . .»»। इसी 
प्रकार तैत्तिरीय ब्रह्मचर्य| का भी वर्णन आया है'*। बुद्ध के काल में जिस 
प्रकार सोम को पीकर हम अमृत हो गए१” इस प्रकार गानेवाले लोग 
भी थे, उसी प्रकार प्लवा ह्येते अदृढ़ा* यज्ञरूपा १ का निर्धोष करनेवाले 
कुछ स्वतस्त्रचेता ज्ञ,नी ब्राह्मण भी थे। इन दूसरे प्रकार के मनीषी 
विचाकों ने ही पुरा काल में औपनिषद ज्ञान का प्रादुर्माव किया था और उन्हीं 
के दर्शन से अब हमें बुद्ध के मनन्‍्तव्य को मिलाना हैं। 
इस विषय में सबसे पहले तो हमें यही देखना चाहिए कि 'उपनिषद्‌ 
धब्द से उस विद्या का तात्पयं होता है जिसके द्वारा अविद्या आदि ससार के बीज 
का विशरण, हिंसन अर्थात्‌ विनाश किय। ज,ता है ।९ “'निचाय्य त मृत्युमुखात्‌ 





(१) त्रिपिठक में ब्रह्म शब्द का प्रयोग न होकर नज्ञह्मा' शब्द का ही प्रयोग 
हुआ है, हाँ सामासिक पदों में तो ब्रह्म अवश्य ही हो गया है, यथा 
'बह्ामसम' बह्मप्राप्ति' आदि यें। देखिए ( ब्रह्मसम' के लिए ) प्रोणसुत्त 
( अंगुत्तर० ५डीपा२ ) 

(२) तेविज्ज सुत्त ( दीघ० ११३ ) 

(३) चुल्लवग्ग ६॥२; देखिए दुद्धचर्या, पृष्ठ ७४ 

(४) ऋ० ८॥४८॥३ 

(५) मुण्डफ० शराज८ 

(६) ये मुमुक्षवों दुष्दानुअविकविषयवितृष्णः सन्त उपनिषच्छब्दवाच्या 
वक्यमाणलक्षणा विद्यां उपपद्योपयम्प तन्निष्ठया मिशचयेन शीलयन्ति 


७५१ बुद्ध-धर्म और उपनिषददें 


प्रमुच्यते*' । (उसे साक्षात्‌ जानकर मनुष्य मृत्यु के मुख से छूट जाता है) | 
'ब्रह्मप्राप्तो विरजोष्सृद्विमृत्यु '* । ब्रह्म को प्राप्त हुआ पुरुष विरज मौर विनुक्त 
हो गया, ये उपनिषदों की ही वाणिया है। अत. दुख निवृत्ति के उद्देश्य 
को लेकर प्रवृत्त होने वाली उपनिषदें उन वेदगू” (वेदज्ञ) वुद्ध के मन्तव्य से 
विभिन्न प्रयोजन की प्रतिज्ञा लेकर प्रवृत्त नही होती। इन दोतो के पन्या: 
में भी कोई विशेष भेद नहीं, यह हम अभी एक-एक क्षेत्र को लेकर देखेंगे। 
यूथा ही अभूत को तो भूत करके दिखाना नहीं होगा, और जहा विभिन्नताएं 
और विद्येषताए भी दृष्टिगोचर होगी (और वे अनेक स्थानों पर होगी) तो 
उनको भी निष्पक्ष भाव से दिखाया ही जायगा। सत्य भी जब वैसा ही होगा, 
तो फिर हम कौन होते है ? 'तत्र के वयम्‌'। अस्तु, औपनिषद ज्ञान या तो अनेक 
ऋषियो की कृति होने के कारण याउसके अतीत रस्यात्मक मन्तव्य होने 
के कारण या समभनेवालो की भिन्न रुचियो, प्रवृत्तियो और अधिकार होने के 
कारण अपने परमार्थ स्वरूप में कुछ अनिश्चित, अस्पष्ट और वहु-स्वरूप 
है। तथागत का मन्तव्य तो एक ही व्यक्ति का विचार होने पर भी प्राय. 
वैसा ही था। फिर जिस प्रकार एक ही तथागत का मन्‍्तव्य बाद में चलकर 
भिन्न-भिन्न आचार्यों के द्वारा भिन्न-भिन्न प्रकार से व्यास्यात किया गया, उसी 
भ्रकार ओपनिषद दर्शन के भी उत्तरकालीन पज्न्चमुखी विकास की गाथा हैं। 
इस विकास की परम्परा पर हम इसी प्रकरण में आगे स्वततन्र रूप से विचार 
करेंगे ही। जिस प्रकार 'विरुद्धार्थ प्रतिपत्ति' का गलत रूप से आरोप आचार्य 
शकर ने सुगत पर लगाया हैे९, उसी प्रकार (अथवा यो कहिए कि उससे 
भी अधिक----उपनिषदो में तो अनेक ही (विरुद्धार्थप्रतिपत्ति' वाले उपदेश सहज 
ही में मिछ जाने से) वह उपनिषदो के दश्शन पर भी सुप्रयुक्त हो सकता है। 





तेषामविद्यादे. संसारवीजस्थ विशरणाद्धिसनाद्‌ विनाइनादित्यनेनार्य- 
योगेन विद्या उपनिषदित्युच्यते | कछ० उप० पर श्ांकर भाष्य का 
प्रारम्म । देखिए तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के प्रारम्भ सें भी शांकर साष्य ॥ 

(१) फठ० शाश१५ 

(२) कठ० रा३॥१८ 

(३) सुगतेन स्पष्टोकृतमात्मनोध्सम्बद्ध प्रलपपित्व .... विरुद्धार्थ प्रतिपत्या 
* «आदि ब्रह्मसूत्र आकर भाष्य २२।६४३२ । इस विषय पर विशेष 
विवेचन के लिए देखिए आगे बौद्ध दर्शन और वेंदान्त' ॥ 


बौद्ध दर्शंन तथा अन्य भारतीय दर्शन छ५२ 


फिर समन्वय के प्रयत्वत तो दोनो की ही परम्पराओ में विद्यमान हैं। शकर, 
रामानूज और वल्लभ आदि के मन्तव्य यदि किसी एक ही औपनिषंद सिद्धात 
में विवेचित किए जा सकते हे, तो क्या 'कथावत्यु'कार और 'मिलिन्दप्रस्त'कार 
ने ऐसा ही प्रयत्न बुद्ध के वास्तविक मत को जानने के लिए नही किया ? 
अपनी-अपनी वुद्धि के अनुसार विरुद्धार्थे प्रतिपत्ति' और समन्वय के प्रयत्न तो 
दोनो दर्शनों में ही विद्यमात हे, ऐसा हमें जानना चाहिए। फिर विरुद्धार्थ- 
प्रतिपत्ति से समन्वय की दृष्टि दोनों ही जगह अधिक वीयंवती है, ऐसा भी 
हमें भारतीय दर्शन का इतिहास बताता है। अत कहने का तात्पर्य॑यह है 
कि जिस प्रकार प्रतिपत्ति के भेद अथवा विनेय (शिष्यो) के भेद से, बुद्ध 
का एक दर्शन भी उत्तरकालीन परम्परा को लेकर “बहुप्रकार' विवेचित किया 
जा सकता है,' उसी प्रकार औपनिषद दर्शन भी। मूल रूप में दोनो एक ही 
दर्दान है, अर्थात्‌ एक ही बुद्ध-दर्शन और एक ही उपनिषद्‌-दर्शत और सभी 
आचार्यो और वादों को छोडकर यहा केवल इन्ही मूल दर्शनो के सबंध को 
विवेचित करना ही हमारा कार्य है। हा, एक बात अवश्य हैँ और वह 
अप्रघान है, अर्थात्‌ जब कि बुद्ध का दर्शन अपने प्रमाण के लिए केवल 
तथागत्र की अभिसवोधि पर प्रतिष्ठित है, उपनिषद्‌ के दर्शन की सच्च ई की 
गवाही याश्वल्क्य, उद्दालक, श्वेतकेतु, भारद्वाज, महीदास ऐतरेय, रैक्‍व, शाडिल्य, 
सत्यकाम जात्राल, जैवलि, गार्ग्यायन, प्रतर्दन, वालाकि, अजातद्त्रु, गार्गी, 
मैत्रेयी आदि अनेक साधक और साधिकाओ ने दी है। अर्थात्‌ उन्होंने इसका 
आविर्भाव किया हैं। किन्तु यहा भी विभेद अल्प है। जिस प्रकार उपनिषदों के 
ऋतषियो ने अपने नाम और रूप को छोड, अपने कतृ त्व के सभी अभिमान 
को छोड, स्वय अपने प्रज्ञात्रों में ही छिप जाना पसन्द किया है, उसी प्रकार 
तथागत ने भी अपने में कभी यह सकलप नही आने दिया कि "में उपदेश 
दे रहा हू। दोनो ही एक उच्च अध्यात्म-लोक के निवासी है। तो फिर 
अब हम थूलताओं से सूक्ष्मताओ पर जाते हे । 

(१) स॒ उच वहुप्रकार प्रतिपत्तिभेदाद्विनेयभेदाहा 4 भ्रह्मसूत्र--शांकर भाष्य 
२२४१८; मिलाइये इसी प्रसग में सर्व द्नसग्रह' फा बौद्ध दर्शन 
सम्बन्धी विधेचनभी; मिलाइये दिद्यना छोकनायाना सत्वाशयवशानुगा' । 
भिद्यन्ते बहुधा लोक उपायर्वहुभि. पुनः ॥ गम्भीरोत्तानभेदेन क्वचिच्चोसय 
छक्षणा । भिन्नापि देशनासिन्ना शून्यताहय लक्षणा ॥ नागाजुद-छुत 
वोधिचित्तविवरण, भामती २२३१८ में उद्धृत ॥ 


७५३ विरुद्धार्थ प्रतिपत्ति और समनन्‍्दय 


जो कोई भी दर्शन या विचार-पद्धति दु ख-निवृत्ति अथवा अमृतत्व की 
निष्पत्ति को अपना ध्येय वनाती है, मृत्यु के वधनो को तोड अपार जानत्द 
की अनुभूति का यही उपदेश करना चाहती हैं, वह वहिर्मुस न होकर 
अन्तर्मुखी ही हो सकती है। कर्चिद्धीर: प्रत्यगात्मानमैक्षदावृत्तचक्षु स्मृतत्व- 
मिच्छन्‌' ।! इसी प्रकार 'भिक्लुओ ! यह सामने वृक्षों की छाया है। ये एकान्त 
सूने स्थान हे । भिक्षुओ ! घ्यान लूगाओ, प्रमाद सत करो? ।' ओऔपनिषद दर्शन 
और 'मौलिक्या वौद्ध दर्शन दोनो ही समान रूप से अध्यात्मचित्ती 
हैं। समस्त ब्रह्मात्मविज्ञान और अभिधर्म' इसी पर अवस्थित है। इन दोनो 
की ही मंत्र और ब्राह्मणो के प्रति जो प्रतिक्रिया रही है उसे कुछ अब हम 
विवेचित करें जो इस प्रसंग में अत्यन्त महत्वपूर्ण है। हमने देखा कि छन्दस्‌ 
युग ( ऋग्वेदीय युग के प्रथम स्तर ) में ऋषियों ने ऋचाओ के द्वारा विभिन्न 
देवताओ की उपस्तुतिया की। फिर हमने देखा कि ब्राह्मण युग में इन्ही ऋतचायो 
को लेकर कर्मकाड चर पडा जो प्राय. वाह्य स्वरूप का ही था। उपनिपत्कारों 
की इस परम्परा की ओर प्रवृत्ति क्‍या थी? जितना भी देववहुत्व पाया 
गया उसका ब्रह्मात्ममाव के रूप में प्रस्यापतत औपनिषयद ऋषियों ने किया । 
केवल एक ही देव उन्होने स्वीकार किया*। और उसे ब्रह्म या तत्‌' रूप 
में पुकारा, स्त्रीलिंग या पूलिग में नही | जब ब्रह्म' के ही सव अग्नि, वायु आदि 
देवता प्रस्फुरण हे तो मनुष्य चाहे तो इनकी उपासना कर सकता है, जौर 
चाहे तो नहीं भी! । फिर में अन्य हु और देवता अन्य है, ऐसी उपासना 
करना भी तो केवल देवो का पश्चु वर जाना है* ! सव देव उसी के अघीन 
हैं, उसी को अपित हैं, जिसके भय से अग्नि जलती हैं और सूर्य चमकता 
है, मृत्यु जिसका उपसेचन है और जिससे अतीत कुछ भी नही। इस 


(१) कठढठ० २१११; तमेदेक जामथ आत्मावमन्या दाचो विमुब्च्दय । 

(२) अंगृत्तर-निकाय । 

(३) चृहदारण्यक० ९११ 

(४) देखिए बृह॒दारण्यक० १४६; शारडी७; शै४्ड१०३ मेत्रायणी० ४५-६; 
भुण्डक्ष० ११११; देत्तिरोबण शाप 

(५) देखिए बुह॒दारुण्यक० शडे११० 

(६) भयादस्याग्विस्तपति भयात्तपति सूर्य । भयादिर्वस्य चायुइुच सृत्युर्धावति 
पञ्चसः ॥ कठ० राहीरे 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य सारतीय वशेन छप्‌४ड 


प्रकार औपनिषद ऋषि सहिताओ की विभिन्न देवताओों की उपस्तुतियों को 
श्ह्म! अथवा 'आत्मा' के एकीकरण में पयंवसित कर देते हे और यही 
उनकी महान्‌ समनन्‍्वय-मभावना भी हैं। सम्यक्‌ सम्बुद्ध का दृष्टिकोण यहा 
कुछ #घिक तीब़ और मानवीय है। हम पहले देख चुके हे कि किस प्रकार 
सहिताओ का पाठ करने वाले और इन्द्र, ईशान आदि देवताओं का आह्वान 
करने वाले ब्राह्मणों को उन्होने ब्राह्मण बनाने वाले धर्मों में हीन होने 
के कारण फंठकारा था और उनकी सभी विद्या को वीरान' विद्या, 
'कान्तार” विद्या तक कहने का साहस किया था। यह ठीक है कि वेद 
मे भी आचरण ओर ज्ञान की प्रतिष्ठा रखने के लिए “यस्‍स्तन्न वेद किमृचा 
करिष्यति' ऐसा कह दिया हो, किन्तु केवल आचार तत्व अथवा विशुद्ध जीवन 
के हाथ ही समग्र वागडोर दे देना तो सम्यक्‌ सम्बुद्ध का ही काम था। 
जब देवताओ के से धर्म ही मनुष्य में नही, तो ब्रह्मा की सलोकता' भी वह 
क्या प्राप्त करेगा और यही देवता के साथ सहघर्मता प्राप्त करना ही उपनिषद्‌ 
की इस वाणी का कि "जो देव अन्य है और में अन्य हू, इस प्रकार की 
उपासना करता हे वह देवो का पशु हैं स्पष्ट तात्पर्य है। फिर देवताओो 
के अस्तित्व तक का भगवान्‌ बुद्ध ने निराकरण नही किया किन्तु उसे स्वीकार 
ही किया। जिस प्रकार उपनिषदो ने देवत्व की आत्मा के क्षेत्र में ब्रह्मात्ममाव 
के प्रकाश में व्याख्या की उसी प्रकार हम कह सकते हे कि बुद्ध ने उनकी 
न॑तिक व्याख्या की। यह भी स्मरण रखना होगा कि कही-कड़ी उनके नाम भी 
परिवर्तित कर दिये गये, किन्तु इतना ही क्‍या कम था कि बुद्ध के हाथो 
कम-से-कम उनका अस्तित्व ही रह गया बुद्ध द्वारा मानवता की 
श्रेष्ठाता के साक्ष्यस्वरूप यह क्या कम मिसाल है कि उन्होने देवों का 
दर्जा मनुष्योसे ऊचा नहीं रक्खा। किन्तु 'करीडाप्रदूषिक आदि देवी 
का अकुशल कर्म करने के कारण भव में पड जाना भी उन्होने कहा*, 


(१) देखिए ब्रह्मजाल सुत्त (दीघ निकाय का प्रथम सुत्त) मिलाइये देवताओं 
में भो लोभ हैँ । उनमें जो लोभ रहित हे वे मनुष्य लोक में नहों आते; जो 
लोभ सहित हुँ वे मनुष्य लछोक में आने वाले होते हे । जो बहा लोभ 
रहित हैं बह यहा नहीं आता, किन्तु जो छोभ सहित होता है, वह यहाँ 
आता हूँ! । फण्णत्वलक सुत्त ( सज्किम०२४४१० ); महात्रह्मा और 
और इच्ध तक भी तारिपुत्न फे परिनिर्वाण के समय उनकी सेवा के लिए 


प्‌ कर्मेकाण्ड के प्रति बुद्ध और उपनिषदों को दृष्दि 


जवकि मनुष्य शात' “अत्यन्त' निर्वाण पद को प्राप्त कर सकता है! अब 
हम यज्ञ याग्रादि विधान की भोर दोनो की प्रवृत्तियो की तुलना पर आते हे 
जो कि सभवत इस प्रसग में सबसे अधिक महत्वपूर्ण विषय हैं। बुद्ध-मन्तव्य को 
तो हम इस प्रसंग में पहले प्रस्यापित कर ही आए हे, इसलिए यहा विशेषतया 
उपनिषदो को ही लछेंगे। याज्ञिक विधान में बुद्ध के समान ही औपनिषद 
ऋषियो का भी कोई विश्वास नही, किन्तु चुद्ध ने जब कि गभीर वाणी से 
उनका प्रतिवाद किया है, औपनिषद ऋषियो ने अधिक समन्वयात्मक 
दृष्टिकोण लिया है, जिसका सर्वथाभाव, जैसा कि पीछे दिए हुए उस प्रसग में 
उद्धरणो से स्पष्ट है, बुद्ध में भी नही है। औदनिष ३ ऋषि याग्ादि विधान को 
परमार्थ की प्राप्ति में आवश्यक उपाय नहीं मानते, हा, आमज्रम और 
पर्णघर्मों की व्यवस्था स्वीकार कर समवत अधिकारिविभेद का विचार 
कर वे उसका पूर्णत निराकरण भी नहीं करते। किन्तु यह सत्य है कि 
कही-कही पुरोहितो की खाने-पीने की प्रवृत्ति को लेकर उनको और 
उनके याज्ञिक क्रिया कछापो को एक घृणा की वस्तु बनाया गया है और एक 
स्थान पर तो उन्हे कत्तो की एक पात में जेसे खडे भी दिखाया है, लोलपता- 
पूर्वक कहते हुए ओमदा ओम्‌ पिवा ओम देवों वरुण” आदि (मुझे 
खाने दो, 5७ मुझे पीने दो, देव वरुण) १ । यज्ञयागादि विधान हमें पितृलोक 
में भले ही पहुचा दे, किन्तु अतिम वस्तु तो उससे सिद्ध होती नही *। वास्तव में 


उपस्थित हुए, देखिए बुद्धचर्या, पृष्ठ ५१९; तथागत के महापरिनिर्वाण 
के समय देयों के दर्शनार्थे आने के लिए देखिए महापरिनिव्वाण सुत्त 
( दीघ २३ ) । गोस्वामी तुछसीदास की ने भी देवों फी लोलुपता 
फा बड़ा अच्छा वर्णन किया हैँ ! इन्द्र फो इवान फी उपभा देना 
कम-से-कम उस देव की वैदिक सहिमा पर प्रतिष्ठित नहीं हैं । 
छान्दोग्य० १५१२४-५; डायसन ( फिलॉंसफी आफ दि उपनिषद्त्त, 
पृष्ठ ६९ ) और राघाकृष्णन्‌ ( इण्डियल फिलॉसफी , जिल्द पहली, 
पृष्ठ १४९ ) ने इस उपनिषद्‌ की वाणी को इसी अर्थ में लिया है। 
कम-से-कम पूर्व रूप इसका यही रहा होगा, ऐसा विचार है। बाद के 
भाष्यकारों ने समन्वयात्मक भाव दिखाए हूँ । 

देखिए छानन्‍्दोग्य ० ११११०; मिलाइये बृह॒दारण्यक०  शप्ा१६; 
६११६; प्रशव ११९; सुण्डक १२११०; छान्दोग्य ण१०ण३; 
छान्दोग्य, ६७७२; ७१ 
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' बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दरेत छ्ष्दद 


यज्ञादि की तरफ यदि सब उपनिषदों के दृष्टिकोण को हम सग्रहात्मक 
रूप से लें तो वह द्विविध ही दीखता हैं। एक तरफ तो उनके प्रति कुछ 
समझौते के भाव और दूसरी तरफ , उनकी निन्‍्दा" । किन्तु वास्तव में 
जो प्रवृत्ति उपनिषदों की इस प्रसग में प्रतिनिधि स्वरूप कही जा सकती 
हैं वह है उनके द्वारा यज्ञ को आध्यात्मिक रूप देना, उसके 'द्रव्यमय' स्वरूप 
को हटाकर अथवा उठाकर उसे एक ज्ञानमय' रूप में सनिविष्ट कर देना+ । 
आरण्यको ने इसी प्रवृत्ति की ओर पग बढ़ाए थे और उपनिषदो में तो इस 
प्रवृत्ति के अनेकउदात्त और काव्यमय वर्णन मिलते हे । इस प्रकार छान्‍न्दोग्य 
उपनिषद्‌ मनुष्य को ही यज्ञ का रूप दे देती है गौर उसके समस्त क्रिया- 
कलापो को यज्ञ की ही विभिन्न क्रियाओं का रूप देती है? | इसी प्रकार 
अन्य अनेक उपनिषदो में यज्ञ को शानमय' स्वरूप प्रदान किया गया है, और 
समग्र जीवन को ही एक यज्ञ वनाने का आदेश दिया गया है” । ये स्थान इतने 


(१) यथा फठ० ११७; कठ० ३३२; श्वेताइवतर० २॥६-७ आदि । 
(२) यथा बुृहृदारण्यक० १(४।१०; ३॥९४६; ३॥९॥२१ 
(३) गाौता में यही प्रवृत्ति परिपूर्णता प्राप्त कर लेती है। फिन्तु प्रारम्भ तो 
इस प्रवृत्ति का ब्राह्मण-युग में ही हो गया था। शतपथ ब्राह्मण में हम 
स्थान-स्थान पर याज्ञिक प्रक्रिया की व्याख्या आध्यात्मिक अर्थों में देखते 
है, यथा वद्पौर्णमास के विषय में ऐपा नु देवता दशपौर्णमासयो : सम्पत्‌ 
अथाध्यात्ममू, आवि । मिलाइये यज्ञो वे श्रेष्ठतम कर्म। झतपथ १७३१५; 
इसी प्रकार, एप वे महान्देवो यद्यज्ञ'५ यज्ञो वे वृहत्‌ विपक्चित्‌; यज्ञो थे 
ब्रह्म ; यशज्ञो वे विष्णु; यज्ञ उ देवातामात्मा। यज्ञ उ देवानामप्नसमु, 
संवत्सरो व॑ यज्ञ:: आत्सा वे यज्ञ.; पुरुषों वे यज्ञः, रेतो वे यज्ञ. विराड्‌ 
वे यज्ञ ; भादि, आदि । 
(४) देखिए समग्र तृतीय अध्याय ही जय येष्स्थ दक्षिणा रश्मयस्ता एवास्य 
दक्षिणा' इत्यादि ॥ 
(५) यया देखिए वृहदारण्यक० ३॥१॥; छान्दोग्य० ४॥१६; ऐतरेय-आरप्यक० 
३।२॥६; बुह॒दारण्यक० १५२३; छान्दोग्यण ५१११-२४; फौपीतकि० 
२१५ छान्दोग्य ० ३३१६-१७, महानारायण० ६४, प्राणाग्नि० ३४; 
दृहदारण्यक ०४॥६ में पञ्च महायज्ञों फो मात्मा के प्रति यज्ञ बताना, 
0 छान्दोग्य० ४॥११-१४ में तीन अग्नियों को बात्मा के ही रूप बताना; 


छ्ण्छ यज्ञ की आध्यात्मिक व्यास्याएँ 


अधिक हैँ कि पूर्णतया इनका उद्धरण कर इनकौ प्रवृत्तियों को उनके मौलिक 
रूप में यहा नहीं दिखाया जा सकता। इस प्रकार उपनिषदो के चिन्तको ने 
यज्ञ के वाहय स्वरूप का निराकरण कर उन्हें एक जाध्यात्मिक अर्थवत्ता प्रदान 
की था। और यही कार्य क्या सम्यक्‌ सस्वुद्ध ने छोल, समाधि ओर प्रज्ञा का 
यज्ञ के रूप में वर्णन कर नहीं किया, जब उन्होंने यह कहा कि ब्राह्मण! यह 
तेरा अभिमान खरिया का मार (खरिभार) है, क्रोध घुवा है, मिथ्या भाषण 
भस्म है, जिह्वा खुबवा है, हृदय ज्योति का स्थान हैं । क्‍या वे अहँत्‌ 
सम्यक सवुद्ध भी इम आर्य मार्ग से ही नही गए थे? औपनिषद परम्परा 
के ही वे प्रवर्तेक नही हुए? जब उन्होने यह कहा कि कुशल लोग उससे 
शुद्धि नही वत्तलाते जो वाहर से सीतर की शुद्धि है, तो क्या इसमें निर्दिष्ट 
कुशल छोग औपनिषद मनीषी ही नहीं हो सकते ? जब उरुवेल काश्यप 
ने यह साक्ष्य दिया कि काम-मद में अविद्यमान, निर्लेप, शात, रागादिरहित, 
निर्वाण पद को देखकर, निविकार, दूसरे की सहायता से पार न होने वाले 
निर्वाण पद को स्वय देखकर मेइष्ट और हुत से विरत हुआ ,ततो क्या यही ते 
ज्ञान के उपासक उपनिषदो के ऋषियो के विषय में भी ठीक नहीं कही जा 
सकती ? जब तथागत ने यह कहा कि याज्ञिक जन यज्ञ के योग से भव के 
राग में लिप्त होकर जन्म जरा को पार नही हुए, तो इससे विरुद्ध आत्मज्ञानी 
ओऔपनिषद चिन् को ने भी तो कुछ नही कहा, उल्टे उसका समर्थन ही तो 
किया, जैसा कि पूर्वोक्त उद्धरणो से स्पष्ट हैं। जो यज्ञादि करते हैं वे 'लाम 
के लिए कामो को ही जपते है ऐसी बुद्ध-वाणी की ध्वनि भी तो उपनिषदो में 
प्रतिघ्वनित होती है। साराश यह कि ज्ञान-यज्ञ करने वाले वे महात्मा, जो सत्य, 
घ॒र्मं और सयम से ही ब्रह्म-प्राप्ति समव बताते हैं और जिनको उद्देश्य करके 
ही तथागत ने भारद्वाज ब्राह्मण से कहा था तू ऐसे हवत कियो को नमस्कार 
कर; उनको में पुरुष-दम्य-सारथी कहता हु, वे ऐसे हवन किए हुए महात्मा, 
उपनिषदों के ऋषि ही संभवत. भर्ती प्रकार हो सकते हे उिन्होने 
उपनिषदो में यज्ञ को ज्ञानमय स्वरूप प्रदाव किया हैं और जिनकी 


बुहदारण्यक ० १४५३२३॥ तथा कौषीतकि राफ्‌ में मग्निहोत्र को प्राणायात्र 
में हो परिवर्तितकर देना, आदि कुछ इस प्रकार के उदाहरण है । 
तेत्तिरीय शाप तो ज्ञान फो ही यज्ञ और ज्ञान फो ही कर्म भी 
बताती हे--विज्ञान्न यज्ञ तचुते कर्माणि तनुतें च ॥ 


यीद्ध दर्शन तथा अन्य सारतीय दर्शन ७५८ 


कुछ-न-कुछ परम्परा बुद्ध के युग में रही ही होगी । उन्ही के साथ अपने को 
मिलाते हुए सभवत. भगवान्‌ के कहा था, 'भिक्षुओ। में यज्ञ करने 
वाला ब्राह्मण हूँ । “अहमस्मि भिक्‍खवे ब्राह्मणों याजयोगो । अब 
हम यज्ञादि विधान को छोड वेद की ओर दोनो की प्रवृत्ति पर आते है। 
यद्यपि उपनियदें वेद के ही भाग हैं और स्वय श्रुति! कहलाती हूँ, अत 
जो चीज वे स्वय हैं उसी के प्रति सबंध के निर्णय का सवाल यद्यपि उठता 
नही, किन्तु दाशंनिक दृष्टि से यह विचार यहा आवश्यक है। यहां भी उपनिषदो 
की ह्िविध प्रवृत्ति हम पाते हे जिसको चाहे तो समन्वयात्मक भी कह सकते 
है और चाहे तो दाशंनिक दृष्टि कोण से एक निर्बल स्थिति की सूचक भी । 
एक स्थान पर यदि स्वयम्भू के नि श्वास से ही प्रादुर्भूत्‌ ऋकू, यजु और साम को 
बताया गया है* तो दूसरी जगह उनके ज्ञान की अपर्याप्तता भी दिखाई है? । 
अपरा विद्या के रूप में उसे डालकर उसकी तुच्छता भी दिखाई है परम 
ज्ञान की अपेक्षा में+ और इस प्रकार अनेक स्थलो में आतरिक अनुभूति 
से वैदिक ज्ञान को नीचा ही दिखाया है और केवल उससे मुक्ति की 
आशा नहीं मानी है१। बुद्ध ने तो ग्रथ-प्रमाण के रूप में किसी भी वस्तु 
को फिर चाहे वह वेद ही क्यो न हो, स्वीकार किया ही नही और अनुभूति 
को ही सर्वश्रेष्ठ प्रमाण और प्रधान! को ही सर्वश्रेष्ॉि साधन माना। 
इस अव मूति को भगवानू वद्ध के तत्छालीन ब्राह्मणों में नहीं पाया इसलिये 
उनकी परम्पारा को उन्होंते अधे छोगों की पवित कहा । अस्तु, शात्त्रोय दृष्टि 
से प्रमाण-चिततन वुद्ध और उपनिषदें दोनो के विचार की बाहर की 
वस्तु है और दोनो ने ही अपने अपने दर्शनों की प्रतिष्ठा में स्वानुभूति 
को ही प्रधान माना है और यही तथ्य हमारे लिए सवसे अधिक 
महत्वपूर्ण भी होना चाहिए। हा, इस प्रसंग को समाप्त करने से पहले हमें 


(१) देखिए बुहृदारण्यक० २४१० 

(२) देखिए छान्दोग्य० ६।७॥२; तैत्तिरीय ०२३ 

(३) देखिए तत्रापरा ऋग्वेदो ...««««* सथ परा यया तदक्षरमघिगम्यतें । 
मुण्डक० ११५; मिलाइये कठ० २२३; तैत्तिरीय० राह 

(४) देखिए छास्दोग्यण ५१३१०; वृहदारण्यक० ३॥५११; ४॥४२१; कौषी- 
तकि० १; तैत्तिरोब ० २४४, कठ० २२३; मिलाइए राधाकृष्णनू : इण्डि- 
यन फिल्लमॉंस्तफो, जित्द पहली, पृष्ठ १४९ 


७५९ ' बुद्ध और उपनिषदों की वेद की ओर प्रवृत्ति 


दो बातो पर और घ्यान देना चाहिए। एक तो यह कि जब कि पाछि 
प्रिंपिटक में 'त्रयी विद्या' के रूप में ही तीनो वेदों को स्मरण कियां गया है 
और उसके ज्ञाताओ को त्रैविद्य (तेविज्ज) कहा गया है, उपनिषदों में हम 
प्रथम वार चार वेदों का वर्णन पाते हैं। ब्राह्म ग-युग में हमने देखा कि 
तीन ही वेदों का व्यवहार था। वृह॒दारण्यक २।४१० में भी तीन ही वेदों 
का वर्णन आया है, किन्तु विद्वानों का मत हैं कि वृहदारण्यक ५१३ में सभवतः 
सर्व प्रथम चार वेदो का प्रस्यापत हुआ है * गौर अथर्ववेद का वेद के रूप में 
प्रथम वार वर्णन हमें छान्‍दोग्य०ण ७१॥२ गौर मुण्डक० ११५ में उपलब्ध होता 
है । दूसरी वात महत्वपूर्ण यह है कि वे ऋग्वेदीय ऋषि जो सर्वेय मघु' के ही 
नदियो में क्षप्ति और दिल्ञाओ में विकी्ण देखते थे, सदा पशु, वित्त आदिकी 
कामना में देवताओं की स्तुति करते थे,वे ब्राह्मणकालीत याज्ञिक ऋषि जो 
कामनाओ के लिए ही नाना प्रकार के यज्ञ करतें थे और बहुत सी 
दक्षिणाए देते थे, उन्ही के पुत्र॑ बव औपनिषद युग में कुछ अधिक चिन्तक 
हो गए हूं, अब उन्हें वाह्य बातो में अधिक आकर्षण नहीं दीखता, नचिकेतस्‌ 
के समान वे स्वर्गादि के राज्य को भी नहीं चाहते, पृत्न-यौजादिको को भी 
नहीं चाहते, मेत्रेयी के समान वे सम्पत्ति का विभाजन भी चही चाहते। 
कर्मकाड उन्हें शांति नहीं देता। चैतावता विदित भवति'* ऐसा वे निर्घोष 
कर चुके हे। 'नेद यदिदमुपासते'१ ऐसा वे कह चुके हेँ। अव वे नारद 
की तरह कहने लगे है। सो ४ह मगव शोचामि। तनन्‍्मां श्योस्य पारं 
तारयतु/१ । ससार या भव की एक गहरी वेदना ने उन्हे ब्यथित कर दिया है 
भौर इसी की निवृत्ति के लिए कभी हम नचिकेतस्‌ को यम के पास,प्रतर्दत 
को इन्द्र के पास, जानश्रुति को रैक्‍्व के पास, उपकोसल को सत्यकाम के 
पास, आरुणि को प्रवाहण के पास, इन्द्र और वैरोचन को प्रजापति के पास, 
जनक को याज्ञवल्क्य के पास और बृहद्रथ को सत्यकाम के पास, जःते हुए 
देखते हे ।जिस प्रकार के 'किकुसल गवेसी' दीप्तशिरा जलराशिमिव' (वेदान्त 
सार) शाक्यकुमार कभी आलार कालाम के पास और कमी उदक रामपुत्त के पास 





(१) देखिए डायसन : फिल्ंसफी आफ दि उपनिषद्स, पृष्ठ ए५ 
(२) बूहदारण्यक० २॥१ 

(३) फेन० शा 

(४) छान्दोग्य० ७३१ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ७६० 


भागते हुए, दूढते हुए कि 'परम तत्व कहा है? परमशाति कहा हैं ? इस प्रकार 
वैराग्य और दु ख की गहरी अनुभूतियाँ जो बुद्ध के विचार में इतनी मुख्यता 
अहण करती हें--उपनिषदो के चिन्तन में भी अपना प्रतिरूप पा सकती हैं, 
क्योकि उपनिषदों के ऋषि भी उसी भावना से उद्देलित हे जिससे कि 
श।क्यमुनि थे। 'किमह तेन कुर्या येनाह नामृता स्याम्‌!* । यह व्यथा बुद्ध के 
समान उपनिषदो के ऋषियो को भी लगी हुई है । 
मब हम उपनिषदो के तत्वदर्शन और उनकी मूल समस्याओं पर आते 
है। उपनिषदो ने तत्व की गवेषणा की है, सत्‌, चित्‌ और आनन्द के स्वरूप 
को जानने का प्रयत्न किया है। उन्होने 
उपनिषदों के त्रक्मात्मैकत्वविज्ञान यह भछी प्रकार अनुभव किया है कि 
आर तथागत-अ्रवेदित अनात्मवादर मानवीय उपकरणो से यह लक्ष्य सिद्ध 
के स्वरूप और लक्ष्य में नही हो सकता। म्हा की अविज्ञेयता 
पारस्परिक समता और विषमता के विषय में श्रुतियो का यदि सगम्रह 
किया जाय तो किसी भारतीय दरंन के 
विद्यार्थी को यह भ न हो सकता है कि यह तो तथागत की अव्याकृत की हुई 
बातों से भी गणना अधिक पहुँच जाती हैँ। किन्तु वात ऐसी नही हैँ। मन, बुद्धि 
आदि से परम तत्व यदि पग्राहम नहीं हैँ तो उपनिषदो के ऋषियों ने उसे 
अपने ज्ञान के प्रकाश में देखा है, दिवीव चलश्कुराततम्‌ १। और इसी में उनके 
ज्ञान की सारवत्ता भी है। उपनिषदों की मूल समस्या है परम सत्य का 
साक्षात्कार करना भौरइसके लिए अंपनिपद ऋषि वाहरी जगत्‌ में भी, जिसे' 
बौद्ध पारिभाषिक छब्दो में रूप” कह सकते हे, खूब फिरे हैं, भौर आवरिक 
जगत्‌ की भी जिसे बौद्ध अर्थों में नाम, कह सकते है, उन्होने इसी तत्व के 
खोजने के के लिए महान्‌ साधना की है । परिणामस्वरूप वाह्यय जगत्‌ में से तो 


(१) वृहदारण्यक उपनिपद्‌ । 

(२) फझुछ इस प्रकार, फेन०० २॥३; कठ० १३२१४; तैत्तिरीय० ३९; 
मुण्डक ०, १३१६; वुहदारण्यक ०, २४४ १४; ३१९२६; २।४॥२३ २।७३३; 
शाटा११३ डाश्पा१५; राद्ार; रोटा७; बारां; ४४१५; 
४१६॥१७; कठ० १॥३॥१०; २११४; छान्दोग्य० ३।१४३; ८२४७; 
तेत्तिरीय० २४ आदि। + 

(३) अन्‍्तर्ज्ञान से आत्मा ज्ञेय हैं, देखिएछान्दोग्य० ६११३; वृह॒दारण्पक० शाप 

(४) यदा पश्यन्ति सूरय तहिष्णोः परम पदम्‌ । दिवीव चक्षुराततम्‌ । ऋग्वेद । 


७9६१ अनात्समवाद और आत्मकत्व विज्ञान 


जाच-पडताल कर वे जिस मूल तत्व पर पहुचे हैं उसको उन्होने 'ब्रह्म नाम 
से पुकारा है और आतरिक व्यापारो का सूक्ष्म अस्वेषण और विदलेषण कर 
जिस स्थायी सत्य की झाकी उन्होने की है उसे उन मवीषियो ने आत्मा' 
कह कर पुकारा है। बात्मा ही उनके लिए प्रेष्ठ पदार्थ, और अतिम गवेषणीय 
तत्व है और उसका साक्षात्कार मानवीय ,साधना का उच्चतम फल है। 
फिर यह आतरिक में अथवा मन्ोमय जगत्‌ में सबका स्थापक और 
ज्ञापक तत्व जिसे उन्होनें आत्मा पुकारा है उस तत्व से अछग नही है 
जो सब बाह्य सृष्टि में व्याप्त है अर्थात्‌ ब्रह्मा से। दोनों मलग-अरूग 
पदार्थ नही किन्तु एक ही सत्य को देखने की दो दृष्टिया हैँ। द्रष्टा और 
दृध्य भी जो है, विषयी और विषय भी जो है, वह एक ही सत्य का 
रूप हैँ। यही ब्रह्म' और आत्मा' की एकत्ता का विज्ञान है और इसके पीछे एक 
गहन तत्व-दर्शेन विदुयमान है जिसके क रण ही,उपनिषदों को सभवत' गुह्य 
जादेश भी कहा गया हैं। किस प्रकार गवेषणाए कर, कितने सप्रश्न कर, 
कितनी साधना कर, मौपनिषद ऋषि उपर्युक्त सत्य पर पहुचों इसका 
कुछ निदर्शन (उपनिषदो के ही उद्धरण देकर यदि हम भशस्तुत करे 
तो समवत हम उपनिषदों के तत्व ज्ञान की दिलक्ला को अधिक ठीक 
समझ पायें, किन्तु यहा तो हमें अपती सीमाओो का खयारू कर 
ओपनिषद ऋषियो के अतिम परिणामों को ही जानकर सतोष कर लेना 
चाहिए और जिस सार्गे का गसन कर वे इस पर पहुचे उसके विषय मे तो 
अमी सोत ही रहना चाहिए। औपनिषद ऋषि अपनी गवेषणाओ के परिणाम 
स्वरूप जिस ज्ञान के उच्चतम शिखर तक पहुचे वह ब्रह्म और मात्मा' 
की एकता सवधी ज्ञान ही है। ब्रह्मात्मैकत्वविज्ञान स्वरूप यह ज्ञान मानवीय 
जिज्ञसा का चरम अनुसवेय विषय है। ज्ञान का यह चरम निष्कर्ष है 
जिससे आगे मनुष्य समवत. कभी नहीं फाक सकेगा* । यद्यपि कुछ साम्पर- 


(१) डायसन का फहना है, जात्मंकत्व-विज्ञान 'ज्ो] 96 #णणार्त +0 
9088888 & छाट्टाभी०क086 ईद 96ए०णव 6 प्रए७मांछ808, 
चिछए प्र06 धावे ०07्7ऑएए, 7089, फ़९ ऐश ई0 कफ छा 
प्रलछग्राशब०8 एथए8 ई07 #98 जछर06 78०७ 0 पराव्णोघगत, 
छा 876 ए7806 ६0 007 70600 ४४6 #एएए8७, ज़ 40 705 
प्राठज़ ज्ोधाक 78एछब्वाप्रणाड़ बाते तां500ए७0568 &76 77 5078 
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दायिक आचार्य इस दृष्टिकोण के विरुद्ध भी हों तो भी एक तात्विक दृष्टि का 

विद्यार्थी जो किसी माष्य विशेष का दसनही बनेगा सभवत एकात्मवाद को 

ही उपनिषदो के मन्तव्य के रूप में स्वोकार करेगा। अनेक मार्मिक विद्ानो ने 

इस वात की गवाही दी हैं, जिनमें अनेक विदेशी विचारक भी सम्मिलित हे। 

इस आत्मैकत्व विज्ञान को ऋषियो ने किस प्रकार भ्रख्यापित किया है, इसे हमें 

कुछ उनके ही शब्दों में जानने का प्रयत्त करना चाहिए । 

आत्मतत्व के विषय में ऋषि कहते हैँ कि यहा सव एक होते है” उनके 

अनुसार भूमा' रूप ब्रह्म ही सुख हैं और अल्प (सात जगत) में सुख नहीं है १ । 

“भूमा ही अमृत है'१ । यह आत्मा ब्रह्म है' ९ । 'में ब्रह्म ह'* । 'वह तुम हो ५ । 'यह 

जो पुरुष में हैं और यह जो सूर्य में है, वह एक है'* । 'यह सारा जगत्‌ कर्म, तप 

ओर पृरुष ही है। वह पर और अमृत रूप ब्रह्म है। उसे जो सपूर्ण प्राणियों के 

अन्त'करण में स्थित जानता है, वह हे सौम्य ! इस छोक में अविद्या की ग्रथि 

को छेदन कर देता है 5 । 'विना चक्षुओ के वह देखता है” विना कानों के वह 
ई07 क्ि6 7880688]ए  प्राचुपाप्राह फाणणशा. हणापा फप0 
076. शरण ए6 एाब्नए 880 एमी. 00ग्रीव७70९--६॥8 
एप्राणए6 शी एश्णाक्ाय प्राशक्षीरका 800. 907 पराड ए० 
(6ए7&8 ४०! ०७४ ए0827ए ६87० 9]80०!, फिलॉसफी ऑफ दि 
उपनिषदसू, पृष्ठ ३९-४० 

(१) अत्र हचेतें सर्वे एक भवन्ति । बृह॒दारण्यक० १।४७; मिलाहये, 
परेष्व्यये सर्वे एकीभवन्ति ० मुण्डक ३े।शा७ 

(२-३) यो व॑ भूमा तत्सुख नाल्‍पे सुखमस्ति । छान्दोग्य० ७॥२४।१; यत्र 
तान्यत्पक्यति चान्यत्‌ श्रणोति नान्यद्‌ विजाबाति स भूमा। यत्रान्यत्‌ 
पद्यति अन्यत्‌ भ्रणोति अन्यद्तिजानाति तदल्पं । छान्‍्दोग्य०, ७२४१; 
मिलाइये वहीं 'यो वे भूमा तदमृतम्‌ अथ यदत्पं तन्मत्ये । 

(४) अयममात्मा म्ह्य । वृहदारण्यक० २॥५११९; य आत्मापहतपाप्मा । 
छानदोग्यण ८॥७॥१ 

(५) भहूं ब्रह्मास्मि । वृहदारण्यक० १४॥१० 

(६) तत्वमसि । छन्दोग्य० ६८७७ 

(७) यदचारय पुरुषे यह्चासावादित्ये स एक, । तैत्तिरीय० २८ 

(८) प्रुरुष एवेंद विश्व कर्म तपो ब्रह्म परामृतम्‌ । एतद्यो वेद निहित गुहाया 
सो &विद्याग्रन्यिं विफिरतीह सोम्य । मुण्डक० २३११० 


७६३ उपनिषदों फा एकात्मवाद 


सुनता है । 'यहा यह पुरुष स्वयं ज्योति है!* | सब का शासक'* । सब का 
ईइवर, और सवका अधिपति, 'एक ही देव, निष्कल, निष्किय, शात, निरवद्य 
और निरणज्जन०» | न यह उत्पन्न होता है, व मरता है, न यह किसी अन्य कारण 
से ही उत्पन्न हुआ है न स्वत'ही | यह नित्य, शाश्वत और पुरातन है गौर 
शरीर के मारे जाने पर स्‍्वय नहीं मरता'* । 'यही,एक हे सोम्य ! आगे 
था/* । 'एक ही है म्रह्म * । आत्मा ही एक पहले था!५ | यही एक ब्रह्म है अपूर्व, 
अद्वितीय, जनन्तर और जवाह्॒य'$ | फिर किस को किस से देखे' ९ ० । यह आत्मा 


(१) परयत्यचक्षु: स श्रणोत्यकर्ण: ॥ इवेताइवतर० २३३१९; यो मनसि तिष्ठन्‌ 
सनसो5न्तरो य॑ मनो व वेद यस्य सनः शरोरं यो सनोध्मन्तरो यमयति 
कक आत्माइन्तर्याम्यमृतः । बृहदारण्यक ० ३३७।२०; सिलाइये फेन०, 
१५-८ ( सर्वेन्द्रिय गुणाभासं सर्वेन्द्रिय विवर्जितम्‌' आदि गीता भी ) 
अन्नाय पुरुषः स्वयं ज्योत्तिः१ बृहदारण्पक ० ४४३१९; तदेव ज्योतिषां ज्योतिः 
बृहदारण्यक ०, ४४४११६; तस्य भासा सर्वभिद विभाति | क5० ५११५; 
मय यदतः परो दिवो ज्योतिर्दोप्पते विश्वतः पृष्ठेषु सवित्ः पृष्ठेष्वनुत्तमे- 
घत्तमेषु लोकेष्विदं वाव तदूयविदमस्थमिनान्तः पुरुषे ज्योतिस्तस्थैषा दृष्टि, । 
छान्‍्दोग्य०, ३३१३।७; (ज्योतिषामपि तज्ज्योतिः--गीता) । आत्मैवास्य 
ज्योति: । बुहृदारण्यफ० ४१३४६ 
(३) सर्वस्य वशी सर्वस्येशानः सर्वस्थाधिपत्तिः ॥ बृहदारण्यक०, ४॥४॥२२ 
(४) निष्कल निण्क्रियं शात्तं निरवर््ध निरण्जनम्‌ । शवेताइवतर०, ६११९ 
(५) मिलाइये 'न जायते मियते वा विपश्चिन्नायं कुतश्चिन्त वभूव कश्चित्‌ । 
अजो नित्यः शाशवतोष्यं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥ हन्ता 
चेन्मन्यत हन्तूं हतव्चेन्मन्यते हत्तम्‌ू ! उभो तो न विजानीतो नाय॑ हन्ति 
न हन्यते ॥ फठ5० ११२११८-१९; सिलाइये गीता, २॥१९-२० 

(६) सवेव सोम्येदमप्न आसीत्‌ एकमेवाहितोयम्‌ । छाल्दोग्य ०, ६१२११ 

(७) एकमेवाहितीयम्‌ । छान्‍्दोग्य०, ६२१ 

(८) आत्मा वा इदमेक एवाग्र आसीत्‌ । ऐतरेय०, २१११ 

(९) तदेतत्‌ ब्रह्म अपूर्वसनपरसनन्‍्तरमबाहयम्‌ । बृहदारण्यक०, २५१९ 

(१०) तत्केन कंपवयेत्‌ । वृहदारण्पयक ०, २४११३; न विज्ञातेविज्ञातारं विजा- 
नोया. । बुह॒दारण्यक, ३४४१२; विज्ञातारसरे फेन विजानीयात्‌ । बृहदा- 
रण्यक, र।४११४; स वेत्ति बेच न तस्थास्ति वेत्ता । ध्वेताइवतर, ३१९ 
बौ० ४९ 


(२ 
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न्रह्म है, सवको अनुभव करने वाला है । ब्रह्म ही यह अमृत है १ । “आत्मा को 
देखना चाहिए, १ | “उप्तको खोजना चाहिए, उसकी जिज्ञासा करनी चाहिए, ?। 
आत्मा है, इस प्रकार उपासना करनी चाहिए”१ | आत्मा ही लोक है, इस प्रकार 
उपासना करनी चाहिए ९ । ब्रह्म को जो जानता हैं, वह ब्रह्म ही होता है,* । 
“उसको सुनना चाहिए, उस पर मनन करना चाहिए, उस पर निविध्यासन 
करना चाहिए'५ । जो अद्यरीर हुआ हैं उसे ही प्रिय और अप्रिय स्पर्श नही 
करते*' । 'अशरीरो में वह शरीर ओर अ्स्थिरो में स्थिर है, ऐसे महान्‌ 
ओर विभू आत्मा को जानकर घीर शोक नही करता १०! | “अन्यत्र हे वह घर्मे 
से, अन्यत्र है अधर्म से, अन्यत्‌ कृत से और अन्यत्‌ अक्ृत से, भूत से अन्यत्‌ और 
अन्यत्‌ अभूत से'११। उस ब्रह्म के देखने पर इसके कर्म नष्ट होते हें”१९ । 
आनन्द ब्रह्म है! “इस प्रकार जानता हुआ वह किसी से भय नही करता'११ । 


(१) अयमात्ना ब्रह्म सर्वानुभू- । बृहदारण्यक० २५१९ 

(२) ब्रह्मवेदममृत पुरस्तात्‌ । सुण्डक० २३२११ 

(३) आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः | बृहदारण्यक० र।डाप 

(४) सोडन्वेष्टव्यः्स विजिज्ञासितव्यः । छान्दोग्यण ८७११ 

(५) भात्मेत्येवोपासीत्‌ ॥ वृहदारण्यक्र० १४७ 

(६) आत्मानमेव छोकम्‌ उपासीत । वृहदारण्यक० १४४।१५; सर्वे जल्विद ब्रह्म 
तज्जलानिति शझ्ान्त उपासीत । छान्दोग्य० ३॥१४॥१ 

(७) ब्नह्म वेद ब्रहेव भवति। मुण्डक०, ३३२९; ब्रह्मेव सन्‌ ब्रह्माप्येति। 
बृह॒दारण्यक० ४ड॥४॥६ 

(८) श्रोतव्यों मन्तव्यों निदिध्यासितव्य, ॥ बृहदारण्यक० २।४५ 

(९) अछरीर॑ं वाव सन्त न प्रियात्रिये स्पृशातः । छान्‍दोग्यण ८॥१२॥१ 

(१०) अछ्वरीर दारीरेष्वनवस्थेष्वववस्थितम्‌ महान्तं विभुमात्मानं मत्या घीरो 
न शोचति । कठ5० १२२१ 

(११) अन्यत्र घर्मावन्यत्राधर्मात्‌ अन्यत्रास्मात्‌ कृताकृतात्‌ । अन्यत्र भताच्च 
भव्याच्च । कठ० २१४ पर 

(१२) क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्समिनूद्ष्टे परावरे। मुण्डक, २१२८; तथ्थेषी- 
फातूलमग्नो प्रोतं प्रवृभूयेतेव हास्य सर्वे पप्प्मानः प्रदूयन्ते । छान्‍्दोग्य० 
५१२४।३ 

(१३) आननदं ब्रह्मणो विद्नू न विभेति छुतश्चन। तैत्तिरीय० ८९; आनन्‍दो 


्द्प्‌ उपनिषदों का एकात्सवाद 


हे जनक ! तुम अभय को प्राप्त हो" । 'न करता है, न लिप्त होता 

हैं”। 'वहा क्या मोह है ? क्‍या श्लोक ?* जो एकता को देखता है'१। 

“एक ही देव सब प्राणियों में छिपा हुआ है, सर्वव्यापी और सर्वे 

भूतान्तरात्मा है । यही आनन्द की मीमासा है"। वह रसरूप है और 

इसी को पाकर मनुष्य आनन्‍्दी होता हे* । इस आत्मा को इस जगत्‌ 

में जानना ही परम लाभ हैं और इसे बिना जाने इस छोक से चले जाना 

विनाश है*  । 'आत्मा के लिए ही सब कुछ प्रिय होता है*। जहा न अन्यत्र 

देखता है, न अन्यत्र सुनता है, न अन्यत्र जानता है, वही भूमा है । जो भूमा है 

वही अमृत है*'॥ इसके विना दूसरा द्रष्टा नही है१० | वह नित्य विभु, 
ब्रह्मेति व्यजानात्‌ । तैत्तिरीय ० ६६; विज्ञानमानन्द ब्रह्म। बृहदारण्यक० 
३१९२८; आतनन्‍्दरूपसमुर्त यद्दिभाति। मुण्डक ०२२१७; को हि एवान्यात्‌ 
कः प्राप्यात्‌ यदेष आकाश आजन्‍्दो न स्यात्‌ । तैत्तिरीय० २७१ 

(१) अभय दे जनक प्राप्तोष्सि १ वृहदारण्पक० डीरोड 

(२) सिलाइये, न करोति न लिप्यते ।॥ गीता० १३४३१ 

(३) तत्न फो सोहः कः शोकः एक्त्वसनुपश्यतः। ईदश० ७; सत्वा धीरो 
हर्षशोकों जहाति ॥ कठ, ११२३१६; स मोदते मोदनीयं हि रूब्घ्वा । 
वहीं १२१३; न पश्यो सृत्यूं पद्यति न रोगं नोत दुःखतां सर्व ह 
पदयः पर्यति सर्वसाप्नोति सर्वेशः । छान्‍्दोग्य ०, ७४२२२; ज्ञा त्वा तं 
सृत्युमत्येति १ फैक्‍लथ० ९ 

(४) एको देवः सर्वेभूतेषु रूढ़ सर्वव्यापी सर्वभूतान्तरात्मा । कर्माध्यक्ष: 
सर्वभृताधिवासः साक्षी चेत्ता केवलो निर्गुणदच । इवेताइवतर० ६॥११; 
स्‌ पर्यंगाच्छुक्मफायमन्रणसस्ताविरं शुद्धमपापविद्धमू । ईश० ८ 

(५) सैषानस्दस्य सीमांसा भवति । तैत्तिरीय० रा७ 

(६) रसो दे सः रस ह्थेवायं लब्ध्वाष्प्वन्दी सवति। तैत्तिरोय, २७७ मिलाइये 
अकामो घीरोष्मुतः स्वयस्भू$ रसेन तुप्तः न फुतइचनोनः ।! अथर्वे ० 
श१०८ाडड 

(७) इह चेदवेदोदय सत्यमस्ति ।॥ फेच० रा 

(८) खात्मवत्तु फामाय सर्द प्रियं भवति ॥ बृहदारण्यक उपनिषद्‌ । 

(९) यत्न नान्यत्‌ पक्यति नान्यत्‌ अणोति नान्यह्तिजानाति स भूसा यो वे सूमा 
तदमृतम्‌ । छात्दोग्य० ७२४१ 

(१०) न चात्यतोएस्ति द्रष्ठा | वृहदारण्पक० ३॥७॥२३ 


यु 


बौद्ध दर्शंनतथा अन्य भारतीय वहन ७६६ 


सर्वंगत और सुसूक्ष्म है" । जिसे न पाकर वाणिया लौट आती हैं, मन के 
साथ * । 'विता चक्षु, बिना श्रोत्र और बिना पाद के १ । सत्य है वह आत्मा १ । 
सय' ज्ञान, अनन्त, ब्रह्म (। वह आत्मा सबके भीतर है ९ । '्रज्ञानधन है 
और आतनन्‍्द मय । में चिन्मात्र हु । सदा शिव', साक्षी है वह चित्स्वरूप । 
केवल और निर्गुण' सपूर्ण प्रज्ञान घन भी* । अनन्त है यह आत्मा, 
विश्वरूप और अकर्ता ५ । 'अस्थूल, अनणु अ हस्व, अदीघ'<। 'जो इसे जानते 
हैं वे अमर हो जाते हे*५ ॥ “आत्मा को जानो ओर सब बातें छोड दो'१९॥+ 


(१) नित्य विभ्‌ सर्वंगतं सुसूक्ष्मं । मुण्डक० ११६ 
(२) यतो वाचो निवत्तेन्ते अप्राप्य मनसा सह । तेत्तिरीय ० २४४।१; नव वाचा 
न सनसा प्राप्तु शक्यों न चक्षुषा । क5० ७३१२; न खचक्षुषा गृह्यते नापि 
वादा । सृण्डफ ० २३११८ 
(३) अभचक्षु श्षोत्र तदपाणिपादम्‌ । सुण्डक० १॥११६ अशब्दमस्पश्ञिरूपलस्‌ 
कठ5०, ३३१५; सचक्षुरचक्षुरिद सफर्णोडकर्ण इब सवागवागिय, इत्यादि । 
एप स आत्ता सर्वान्तरः । बृहवारण्पक ० ३॥४१ 
(४) प्रज्ञानघन एवानन्दसय. । फैवल्य० १८ 
(५) चिन्मान्नो सदाशिव. । फंवल्य० १८; न चास्ति पेत्ता सम चित्सदाश्हम्‌ 
फंवल्य० १८ 
(६) साक्षों चेता केवलो निर्मुणइ्च । श्वेताइवतर० ६।११ 
(७) फुृत्स्त. प्रज्ञाघन एवं । वृहदारण्यक० डीपा१३ 
(८) अनन्तब्चात्मा विश्वरूपो दथकर्ता । इ्वेताइवत्तर० १९ 
(९) अस्यूलमनण्व हस्वमदीर्धंम्‌ । बृहदारण्यक० ३॥८८ 
(१०) य एतहद्विदुरमृतास्ते भवन्ति । कठ, २३९; न जरा न मृत्युर्न शोकः 
छानन्‍्वोग्य० ४८।८।१; न पद्चयों मृत्युं पश्यति न रोगम्‌ । छान्‍्दोग्य० 
७२६१२; जरामृत्युमत्येति । वृहदारण्यक० ३॥५११; न तस्य रोगो न 
जरा न मुृत्यु.। श्वेताश्वतर० २११८;... मृत्युर्धावति पञ्चम । 
तेत्तिरीय० २१२१९; ब्रह्मसंस्थोध्मृतत्वमेति । छान्दोग्य० २१२३११; तरति 
शोफमात्मवित्‌ । छान्दोग्यण ७॥१४३, विमुक्तइच विमुच्यते । कठ० 
५११, विजरो विमृत्यु । छात्दोग्य० ८७१, न जरा न मृत्युर्त शोक्ो 
छान्दोग्यण ८।४११; मात्मरतिरात्मक्रीड । छान्दोग्य उपनिषद । 
(११) तमेवेक जानय आत्मानमन्या वाचो विमुज्यय । उपनिषद्‌ । 


७६७ जीवन को एकता 


आत्मा ही यह सब है १ । भगवन्‌ !' छोक से मुझे पार कीजिए * | तुम्हें 
मृत्यु व्यया व दे १ । 

इस प्रकार उपर्युक्त उद्धरणों के आधार पर हम भी प्रकार देख सकते 
सकते हूं कि आत्मदर्शन ही उपनिषदों का अतिम उपदेश है। आत्मा की 
गवेषणा को छोड उनके लिए कोई सवाल ही महत्वपूर्ण जही है। इस आत्मा 
के दर्शन को वे अत्यन्त कठिन किन्तु साथ ही पवित्र जीवन के द्वारा रूम्य 
भी मानते है, यह भी हमने उपर्युक्त उद्धरणों के द्वारा देखा है । भौप- 
निषद ऋषि अमृतत्व की इच्छा को एक सत्य आत्मा की अनुभूति से ही पूरा 
हुआ मानते है, यह भी हमने ऊपर देखा है । किन्तु सबसे बडी वात तो यह 
है कि वे जीवन की अनेकता में एकता देखने के पक्षपाती हेँं। मृत्यो स 
मृत्यु गन्छति य इह नानेव पश्यति' यह उनकी अनेक वाणियो का 
सार है। निश्चय ही यह उनका विश्व के लिए सब समय के लिए, 
सम्भवत जाज तक का सबसे वडा दान है। मनुष्य की वुद्धि या 
अनूभूति इससे आगे भाक नहीं सकती। बथात आादेशो नेति नेति' 
ऐसा उसके विषय में आज भी कहा जा सकता हैं। किन्तु इस ज्ञान 
की सर्वोत्तम प्रतिष्ठा पर औपनिषद ऋषि किसी तक परम्परा के द्वारा 
अथवा किसी निश्चित या व्यवस्थित दर्शन-प्रणाली के द्वारा नही 
पहुचे थे। हा, उत्तरकालीन आचार्यों ने तो उनके प्रज्ञानो को पण्डितवाद की 
दिशा में आगे वढाया हूँ और अपनी-अपनी प्रवृत्तियो के अनुसार उनकी व्याख्याए 





(१) आत्मैवेद सर्वम्‌। छान्‍्दोग्य ० ७।२५२; इदं सर्व यदयमात्मा ।बृहुदारण्यक० 
श।४६; बहपेदं सर्दम्‌। मुण्डक० २२१११; सर्वे खल्विद बहा । छात्दोग्य० 
३॥१४।१; ब्रह्मेवेद विश्वमिद वरिष्ठम्‌) मुण्डक० २२११; आत्मत एवेद 
सददेम। छान्दोग्य० ७४२६।१; अस्मिन्‌ धोः पृथिवी चान्तरि क्षमोत्म्‌ ॥ 
मुण्डक० राश५; मृत्योः स मृत्यु माप्नोति य इह नानेव परयति। 
बृहदारण्यक० ४४१९ अन्योध्सावन्यो»हस्मीति न स बेद यथा पशु: 
बुहवारण्यक० १४४।१०; यदा हि द्वेतसिव भवति तद्वितर इतरं पश्यति 
कठ० २।४११३; नान्योप्तो$स्ति द्रष्ठा । घृहदारण्यक० ३ए७ा२३; ३॥८॥११ 

(६२) तन्मा भगवान्‌ शोकस्य पार त्तारयतु । छान्दोग्य० ७३१३; तस्मे सृदित- 
फषायाय तससः पार दर्शेबत्ि भगवान्‌ सनत्कुमार:। छान्दोग्यण ७२६।२ 

६३) मा वो मृत्यु परिव्यपा। उपनिषद्‌ । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दशॉेन ७६८ 


भी की है। किन्तु औपतनिषद ऋषियों ने तो उस ज्ञान को हृदय के प्रकाश में 
ही देखा था। अत" उस ज्ञान में कही कही अस्पष्टता भी दिखाई दे सकती हैं, 
कही कहीं अव्यवस्था और कही कही परस्पर विरुद्धता भी। किन्तु ये सब 
बातें उसकी परिपूर्णता को ही दिखाने वाली हेँं। जिस ब्रह्म और आत्मा 
की एकता को इन ऋषियों ने देखा हैँ, वह हमारे ज्ञान की एक अपूर्व निधि 
है। उपनिषदो का जितना भी तत्वदर्शन है उस सबका केवल यही मात्र 
प्रयोजन है कि सत्य को अपने अन्दर देखना चाहिए और जैसे अपने. 
अन्दर देखते है वेसे ही बाहर देखना चाहिये क्योकि सृष्टि के व्यापक 
तत्व सें विभिन्नता नहीं हैं। इससे व्यावहारिक जीवन के लिए क्या उपदेश. 
हो सकता है। जो अपने को सर्वत्र और सब में अपने को देखता हैं, वह क्‍या 
किसी से देष कर सकता है, क्या लोम और मोह उसके पस॒ फटक सकते 
है, क्या वह इन्द्रियाराम हो सकता है, क्‍या प्रमाद का जीवन उसके हारा 
दाक्‍्य है? आात्मज्ञानी होने के यत्व में ही यह सब छोडना पडता है, 
फिर उसे प्राप्त करने के बाद की तो बात ही क्या? आतलमज्ञानः 
का उपदेश इसीलिए दिया जाता हैँ कि मनुष्य अपनी देह से, इन्द्रियो से, 
सूक्ष्म अहकार से, प्राण वर्ग से, भूतवर्ग से, आसक्ति न करे, इनमें राग न वढाए, 
इनमें अह', और ममत्व बुद्धि न करे, किन्तु जो आत्मा' इन सब की 
प्रतिष्ठा है, जिसमें ही इन सव के उत्पत्ति, स्थेति और लूय होते है 
और जो ही समग्र अनुमव का अधिष्ठान है, उस आत्मा को मनुष्य अपना 
ही स्वरूप समझ कर, उसके साथ तादात्म्य अनुमव कर, उपर्युक्त 
जो अनात्म पदार्थ कहे गए हैं' (यथा शरीर, मन आदि ) उनसे निर्वेद और वैराग्य 
प्राप्त करे, आत्मा को ही अपना देखे, आत्मा को ही अपना समझे, जो 
सत्‌, चितु और मानन्द है। इस प्रकार उपनिषदों के आत्मज्ञान की 
दो दिशाए हे, एक तो जनात्म पदार्थों में आत्मबुद्धिन करना (मैत्रेयी 
ओर नचिकेतस्‌ के समान) ओर दूसरे परमार्थ-रूप अनुमवतीत निन्‍्य शुद्ध, बुद्ध, 
मुक्त स्वभाव आत्मतत्व की तादात्म्य से अनुभूति करना। पहला पक्ष साधन 
पक्ष हैं और दूसरा साध्य पक्ष | पहले का सेवघ अनुभव जगत्‌ से हैं जौर 
दूसरे का इन्द्रियातीत से। यहा हमें बुद्ध का मन्तव्य समझना चाहिए। जहा तक 
अनुमव जगत्‌ अर्थात्‌ सावना पक्ष से सवध हैं वहा तक बुद्ध और उपनिपदो 
के ऋषि एक है। बुद्ध ने यह वडी मामिकता पूर्वक सिखाया है कि 
यह “*रूप' तुम्हारा नहीं है, ये वेदनाएं तुम्हारों नही हे, ये सक्षाएं 


७६९ अनाःत्मवाद भी विमुक्ति के लिये हैं 


तुम्हारी नही हे, ये सस्कार तुम्हारे नही है, ये विज्ञान तुम्हारे नही है। 
इनमें फंसते हो तो चकनाचूर हो जाओगे। इनमें जात्म बुद्धि करोगे तो 
तो कहीं के न रहोगे। ये सब तो एक क्षण में उत्न्न होते हूँ, दूसरे क्षण 
में विनष्ट होते हैं। सभी दुख रूप हे । इनको में “या 'मेरा' समभते हो, 
इन पर अपना प्रेम लटकाते हो तो छोहे का जलता गोला अपनी गददेन में 
बांधते हो। 'भिक्षुओ! मत प्रमाद करो! मत इस छोहे के जलते गोले को 
निगलो, यह तु म्हारी अतडिया तीड देगा और तुम हाय | हाय | कहते फिरोगे' । 
यह लोहे का गोला क्या हैं? यही जो रूप को आत्मा समझना, वेदता को 
आत्मा सममना,सज्ञा को आत्मा समझना, सस्कार को अपना समभना, विज्ञान 
को अपना समझता! इनमें तुम्हारा कुछ नहीं है। इस प्रकार भगवान्‌ 
तथागत ने आत्मा और जअनात्मा के रूप का वर्णनब दृश्य जगत्‌ को लेकर 
किया है और वह उपनिषदों के अनुसार इस प्रयोजन के लिए हीकि मनुप्य 
को निवेंद प्राप्त हो, ति्वेद प्राप्त होने से उसे स्थिरता प्राप्त हो, स्थिरता 
प्राप्त होने से उसे शाति प्राप्ति हो और श्ात्ति प्राप्ति होने से उसे विमुवित 
प्राप्त हो। यह विमुवित या निर्वाण की अवस्था ही वह अतीत अवस्था 
है, जिसे हम उपनिषद्‌ की भाषा में '्राह्मी' स्थिति कह सकते हे। 
तथागत्त ब्रह्ममूत' थे, ऐसा मौपनिषद अथे को लेकर भी कहा जा सकता है । 
तथागत ने इस ब्राह्मी स्थिति को निर्वाण के रूप में स्वीकार किया 
गौर यही उनके समग्र चैतिक आदर्शवाद का लक्ष्य भी रहा क्यो कि उन्होंने 
स्वयू ही कहा कि मृल चस्तु (दुःख निरोध रूपी कइृतकृत्यता) जब प्राप्त हो 
जाय तो गौर का तो कहना क्‍या मनुष्य स्वयं उनके धर्म को भी छोडदे 
क्यो कि जिस भव को उससे उसे पार करना करना था वह तो कर ही 
लिया गया, अत उसके उपयोग की शेषता नहीं रही।* अत- तथागत सदा 





(१) मिलाइये 'मिक्षुओ ! मेरे हारा उपदेश किए हुए धर्म फो कुल्ल ( बेड़े ) 
के समान समझना, यह पार होने फे लिए है, पकड़ रखने के लिए नहीं ९ 
भहातण्हासंखय सुत्त ( सज्किम निकाय) ऐसे हो सिक्षुओ ! मेने बेंडे 
फो भांति निस्तरण के लिए तुम्हें घ्म फो उपदेश है, पफड़ रखने फे 
लिए नहीं। घर्म को बेडे के समान उपदेशा जानकर दुम घर्से 
को भी छोड़दो, अवर् की तो वात ही क्या ?” अलूगहू पमसुत्त 
( मज्मिस निकाय ) 


बोद्ध दशेन तथा अन्य भारतीय दशेन ७७० 


ही उस “अजात, अभूत' तत्व की स्मृति तो रखते हैँ (यद्यपि आत्मा शब्द 
के रूप में नही) जो पजञ्चस्कन्धो के क्षेत्र से वाहर है और इसलिए स्वतः 
उनसे विपरीत है अर्थात्‌ अ-दुख, अ-अनित्य और अ-अनात्म है। किन्तु इस 
अनुभवातीत तत्व की व्याख्या में भगवान्‌ युक्त नहीं होते जेसा कि हम 
“निर्वाण के स्वरूप का विवेचन करते समय देख चुके हे ।फिर यदि हम थोडी 
देर के लिए यह भी मान लें कि भगवान्‌ बुद्ध ने सिवाय चिर परिवर्तेनश ऊ 
पञ्चस्कधो के और किसी की स्थिति ही नहीं मानी है तो फिर उनके 
पतिब्बाण की ही क्या सगति है? वह भी तो फिर अनित्य, अनात्म और 
दुख ही ठहरा | फिर उसे दुख का अशेष निरोध क्यों कहा जाता हैं? यदि 
प्रतीत्यसमुत्पन्न पथ्चस्कन्ध दु ख है तो जो अ-दु ख है वह उससे विपरीत होना 
ही चाहिए और उससे विपरीत होने का स्वरूप इससे अतिरिक्त क्‍या हो सकता 
हैं कि वह अ-अनित्य (अर्थात्‌ नित्य) और अ-अनात्म (अर्थात्‌, आत्मा) हो। 
इस प्रकार अर्थापत्ति से भगवान्‌ तथागत भी उपनिषद्‌ के ऋषियों के पास 
ही दीखते हें। इससे अतिरिक्त न उनके तत्वज्ञान की, न आचार तत्व 
की और न सम्यक्‌ सबोधि की ही कोई सगति है, कितु जैसा कि हम 
अनात्मवाद' के विवेचन में पहले कह चुके है, शगश्वतवादी आत्मवाद का 
उपदेश करना तथागत का काम नहीं था। जैसा कि मालुंक्यपुत्र से उन्होने 
कहा, ऐसा करने से वे मंट उस समय में प्रचलित शाइवत्तवादी सिद्ध/न्तों की 
कोटि में आ जाते और फिर वे एक सद्धम के सस्थापक न होकर केवल उस 
समय में प्रचलित एकागी सिद्धात (शाब्वतवाद जिसके विपरीत अशाष्वतवाद 
की कोटि भी प्रचलित थी) के ही प्रचारक होते। इसीलिए "नैतद्‌ बुद्धेन 
भापषितम्‌१ । औपनिषद मात्मा' के विपय में वुद्ध-मौन की व्यास्याए हम 
'अनात्मवार्दा के विवेचन में कर चुके हे। वुद्ध तथागत ने केवल मौन से ही उपदेश 
दिया और उत्तरक,लीन वौद्ध आचार्यों ने जो यह कहा है कि बुद्ध के द्वारा 
आत्मवाद और कबनात्मवाद दोनो का ही उपदेश दिया गया है", वह बहुत 
कुछ अदय में ठीक हैं। वाचस्पति मिश्र का यह तके कि पड्चस्कघों में 
आत्मा न मानने का विचार ही आत्मा की स्थिति की ओर सकेत करता 
है, विचार से खाली नहीं हैँ क्योकि कोई भी प्राणी यह तो अनुभव नहीं 


(१) देखिए आगे वबोद्ध दर्शन और वेदान्त दर्शन का विचेचन 
(२) देजिए पीछे चतुर्य प्रकरण में अनात्मवादों का विवेचन । 


७७१ तानात्व-संज्ञा का प्रहाण बौद्ध साधना सें सम्मिलित 


करता कि “में नहीं हू । हा, पण्चस्कथ में नहीं हु या पण्न्वस्कघ मेरे नहीं 
हैँ, यह कहना तो बिलकुल दूसरी बात हैं। तथाग्त ने परमार्थे रूप से 
आत्मा का निषेध नही किया, किन्तु जिस काम या अहकार के नाश का 
विधान औपनिषद ऋषि अनुभवावसान आत्मा के दर्शव हारा करते हे? 
उसी का तथागत ने अनातः पदार्थों से विरत रखकर किया है। इतना ही 
दीनो में विभेद है। “मे यह हूँ भौर 'में यह नहीं हूँ यदि इन दोनों वातो के 
प्माधान में एक पूर्ण दर्शंत की उपलब्धि सम मारे तो वौद्ध दर्शन उपनिषद्‌- 
दर्श की अपेक्षा अपूर्ण लगेगा, क्योंकि वह दूसरी बात ही कहता है, जब कि 
उ निषदें दोनो बातें कहतो है । उपनिषददे ज्ञान स्वरूप हे, अत' वे सिक्के के 
दोनो पक्षों को खोल कर दिखाती हे, तथागत ज्ञान के शास्ता हैं इसलिए 
वे साधना के केवल एक ही पढें को दिखाते हे क्योकि मार्ग! उनके 
उपदेश का रहस्य है, मार्गणगीय/ की विद्येषताए वता-बता कर मनुष्यों के 
चित्त में अभिनिवेश उत्पन्न कराना उनका लरूक्ष्य नहीं था। उनके मौन 
में हमें प्रयोजन को देखना चाहिये। साधन उनका मुख्य ध्येय था, 
साध्य नही। यदि कामनाए नष्ट हो जायगी, हृदय की प्रन्थि का 
छेदन हो जायगा, तो भव ठंडा पड़ जायगा, ब्रह्मचर्य पूरा हो जायगा, जो 
कुछ करना है वह कर लिया हुआ हो जायया और इससे अधिक आत्मों 
पदेश का ही क्या ध्येय है ? केवल जात्मवाद के विषय में बात करने से तो 
आत्मवादी भी आत्मा की प्राप्ति सभव नहीं मानते, तो क्या फिर तथागत का 
समग्र नैतिक आदर्श भी विना किसी प्रयोजन के हो जायगा ? क्‍या अमाव 
(१) मिलाइये, सर्वो हि आात्मास्तित्वं प्रत्येति, न नाहमस्मीति । यदि हि चात्मा- 
स्तित्व प्रसिद्धिः स्थात्‌ सर्वो लोक' नाहमस्मीति प्रतीयात्‌ । आत्मा च ब्रह्म । 
बअह्मसत्र-शाकर भाष्य ९११ 
(२) मिलाइए, इच्द्रियाणि पराण्याहुरिच्दियेस्य. परं॑ सन । 
मनससस्‍्तु परा वृद्धियाँ बुद्धे. परतस्तु सः शगीता ३४४२ 
एवं बुद्धे: परं बुध्चा सस्तस्यात्मानमात्मता । 
जहि शात्रुं महावाहो कामरूप डुरासदम्‌ ॥३।४३ 
यह एक व्यवस्यित वर्णन है, उपनिषदों में देखिए, छानन्‍्दोग्य० ४३३ 
फठ० ३३१०१३; ६७-११ भआादि। देखिए अभी आगे मोपनिषद 
भसनोविज्ञान क। विवरण भी । 





बौद्ध वर्दोत तथा अन्य भारतीय ददन ७७२ 


में पर्यवसान करते के लिए ही उनका समग्र उद्यम है, उनके वीर्य के आरभ 
का श्रतिम परिणाम है? यह सब नहीं हो सकता। जब तथागत ब्नह्माग्रो 
के छोक की सलोकता का उपदेश करते हैं, जब वे शैविदूप होने का दावा 
करते हे; जब वे जीवन में एक नियम मानते हैं जब घर” समासतो&5 
हिंसा वर्णयन्ति तथागता' * (चतु'शतक) और< जब वे औपनिषद ऋषियों 
की परम्परा में ही उपज्ञार्त' होकर परम तत्व का निर्देश करते हूँ, तब 
हम यह केसे कहें कि उनका अनात्मवाद भी, जो तृष्णा के निवेशणों को 
उच्छिन्न करने का एकायन मार्ग हैं और जो इस प्रकार सत्वो की शाति के 
लिए, विराग के लिए, निरोध के लिए और निर्वाण के लिए एकमात्र उपाय 
है, वह औपनिषद मन्तव्य के समान अभिप्राय वाला, समान फल वाला और जहा 
तक अनुभव जगत्‌ से सवध है समान ही रूप वाला नही है? अनुभवातीत 
को भगवान्‌ ने नि शब्द ही छोड दिया है और जिन्होने उसके विषय में शब्द 
भी कहे हे उन्होने मी उनकी अपर्याप्तता ही स्वीकार की है। चतुर्थ प्रकरण 
में जो कुछ 'अनात्मवाद' के प्रसंग में एवं निर्वाण' के प्रसंग में हम कह चुके 
है उसकी पुनरावृत्ति की यहा आवश्यकता नहीं। ऊपर आत्मस्वरूप के 
सम्बन्ध में जो उद्धरण दिये हें उनमें तीन चौथाई निषेघात्मक भाषा 
का ही आश्रय लेते है। चरम मह्त निषेवात्मक भाषा में ही व्यक्त 
किया जा सकता हैँ ओर उसी का प्रवतेन वृद्धोपदिष्ट अनात्मवाद 
में हुआ है, यह हम जनात्मवाद के विवेचन में दिखा चुके हे। बुद्ध 
का मतन्‍्व्य' अस्ति ओर नारित, नित्यता गौर अनित्यता की सब कोटियो से 
अतीत था और सिवाय मौन के उसके स्पष्टीकरण का और कोई उपाय ही नही 
है" । यदि औपनिषद आत्मा के प्रति बुद्ध के मन्तव्य को प्रख्यापित करने के 
लिए लेखक की मीमासा के एक सूत्र (तस्य ज्ञानमुपदेश १॥१९॥५) की नकरूू 
पर एक सूत्रात्मक वाक्याश गढ़ने की धृष्टता क्षम्य हो तो वह विनम्रता 
पूर्वक कह सकता हैं 
' तय मौनमुपदेश” ॥ एतेन सर्वे व्याख्याता ' 
अब हम भौपनिषद मनोविज्ञान पर आते हैं। उपनियदो में व्यवस्थित 
मनोविज्ञान उपलब्ध नही होता जैसा कि वौद्ध दर्शन या साख्य दर्शन में 
(१) शकुनीनामिवाकाश जले वारिचरस्य च॥ पद यथा न दृश्येत तथा 
ज्ञानवता गति” । महाभारत, शान्ति० २३॥९।२४; सिलाइये, चट्‌टं 
तेस नत्यि पज्ञापनाय ॥। उदान दा८ 


> 


छछरे ओऔपनिषद मनोधविज्ञान 


होता है। उपनिषदों की ही मनोवैज्ञानिक 
झपनिषद्‌ सनोविज्ञान॑ चिन्ताओ को लेकर साख्य दर्शन ने एक स्वततत्र 

मनोविज्ञान का उद्मावन किया है जिसका प्रयोग 
प्रायः सभी 'आस्तिक' दर्शन करते है और जिसके ही आधार पर योग 
अपने चित्तवृत्तिनिरोधात्मकः साधन-मार्गे का उपदेश करता है। भत' बौद्ध 
मनोविज्ञान का तुलनात्मक अध्ययत साख्य दर्शान में निहित मनोविज्ञान के 
साथ करते समय स्वतः ही औपनिषद मनोविज्ञान भी व्याख्यात हो 
जायगा। यहा केवल साधारण रूप से कुछ कहना अपेक्षित है। उपनिषदो 
का रूक्ष्य आत्म-दर्शन मनृष्य को कराना है जिसके आधार पर ही उसके 
मनोविज्ञान का निर्माण हुआ है, उसी प्रकार जैसे कि नैतिक आदर्दावाद पर 
अपने व्यवहार-पक्ष में और अनात्मवाद पर अपने तात्विक पक्ष में प्रतिष्ठित 
'भौलिक्य' बौद्ध दर्शन का उद्भावन चित्त और चेतसिको एवं कुशल 
और “अकृशल कर्म आादि के रूप में हुआ है। जैसा जिस दर्शन का तत्वदर्षोन, 
वैसा ही उसका मनस्तत्व-विवेचन। उपनिषदो के ऋषियों के लिए सबसे 
वी वस्तु आत्मा है जिसके साक्षात्कार में कृतकृत्यता निहित है, किन्तु आत्मा 
तो गभीर अध्यात्म योग से ही देखा जा सकता है, अतः मनस्तत्वों के 
गवेषण की आवश्यकता है। 'मनो पुव्बगमा धम्मा' जिस प्रकार मौलिक्य' बौद्ध 
मनोविज्ञान की सर्व प्रथम वाणी है, उसी प्रकार उपनिषदो के लिए भी प्रधान, 
इन्द्रिय मन ही है । 'मनसा ह्येव पश्यति मनसा मट्टणोति/* । मन से ही देखता 
ओऔर मन से ही सुनता है। इतना ही नहीं, काम, सकलल्‍प, विचिकित्सा, 
श्रद्धा, अश्रद्ध, घृति, अघृति आदि सव मन ही है*। जात्मा ही वाइमय, 
मनोमय भौर प्राणमय हैं। वृहदारणयक उपनिषद तो अपनी रहस्यात्मक 
वाणी में आकाश को ही मन का शरीर और ज्योति को ही रूप बताती है । 
प्रद्नोपनियद्‌ दस इच्द्रियों का वडा ही विशद वर्णन उपस्थित करती है। 
पिप्पलाद मुनि से सूर्य के पौत्र गाग्य ने पूछा है सगवन्‌ ! इस पुरुष में 
कौन सोती हैँ? कौन इसमें जागती है? कौन देव स्वप्नो को देखता है? 
किसे यह सुख अनुभव होता है ? किसमें ये सब प्रतिष्ठित हे ? इस अत्यन्त 





(१) बहदारण्यक० शापा३ 
(२) फामः संकल्पो विचिकित्सा भ्रद्धाःश्लद्धा घृतिरघृतिह्न॑र्भोरित्येतत्सर्व मन 
एवं । बृह॒दारण्यक० शपा३ 


औओद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दशेन ७७४ 


गभीर और विस्तृत प्रश्न के उत्तर स्वरूप इन्द्रियो के लय-स्थान आत्मा को 
बताते हुए भगवान्‌ पिप्पछाद सौर्यायणी (सूर्य के पौन्न) गाग्यें से कहते हैं । 
तस्में स होवाच यथा गाग्य मरीचयोछ5कंस्यास्त गच्छत सर्वा एतस्मिस्तेजो- 
मसडर एकी भवन्ति। ता पुन पुनरुदयत प्रचरन्त्येव ह वे तत्सवे परे देवे 
मनस्येकीमवति । तेन तहथेंष पुरुषो न शाणोति न पश्यति न जिध्रति न 
रसयते न स्पृशते नाभिवदतें नादत्ते नानन्दयते न विसृजते नेयायते स्वीपती- 
त्याचक्षते* ।” अर्थात्‌ जिस प्रकार सूर्य के अस्त होने पर सपूर्ण किरणें 
उस तेजोमडल में एकत्र हो जाती हे और उसका उदय होने पर वे फिर 
फैल जाती है, उसी प्रकार वे सब (इन्द्रिया) परम देव मन में एकीमाव 
को प्राप्त हो जाती है। इससे तव वह पुरुष न सुनता है, नदेखता है, न 
सूघता है, न चखता है, न स्पर्श करता है, न बोलता है, न ग्रहण करता हैं, 
न आनन्द भोगता है, न मलोत्सर्ग करता है और (न कोई चेष्टा करता है। 
तब उसे सोता है! ऐसा कहते हँ। यही उपनिषद्‌ मनस्तत्वों का कुछ 
अन्योक्ति के साथ वर्णन करती हुई स्वप्न दर्शन के विषय में कहती है 

“इस स्वप्नावस्था में यह देव अपनी विभूति का अनुभव करता है। इसके 
द्वारा जो देखा हुआ होता है उस देखे हुए को ही यह देखता है, सुनी बातों 
को ही सुनता है तथा दिशा विदिशाओं में अनुभव किए हुए को ही पुन. 
पुन अनुभव करता हैं। यह देखे, विना देखे, सुने, बिता सुने, अनुभव किए, 
विना अनुभव किए, तथा सत और असत्‌ सभी प्रकार के पदार्थों को देखता 
है मौर स्वय भी सर्वरूप होकर देखता हैँ* । यहा विभूति को अनुमव करते 
से तापत्य, भगवान्‌ शकराचार्य के मतानुसार, विषय-विषयी रूप अनेकात्मत्व 
को प्राप्त करने से है १ । क्षेत्रज्ष की स्वतन्रता मन की उपाधि के कारण हूं, 
वास्तव में क्षेत्र तो स्वय न सोता है और न जागता है। उसका जागना 


(१) प्रइन० डा२ 

(२) अभ्रैंप देव स्वप्ने महिमानमनृभवति । यद्दृष्ट दृष्टमनुपश्यति । श्रुत 
श्रुतमेवार्यमनुश्टणोति । देश दिगन्तरेइच प्रत्यनुभूत पुन पुन [प्रत्यनुभवति 
दुष्ट चादृष्ट च श्रुत॑ चाशुत चानुभूत चाननुभूतं व सच्चासच्च सर्व 
पश्यति सर्द पद्यति । प्रश्न० डाप 

(३) महिमान विभूति विषयविषयील्तक्षणमनेफात्ममावगमनम्‌ ॥ अनुभवतति 
प्रतिपच्चते । उपर्युक्त पर शाकर भाष्य । 


७७५ उपनिषदों का स्वप्न-दर्दोत 


सौर सोना तो मन रूप उपाधि के ही कारण है। वृहृदारण्यक उपनिषद्‌ में भी 
ऐसा ही कहा गया है वह वृद्धि से तादात्म्य प्राप्त कर स्वप्न रूप होता हैं और 
मात्रो ध्यान करता तथा चेष्टा करता है" । स्वप्नावस्था में आत्मा स्वय ज्योत्ति 
रहता है,'* यह उपनिषदो का एक मोलिक सिद्धात है और इसका तात्पयें 
यह है कि 'इन्द्रियो के मन में लोन हो जाने पर तथा सन के लीन न होने 
पर जात्मा मत-्रप होकर स्वप्त देखा करता है! | देसे उपनिषदो 
में इस आत्मा के वास के सम्बन्ध में कहा गया है कि यह जो हृदय 
के भीतर आकाश हैं उसमें यह जात्मा शयत्त करता है,* और कही-कही 
तो ऐसा भी कहा है कि वह पुरीतत्‌ चाड़ी में शयन करता है 
शकर, जिनको श्रुतियो की एकता ही इृष्ट हैँ, इन सवका बडा अच्छा समन्वय- 
समाधान करते हे( । जद यह आत्मदेव स्वप्न नही देखता तो उस समय शरीर 
में यह सुख ( ब्रह्मानन्द ) होता हैं और यही सुषुप्ति की अवस्था होती 
हैं+। यहा अर्थात्‌ इस समय यह मन नाम वाला देव स्वप्नो को नही 
देखता, क्योकि उन्हे देखने का द्वार तेज से रुक जाता हैं । तदनन्तर इस 
शरीर में यह सुख होता है अर्थान्‌ू जो निराबाध और सामान्य रूप से 
सपूर्ण शरीर में व्याप्त विज्ञान हैँ, वह प्सन्‍न हो जाता है६। कन्त में 





(१) स घीः स्वप्नो भूत्वा ध्यायतीव लेलायतीव । बृहदारण्यक० ४॥३॥७; फहीं- 
कहीं 'घ्यायतीव लेलायतीव स हि स्वप्लो भूत्वा ' ऐसा भी पाठ हैं। शंकर 
ने पहले ही पाठ को अपने भाष्य में उद्धत किया है । 

(२) जन्नामं पुरुषः स्वयं ज्योति: ॥ चृहवारण्यक्त डारे१४ हा 

(३) सनसि प्रलीनेषु करणेंबु अप्रलीने च सनसि सनोसय स्वप्नान्‌ पश्यति । 
शांकर भण्य, प्रश्न० ४५ पर । 

(४) य एघोष्न्तहूं दय आकादइस्तस्मिन्‌ शेते । बृहृदारण्यक ० २१११७; मिलाइये 
बृहदारण्यक - ५५६; छान्दोग्य- ८३३३; ण०५१६७६; कफकठ - २३२०३ 
३१६ ४६; ६१८; ब्वेताश्वतर .. ३३११४२० | 

(५) पुरीतति शेते ३ चुहदारण्यक - २१११९ 

(६) बर्थकत्वस्थ इष्ठत्वात्‌ । देखिए द्ांकर भाष्य प्रइन० ४५ पर। 

(७) मिलाइए, स यदा तेजसासिनूतो भवत्यत्रैष देवः । स्वप्नाज्ञ पश्यत्यथ 
तदेतस्मिनू शरीर एतत्सु् भवति । प्रश्न ४६ 

(८) अज्नतस्मित्काल एव मन आख्यो देव. स्वप्नान्न पश्यति दर्शनद्वारस्य 


बौद्ध वन तथा अन्य भारतीय दर्शन (७७५ 


हैं सोम्य! जिस प्रकार पक्षी अपने बसेरे के वृक्ष पर जाकर बैठ जात 
है उसी प्रकार यह सब ( कार्यकारण सघात ) सबसे उत्कृष्ठ आत्मा २ 
जाकर स्थित हो जाता है*”। यही औपनिषद दर्शन की अतिम विजय है न 
केवल बौद्ध मनोविज्ञान पर ही किन्तु आज के वहुमुखी मानस-शास्त्र पर भी | 
सर्वातीत आत्मा-अक्षर में जाकर सभी मानसिक व्यापारों का मिल जाना 
था लीन हो जाना उपनिषदो के मनोविज्ञान का प्राणस्वरूप सिद्धात है। इसके 
तीन स्वरूप उपनिषदो में प्रकादित हुए हैँ । किस प्रकार समग्र मानसिक 
और भौतिक व्यापार क्रमश" एक के वाद एक में प्रवेश कर अन्त में आत्मा में 
लीन हो जाते है, इसकी तीन अवस्थाएं हे (१) सुषुप्ति की अवस्था में, (२) 
योग की अवस्था में एव (३) मृत्यु होने पर ! नामरूपात्मक समग्र कार्यकारण- 
सघात जिस प्रकार सुषुप्ति की अवस्था में आत्मा में छीन होता है, उसका क्रम 
श्रुति यो वर्णण करती है । पुथिवी और पृथिवीमात्रा (गघतन्मात्रा), जलू 
और रस तन्मात्रा, तेज और रूप तन्मात्रा, वायु और स्पद्यं तन्मात्रा, आकाश 
ओर शब्द तन्मात्रा, नेत्र और द्रष्टव्य (रूप), श्रोत्र और श्रोतव्य (शब्द), घराण 
और छ्ातव्य (गघ), रसना गौर रसयितव्य (रस), त्वचा और स्पर्श योग्य 
पदार्थ, हाथ और ग्रहण करने योग्य वस्तु, उपस्थ और आननदयितव्य, वायु 
और विसर्जेनीय, पाद और भन्तव्य स्थान, मन और मनन करने योग्य, बुद्धि 
भर वोदव्य, अहकार और अहकार का विषय, चित्त और चेतनीय, तेज और 
प्रकाइय पदार्थ तथा प्राण और धारण करने योग्य वस्तु, ये सभी भात्मा 
में छीन हो जाते है ।* इससे परे जो आत्म स्वरूप जल में प्रतिविम्बित सूर्य 





निरद्धत्वात्‌ तेजला । अय तदेतस्मिन्‌ शरीर एतत्सुख्ं भवति यद्िज्ञानं 
निरावाघमविशेषेण दारीरव्यापक प्रसप्न॑ भवतीत्यर्य: | प्रझन० ४६ पर 


शाकर भण्ष्य । 
(१) स यया सोम्य वयासि वासोवृक्ष संप्रतिष्ठन्ते एवं ह वे तत्सर्व पर आत्मनि 


संप्रतिष्ठते । प्रश्न० ४॥७ 
(२) पृथिवों च॒ पृथिवीमात्रा चापश्चापोमात्रा ख तेजश्च तेजोमातन्रा व 
चायुद्व वायुसात्रा चाकाशइ्चाकाशमात्रा च चक्षुइच द्रष्टव्यं च शओजं घ॑ 
श्रोतव्यं च धाणं च धातव्यं च रसइच रसयितव्यं च त्वक्च स्पर्शयितव्यं च॑ 
वाक्‌ व वक्‍तव्यं च हस्तो चादातव्यं चोपस्कश्चानन्दयित्व्यं च पायुश्च 
विस्नजेपितव्यं च पादों व गन्तव्यं च मनरच सन्तव्यं च वुद्धिइच वोद्व्य॑ 


७७ मानसिक व्यापारों का आत्मा में रूूय 


के समान एस शरीर में कर्ता-भोक्‍ता रूप से अनुप्रविष्ट हैं वही द्रष्टा, 
स््रष्टा, श्रोता, घाता, रसयिता, मन्‍्ता, (मनन करने वाला) बोद्धा और 
कर्ता विज्ञानात्मा पुरंष हैं और वह पर अक्षर आत्मा में सम्यक्‌ प्रकार से 
स्थिर हो जाता है'" । यह तो जिस प्रकार सुषुप्ति अवस्था में मानसिक 
व्यापार आत्मा में लीन होते हे उसका निदशेन हुआ । अब जिस क्रम से 
वे योग की दशा में आत्मा में लीन होते हैं, वह इस प्रकार है। 'इन्द्रियो 
से मन पर (उत्कृष्ट) है, मन से वृद्धि श्रेष्ठ हैँ, बुद्धि से महत्तत्व बढ़कर है 
तथा महत्तत्व से अव्यक्त उत्तम है, अव्यक्त से भी पुरुष श्रेष्ठ हैं और वह 
व्यापक तथा अलिंग है जिसे जानकर मनुष्य मुक्त होता हैँ और अमरत्व को 
प्राप्त हो जाता हैं जिस समय पाचो ज्ञानेच्द्रया मत के सहित आत्मा में 
स्थित हो जाती हें और बुद्धि भी चेष्टा नही करती, उस अवस्था को परम 
गति कहते है . . . . «इस स्थिर इन्द्रियधारणा को ही योग कहते है।* 
यही योग की अवस्था में मानसिक व्यापारों का आत्मा में लीन हो जाना हैं। 
इसी का एक दूसरा वर्णन भी उपलब्ध हैं। 'इन्द्रियो की अपेक्षा उनके विषय 
श्रेष्ठ हे, विषयो की अपेक्षा मन श्रेष्ठ है, मन से बुद्धि श्रेष्ठ हैं गौर बुद्धि 
से भी महान्‌ आत्मा (महत्त्व) श्रेष्ठ है। महत्तत्व से अव्यक्त (मूल प्रकृति) पर 
है और अव्यत्त से भी पुरुष पर है। पुरुष से पर और कुछ नही है। वही परा 
काष्ठा हैँ, वही परागति है . .प्राज्ष पुरुष वाक्‌ इन्द्रिय का मन में 
उपसहार करे, उसका प्रकाश स्वरूप वुद्धि में लय करे, बुद्धि को भद्दत्तत्व 
में लीन करे मौर महत्तत्व को शात आत्मा में लीन करे १। इस प्रकार हमने 





चाहकारश्चाहंकतेव्यं च चित्त च चेतयितव्यं च तेजइच विद्योतयितव्यं 
च प्राणश्च विधारयितव्यं व । प्रहन ४८ 

(१) एए हि द्रष्ठा स्प्रष्य भोता घाता रसपिता भन्‍्ता वोद्धा फर्ता विज्ञानात्मा 
पुरुष: स परेषक्षर आात्सनि सम्प्रतिष्ठते । प्रदच . “४९ 

(२) इच्द्रियेम्य. परं सनो सनसः सत्वमुत्तमम्‌ । सत्वादधि सहानात्मा महतो&- 
वज्यक्तमुत्तमम्‌ ॥ अव्यक्तात्तु परः पुरुषों व्यापकोर्शलग एवं च्‌। य॑ ज्ञात्वा 
भुच्यते जन्तुरमृत्वं च गच्छति ॥ यदा पज्चावतिष्ठन्ते ज्ञानानि मनसा 
सह । वुद्धिश्च न विचेष्ठति तामाहुः परसां गतिम्‌ ॥ ता योगमिति मत्यन्ते 
स्थिरामिल्द्रियधारणाम्‌ । कृठ० २॥३॥७,८,१०,११ 

६३) इच्तियेस्पः परा हथर्था अर्थेम्यशइच परं मनः। सनससस्‍्तु परा वुद्धिबुद्धेरात्मा 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय वर्शन ७७८ 


वह भी देख लिया की योग की अवस्था में किस प्रकार इन्द्रियो आदि का 
बात्मा में लय किया जाता है । भव यह लय मृत्यु में कैसे होता है, यह हमें और 
देखना हैँ। मृत्यु सव काम बहुत सक्षेप में कर देती हैँ। पुरुषस्य प्रयतो 
वाझू मनसि सम्परयते सन॒प्राणे प्क्‍राणस्तेजसि तेज परस्या देवतायाम्‌ * । अर्थात्‌ 
मरते हुए पुरुष की वाणी मन में प्रवेश कर जाती है, मन प्राण में, प्राण तेज 
में और तेज परम देवता में । इस प्रकार सत्यद्रष्टा ऋषियो ने ज्ञान को हमारे 
लिए प्रकाशित किया है । इन्द्रियों आदि के आत्मा में लय होने के उपर्युक्त त्रिविध 
क्रम को यहा इस तालिका द्वारा दिखाना कदाचित्‌ विषय को अधिक 
बोधगम्य बनायेगा . 

(१) सुषुष्ति की अवस्था में (२) योग की अवस्था में (३) मृत्यु होने पर 


प्रश्न ० ४८ कठ० २॥३।७-११ छान्दोग्य ० ६।॥८॥६ 
कठ० १।३।१०-१३ 

भात्मा पुरुष परा देवता 

प्राण अव्यक्त प्राण 

तेजस्‌ महानुआत्मा मन 

चित्त बुद्धि वाक्‌ 

अहकार मन 

बुद्धि इन्द्रिया 

मन 


तन्मात्राए, भूत, इन्द्रिया 
मव तक जितनी भूमि हम चल चुके हे, उसी को कुछ बौद्ध दर्दोन के 
सम्पन्ध में देखने का प्रयत्न करें। हम जानते हैं कि भगवान जुद्ध योग के अम्य सी 
थे गौर ध्यान (फान) का उपदेश वे दिया करते थे। चित्त की वृत्तियो का 
निरोध तो उनका अनन्यसाघारण ही था*। इन सव वातों पर हम यहा 





महान्पर ॥ मह॒त' परमव्यक्तमव्यकतात्‌ पुरुषः पर: । पुरुषान्न परं किड्न्चित्‌ 
सा काष्ठा सा परा गति ॥ यच्छेद्ाइमनसी प्राज्ञस्तद्यच्छेज्ञान आत्मनि । 
ज्ञानमात्मनि महति नियच्छेत्त्च्छेच्छान्त आत्मनि ॥ कठ० १॥३१०, 
१११३ 

(१) छान्दोग्य, ६८६ 

(२) देखक्षिए महापरिनिब्बाण सुत्त (दीघ० २॥३) में व्यानी बुद्ध का एक चित्र ) 


७७९ संज्ञावेदयितनिरोध और औपनिषद समाधि 


विचार नहीं कर सकते। यहा तो हमें केवल यही देखना चाहिए कि क्या' 
चौद्ध मनोविज्ञान का भी भगवान्‌ बुद्ध के धारा उपदिष्ट समाधि से कोई 
सबंध है जिस प्रकार औपतिषद मनोविज्ञान का एकतम ।भन्‍्तव्य और 
प्रयोजन आत्मा में इन्द्रियादि को लय करना हैँ ? इसका उत्तर हा में ही 
है। भगवान्‌ ने उस उच्चतम समाधि का उपदेश दिया हैँ जिसको 
उन्होने 'मज्ञावेदयितनिरोध' कहा है (जिसको ही, जैसा हम आागे वेदान्त 
दर्शन के प्रसंग में देखेंगे, भगवान्‌ गौडपादाचार्य ने अस्पर्शयोग कहा है) 
'भिक्षुतं ! भिक्षु एक दिशा, दूसरी दिशा, तीसरी दिशा, चोथी 
दिशा, ऊपर, नीचे, तिरछे, हर जगह, हर प्रकार से, सारे लोक के 
प्रति, विपुल, महान्‌, प्रमाणरहित निर्वेर, निष्क्रोध, मैत्री-चित्त वाला और 
उपेक्षा युक्त चित्त वाछा हो विहरता हैं। वह सव रूप सज्ञाओ को 
पार कर, प्रतिघ सज्ञाओो को अस्त कर नानात्व सज्ञा को मन से वाहर 
निकाल “आकाश अनन्त है.' ऐसा विचार करके आकाशानन्त्यायतन' को 
प्राप्त हो विचरता है। आकाशानन्त्यायत को पार कर “विज्ञान अनन्त है 
विचार करके 'विज्ञानानन्त्यायन' को प्राप्त हो विहरता है। विज्ञानानन्त्यायतन 
को पार कर कुछ नहीं है” विचार करके” आकिज्चन्यायतन को प्राप्त हो 
विहरता हैं . - -सभी आकिलज्चन्यायतनों को पार कर “नैव- 
सज्ञानासज्ञायतन' को प्राप्त हो विहरता है। सभी नेव-सज्ञानासज्ञायतन को 
पार कर सज्ञा वेदियत-निरोध' ( सज्ञा की अनुभूति के निरोध ) को प्राप्त 
विहरता है" | यही निरोध समापत्ति बौद्ध मनोविज्ञान का अतिम फल है। 
समाधि की इ५ अवस्था मे काय-सस्कार, वचन-सस्कार गौर चित्त-सस्कार तो 
निरुद्ध हो जाते हे, पर तु उष्मा ज्ञान नहीं होती, आधयु-सस्कार क्षीण नही 
होते । यही इसका मृत्यु से विभेद है। 

जिस प्रकार आत्मा में सभी मानसिक प्रवृत्तियो के रूय होने पर 
'तरति शोकमात्मवित्‌' ऐसा उपनिषदो का निर्घोष होता है, उसी प्रकार 'सन्ना- 
वेदयितनिरोध' की अवस्था प्राप्त कर साधक को अनुभव होता है, जन्म-मरण 
जाता रहा, ब्रह्मचर्यवास पूरा "हो गया, जो करना था सो कर लिया, 
अब यहा के लिए कुछ शेष नहीं रहा। कृतकृत्यता दोनो ही जगह समान है। 
और दोनो ही अपने-अपने मार्ग से चछकर किसी एक समान अवस्था पर 





(१) आअंगुत्तर ९ 


जा  ॥ 


योद्ध दंत तथा अन्य भारतोय दर्शन ७८० 


पहुचते है जहा अशेष दु ख-निरोध होता है, ऐसा हमें जानना चाहिए। ऊपर के 
विवरण से स्वप्न और सुषुप्ति की अवस्थाओं का तो स्वरूप स्पष्ठ हो चुका है, 
कितु सक्षेप से आत्मा की चार अवस्थाओं का अर्थात्‌ जाग्रत,स्वप्न, सुषुप्ति ओर 
तुरीय अवस्थाओ का कुछ और निर्देश माइक्य उपनिषद्‌ के अनुसार कर दें। 
माण्ड्क्य उपनिषद्‌ ने आत्मा को चतुष्“त्‌'* कहा है जिसका सक्षेप विभाग 
हम ऐसे कर सकते हे (१) जागरित स्थान वहि प्रज्ञ, स्थूल भुक्‌, वैइवानर 
आत्मा (२) स्वप्त स्थान, अन्त प्राज्ञ, भ्रविविक्‍त भुकू, तैजस आत्मा (३) 
सुषप्तर स्थात एकीमूत प्रज्ञानधन आनन्दमय आनन भुक्‌ चेतो-मुख, प्राज्ञ 
(४) न अन्त प्रज्ञ, न वहि प्रज्ञ , न अभयत प्रज्ञ ,न प्रज्ञाघन, न भ्रज, न अप्रज्ञ , किन्तु 
अदृश्य, अव्यवहाय, अप्राहय, जलक्षण अचिन्त्य, अव्यपहेश्य, एकात्मप्रत्ययसार, 
प्रप”ञ्चोपशम, शात, शिव, अद्वेत आत्मा। यही आत्मा की चार अवस्थाए हैं, 
जिन पर उपनिषदो के विचार किया हैं और अतिम अवस्था ही वह अनुभेवा- 
तीत अवस्था है जिसके विषय में तत्वमसि' अयमात्मा ब्रह्म तत्सत्यम्‌ स 
आत्मा', यत्साक्षादपरोक्षात्‌ब्रह स द्यपाम्यन्तरो हृथज', आत्मवेद', 
ओमित्यिवोपासीत” आदि वाणियाँ कही गई हे। इसके विषय में हम 
चतुर्थ प्रकरण में देख ही चुके हे कि बुद्ध का तो हैँ मौन (उपदेश) 
और उत्तरकालीन वौद्ध आचायो का निषेघ। इस प्रकार औपनिषद 
मनोविज्ञान की कुछ भलक हमने देखी और विशेषत सभी प्रत्यक्षादि 
ज्ञानो के वास्तविक अधिष्ठान पुरुष को भी देखा। अव हम औपनिषद 
मोक्ष, साधघन-पय और कर्म और पुनर्जन्म सवधी सिद्धातो पर आकर 
सक्षेप में एतद्विषयक बुद्ध के विचारों के साथ उनके तुलनात्मक अध्ययन 
में प्रवृत्त होते हें। 

उपनिपदो के मोक्ष-सवधी विचार की बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट निर्वाण 
से एक विचित्र तुलना है, यद्यपि यह ठोक है कि भिन्न-भिन्न तात्विक 





(१) सोष्यमात्मा ओडकाराभिधेय परापरत्वेन व्यवस्यितदचतुष्पात्‌ कार्पा- 
पणवन्न गौरिव । चयाणा विश्वादीना पूर्वपूर्वप्रविलापनेन तुरीयस्य प्रति- 
पत्तिरिति फरणसाधन- पादशब्द. । तुरीयस्तु पद्यत इति कर्मेंसाधनः 
पाददघाब्द । साण्ड्क्य फारिका-शाकर भाष्य । 

(२) यत्र सुप्तो न कंचन फाम॑ फायमते न छ्ंचन स्वप्न पद्यति तत्सु- 
पृप्तम्‌ 


७८१ सोक्ष और निर्वाण 


परिस्थितियो से ही वे इस पर पहुचे हैं। 

आौपनिषद सोक्ष, साधन जिस प्रकार निरन्तर वहती हुई नदिया अपने 
पथ, कर्म और पुनर्जन्स नाम-रूप को छोड कर समुद्र में अस्त हो जाती 

सम्बंधी सिद्धांतों की हे। उसी प्रकार विद्वान चामरूप से मुक्त 
एतद्विषयक बुद्ध के विचारों होकर परात्पर दिव्य पुरुष को प्राप्त हो जाता 
से तुलना है' ! ऐसा उपनिषदो ने कहा है। यह ताम- 

रूप (औपनिषद प्रयोग) से विमुक्त हो जाना 

क्या है ? शकर के साक्ष्य पर अस्तम्‌ जदशैनम्‌ अविशेषात्ममाव गच्छन्ति 
प्राप्यषन्ति नाम च रूप च नामरूपे विहाय हित्वा।३ यह सब चतुर्थ 
प्रकरण में निदिष्ट निर्वाण से मिलाने योग्य है, यदि निरुचय ही हम 
उसकी अभावात्मक व्याख्या पर तुले नहीं हुए हे। जिस चीज को हम 
अपना व्यक्तित्व कह कर पुकारते हैं, अह की घ्वतियों से जिसे विष 
पिला पिछा कर वढाते हे, उसका तो निशेष परमावस्था में बुद्ध और 
उपनिषदों के अनुसार भी होना ठहरा। सूक्ष्म विभेद केवल शब्ठो का 
इतना ही कहा जा सकता है । जब कि तथागत केवल “अस्तगमर्ना 
ही कहते हैं, उपनिषदें उसे ब्रह्ममाव कह कर भी पुकारती है। किन्तु 
यदि एक भोर निर्वाण के शात' भ्रणी्ता पद की बोर ध्यान दिया जाय 
कौर दूसरी ओर बुद्ध के 'ब्रह्मभृत॑ विद्येषण को “ब्रह्ममाव' समझा जाय 
तब तो कोई विमेद शेष नहीं रह जाता। बुद्ध ने भी क्तो नब्रह्म-प्राष्ति 
का मार्ग बताया है फिर चाहे उनका मन्‍्तव्य ब्राह्मणों के ब्रह्मलोक से 
अतीत ही क्यो न हो। सुक्तावस्था में तो बुद्ध और उपनिपदें दोनो 
मिलते हे । उपनिषदे निरन्तर ही पुनरुक्ति का दोप स्वीकार करके भी 
चिल्लाती है विद्ययाउ्मृतमइनुते, (ईश० ११) ब्रह्मप्राप्तो विरजो $भद्विमृत्यु- 
(कठ० २॥३१८ तिदेव विदित्वा मृत्युमत्येति' (श्वेताइवतर ३॥८॥६।१५) 'अथ 

मत्योष्मृतो भवति अन्न ब्रह्मसमरनुते , अबेव समवनीयत्ते (बृहदारण्यक० ३३२११) 
तस्य तावदेव चिर यावन्न विमोक्षेयड्य सम्पत्स्ये' (छान्दोग्य०६॥१४२) न 
तस्य प्राणा उत्कमन्ति' (वृहदारण्यक-४४६० ) वृह्यैव सन्‌ ब्रह्माप्येति (बृहदार- 


(१) मुण्डक० ३३२८; देखिए प्रश्न० ध्ापु भी | 
(२) देछिए चतुर्य प्रकरण में 'प्रतीत्यसमुत्पाद फा विवेचन । 
(३) शाकर भाण्य मुण्डक० ३े।२८पर 
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रण्यक ०४४६, देखिए वहीं १४१५ भी) विमुक्तो&्मृतों भवति” (मृण्डक- 
३।२॥९) “'विमृक्तशच विमुच्यते! कठ-५।१) आदि आदि। ये भावनाएं जीते 
जी निर्वाण की भावना से कितनी समान है, इसे कौन नही जान सकेता ? इसी 
प्रकार जहा 'न स पुनरावतेते' (छान्दोग्य-८॥१५॥१) न तेषामिह पुनरावृति 
( वृह॒दारण्यक-६।२।१५ ) "्रह्मलोकमभिसपदयते ( छान्दोग्य-८१५॥९ ) 
जैसी अवस्थाओ का सबंध है, वहा तो बुद्ध ने भी पुनर्जन्म का निरोध 
होना दिखाया हैं। चाहे जिस किसी भी दृष्टिकोण से हम देखें 
विभेद पर हम नहीं पहुच सकते। उपनिषदो ने अत्यन्त निश्चित शब्दो 
में परमावस्था के आनन्द का वर्णत किया है, जात्मा और ब्रह्म के ऐक्य 
को दिखाया है, अन्न ह्थेते सर्वे एक भवन्ति” ऐसा कहा है और सर्वमेवा- 
विशन्ति' ऐसा भी कहा है और यह सव  'निव्बाण परम सुख' की 
भावना से दूर नही है। सच वात तो ग्रह है कि बुद्ध निर्वाण की अनिरुक्‍्त 
अवस्था पर अधिक जोर देते थे और इसीलिए उन्होने उसे वास्तव मे 
कथन मार्ग का विषय बनाया ही नहीं था और इसी वात पर उपनिषदो 
के ऋषियो के भी ज्ञान कौ प्रतिष्ठा है। ब्रह्मतान और मोक्ष में औपनिषद 
ऋषियो ने कोई विभेद ही नहीं रक्खा है। मोक्ष कोई उत्पन्न होने वाली 
चीज नही हैं। यदि उत्पन्न होने वाली होती तो विनाश होने वाली भी होती- 
इस व्याख्या में आते ही हम निश्चय ही 'मिलिन्द प्रइनकार'ं मौर शकर 
पर आजाते हं, जो हमारा इस समय प्रयोजन नही है । मोक्ष तो ज्ञान का 
ही, आत्म-साक्षात्कार का ही अपर नाम हैँ। जो ज्ञान होना है, वही मुक्त 
हो जाना है। अत जिस प्रकार बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट मोक्ष की व्याख्या करता 
हुआ कोई स्थविरवादी भदन्‍्त "निव्वान हिं महाराज अकम्मज, भहेतुज' 
(मिलिन्दपञ्हो) आदि कह सकता है तो ओपनिपद मोक्ष का कोई 
उत्तरकालीन व्याख्याकार भी, “तस्मान्न सस्कार्यो5पि मोक्ष  (श्रह्मसूत्न शाकरभाष्य 
११४) जैसे कह सकता हैं। तत्वत भेद कहा ठहरता है ? भगवान्‌ याज्ञवल्वय ने 
अपने अपरिमित वीर्यवान्‌ शब्द कह कर इसके लिए कोई सभावना ही नहीं 
छोडी है। मैत्रेयी 'जहा दो का भाव है, वही तो एक दूसरे को देख सकता 
है, सूघ सकता हूँ, वोल सकता हैं, सुन सकता है, सोच सकता हैं, किन्तु 


(१) समिलाइए चृह॒दारण्यक० ३॥५॥१; छान्दोग्य० राडा३१ $ ईश० १५ फठ० 
१२१२-१३; छान्दोग्य०ण ४१५६ भी । 


७८३ साधन-पथ में बुद्ध और उपनिषदें एक है 


जहा सव ही आत्मा में परिणत हो गया तव किसको किसके द्वारा वह देखे 
सुने, सोचे समर्के! । हमारा जितना ज्ञान है, वह तो ज्ञाता कौर शेय के हेत 
पर ही निर्भर है, किन्तु जहा अविशेष' है वहा क्या कहा जाय ? वहा मौन 
के सिवाय और क्‍या उत्तर हो सकता है? सिवाय निषेघात्मक विवरण के 
और विधानात्मक अर्य की वहा क्या अर्थवत्ता हो सकती है? गौडपादाचार्य ने 
भी तो कारणवाद के समाप्त होने पर ऐसी ही अवस्था दिखाई हैँ और क्या स्वयं 
कुमारिल ने भी नही कहा कि यदि मोक्ष को ज्ाइवत्त होना है तो उसे निषेघात्मक 
होता ही चाहिए ? * हमारी सभी शकाए और सभी विवाद व्यवितत्व के स्वरूप 
को न समभने के कारण ही होते हे और यदि हम उसके स्वरूप को बुद्ध के 
भर उपनिषदो के मच्तव्यों के अनुसार समझ पावें तो हमारे लिए विधाना- 
त्मक और नियेधात्मक जैसे शब्द ही व्यर्थ हो जाते है और अपने को विनाश 
करना या सत्ता का अभाव होना जिससे हम बहुत ही डरते, हे, ये बातें 
बिलकुल व्यर्थ ही हो जाती हे। यदि उपनिषदों और वुद्ध के मन्तव्यों के 
अनुसार परमावस्था का कूछ चित्र हमें ग्रहण करना होगा तव तो हमें निरचय 
ही नाम और 'रूप'। (ओऔपनिषद और बौद्ध दोनो ही प्रयोगों में, क्योकि 
जितना भी नाम' है और जितना भी रूप' हैँ चाहे भूत का चाहे भविष्यत्‌ का 
चाहे वर्तमान का, वहन मेरा है, न वह में हू, ऐसा भगवान्‌ बुद्ध ने तो 
कहा ही है, शकर के मतानुसार उपनिषदो के मन्तव्य में भी नामरूपे च न 
आत्मधर्मों ते च पुनर्नामरूुपे सवितरि अहोराबे इव आत्मनि कल्पिते, न 
परमार्थतो विद्यमाने-तैत्तिरीय भाष्य-२।८ ) उनके प्रति विमोह छोडना ही होगा । 
किन्तु यदि इतनी शक्ति अभी हम में नही है, आत्माभिनिवेश से अमी हम इतने 
चिपटे हुए हे कि उसके बिना भयान्वित हो उत्ते हैं, तो हमारे आश्वासन 
के लिए भक्‍्तो और वैष्णवो की सुविस्तृत परम्परा उपस्थित है जो मोक्ष 
के विधानात्मक स्वरूप पर ही जोर देती है और जिसने अपने उपास्य देव के 
साथ भी नाम रूप दोठ ईस उपाधी” कह कर उन्हे ईइवर के साथ चिपटा 
रख्जा है, किन्तु जाश्चर्य तो यह हूँ कि जब भक्‍त भी जहा न 
नाम ने रूप की अनिरुक्त अवस्था में रहस्यात्मक रूप से जाने 
लगेंगे तव तो आत्माभिनिवेशी जन के लिए कोई आश्रय हो 

_नही रहेगा! भारतीय दर्शन में मुक्ति के स्वरूप को समभने के लिए और 

, (१) उद्धरण के लिए देखिए पीछे उपनिषदो फे एफात्सदाद का विदेचन १ 
(२) देखिए आगे देदान्त और पूर्वमीमासा दर्शनों के विदेचन । 


घौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ८४ 


उसमें एकवाक्यता लाने के लिए (यदि वह सभव हो) हमें व्यक्तित्व के 
सप्रइन पर ही पहले निश्चित हो जाना चाहिए और चूकि उसका विवेचन हम 
आत्म- वाद और अनात्मवाद के रूप में पहले कर ही चुके हे, इसलिए इस विषय 
में यहा कुछ अधिक कहने को शेष नहीं रह जाता। साधन-पक्ष के विषय में 
हम यह तो कह ही आए है कि यज्ञादि के प्रइव को लेकर बुद्ध और उपनिषदो 
के विचार में पारस्परिक क्या सबंध है। यहा यही कहना शेष है कि सत्य 
(मुण्डक०३१।६) और श्रद्धा (तैत्तिरीय०१।११) पर उपनिषदें अत्यन्त जोर 
देती ही है और इन्द्रिय निम्रह पर भी उनका विशेष आग्रह है (देखिए कठ- 
उपनिषद्‌) । फिर तपस्‌ का जो स्वरूप उनमें निहित है उसके विषय में 
हम प्रथम प्रकरण में ही चहुत कुछ कह जाए हैं, अत यहा कहने की विशेष 
आवश्यकता नहीं दिखाई पडती। केवल कुछ श्रुतियों की ओर सकेत मात्र 
कर सकते हे", जिनको देखकर पाठक स्वय ही बुद्ध के मन्तव्यों से उनकी 
अद्भुत समानता का अनुमापन्र कर सकेंगे। फिर औपनिषद मनीपियो ने बुद्ध 
के द्वारा उपदिष्ट मध्यम मार्ग की भी अनुभूति पहले से न करली हो, ऐसा 
भी हम नहीं कह सकते। सत्यवह भारद्वाज को हम बुद्ध के मध्यम मार्ग 
के लिए पूर्व भूमि तैयार करतें देखते हे*। बहुत तो हम यहा इस विषय में 
(१) व्रष्टव्य छानन्‍्दोग्यण ३॥१७।४; बृह॒दारण्यक , १२६; शेौ८१०; तैत्ति- 
रोय० श९१व११२; शशर३; ३१, तैत्तिरीय ब्राह्मण० २।२॥३।३ , 
मिलाइए दासगुप्त : हिस्द्री ऑफ इण्डियन फिलॉसफो, जिल्द पहली, पृष्ठ 

२२६ 
(२) मिलाइये “सत्यवह भारद्वाज ए&8 076 0 6॥6 एा07९678 धाा०णाह 


0388. शिक्रॉरए8 ए0. जशशए 8०९९ $86 970007, 
पएलेते ज्रध्याइठशातैथाब्राडए घड़ुक्षा॥8 >0ण 8826छाडा 
838 87९ ए780ग्रउटते 9ए 6. ९१60. 880९९8 छत 
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नहीं कह सकते (क्यो कि वहुत कुछ प्रथम प्रकरण में ही कह चुके है) किन्तु 
केवल सकेत रूप से ही निवेदत करते हें कि मौपनिपद ऋषि जब आत्मज्ञान की 
प्राप्ति के लिए अनेक प्रकार की शर्ते रखते हे और जव 'न अतपस्कस्य आत्मज्ञाने 
*घियम कर्मेसिद्धिर्वा' ऐसा कहते हैँ तो वे बुद्ध के अभिष्राय के सम्मिलित 
स्वर में ही बोलते हे। पुन इन्द्र को जो प्रजापति के पास से आत्मोपदेश 
पाने के लिए पवित्र जीवन विताते हुए १०० वर्ष तक ठहरना पडा 
(छान्‍्दोग्य० ८१११३); स्वय इन्द्र ने फिर प्रतर्दन से वही आत्मज्ञान 
के मूल स्वरूप तपस्या का जो प्रस्ताव किया(कौबीतकि-३॥१), यम ने 
नचिकेतस्‌ को जितना तग किया (कठ०१२०), रैक्‍्च ने जानश्रुति को 
छान्दोग्पय ४॥१), सत्यकाम ने उपकोशल को (४॥१०।२), प्रवाहण ने आरुणि 
को(छात्दोग्य० ५१३७, वृहृदारण्पक ० ६६२१६), प्रजापति ने इन्द्र और वैरोचन को 
(छान्‍्दोग्य० ८८४) ,याज्ञवलय ने जनक को(वृहदारण्यक ०४ ३॥ १)और सत्यकाम 
ने वृहद्रथ को जो तपस्या की प्राथमिक शर्तें के लिए, पविन्न जीवन की प्रथम 
प्रतिष्ठा के लिए, इतना उत्साहित किया तो निश्चय ही विशद्ध न॑ंतिकवाद 
की ही वह विजय थी जिसके बिना समी अध्यात्म-विद्या की वार्ता निश्चय ही 
घूल में मिल जाती हैं। अत यहा भी बुद्ध-मन्तव्य और औपनिषद मन्तव्य समान 
ही है। वृद्ध ने सदाचार की जो प्रतिष्ठा कायम की है उसी पर किसी भी ज्ञान 
की बुनियाद रक्खी जा सकती है, अत हम कह सकते है कि चित्त-शुद्धि पर जोर 
देकर बुद्ध ने उपनिषदो के मन्तव्यों को ही पूरा किया है और फिर उपनिपदें तो 
ज्ञान की पर्याय हे। जिस प्रकार हम एक मजिल की प्रतिष्ठा और उसके ऊपरी 
रूप में कोई विरेद नहीं कर सकते, क्योकि एक के टूटने पर ही दूसरा गिरता 
या व्यथ होता है, उसी प्रकार हमें आचारतत्त्व और तत्वज्ञान दोनो के 
सग को मानना चाहिए और इस दृष्टि से हम उपनिपदों और बुद्ध के 
भन्तव्यों में विमेद नही कर सकते | उपनिषदों के ऋषियों नें आात्मज्ञान के 
अनधिकारी व्यक्तियो की जो ऊुवी सूची बनाई है'* उसी से हमें समझ लेना 
चाहिए कि जीवन की पवित्नता को वें कितना परम उच्च स्थान देते थे और 
इस दृष्टि से भी औपनिपद मनीषी और उन्ही की परम्परा में आने वाले 
भगवान्‌ बुद्ध एक ही हू। कर्म और पुनर्जन्म के सिद्धात उपनिषदों में वडी 
दार्शनिक गहनता के साथ मिलाए गए है। इस प्रकार छादोग्य उपनिषद्‌ कहती 
(१) देखिए ऐतरेय आरण्यक० शेराद्वा९; छान्‍्दोग्य० ३११ शाप; वृहदारण्यक ० 
६१३११२; इ्वेताइवत्तर० ६।२२; मुण्डक० ३३२११; 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय वशेन ७८६ 


हैं अय खलु ऋनुमय पुरुष । यथा ऋतुरस्मिनू लोके पुरुषों मवति तथेत 
प्रेत्य भवति ।१ इस एक छोटे से वाक्य में कम का मनोवैज्ञानिक रूप भी रक्‍्खा 
हुआ है और मनुष्य के जीवन में उसका व्यापक महत्व भी। सस्यमिव मत्ये 
पच्यते ससस्‍्यमिवाजायते पुन !* अर्थात्‌ मनुष्य खेती की तरह पकता गऔर खेती 
की तरह फिर उत्पन्न होता है! इसमें पुतर्जन्मवाद का सत्य अच्छी तरह से 
दिखाया गया है। इसी प्रकार छादोग्य० ५।३।१० (वेत्य यदितो $घि . प्रजा प्रय- 
न्तीति) तया बृहदारण्यक ६।२ (वेत्य यथेमा प्रजा” - इत्यादि) पुनर्जन्म 
के सत्य को बडी अच्छी तरह से सिखाती हे । फिर यहा तो उनका यह 
सरलतम उपदेश ही पर्याप्त है कि पुण्य पुण्येन क्मणा भवति पाप पापेन॥! 
अथवा 'यथाकामो सवति तत्कतुर्मवति यत्कनुर्भवति तत्कर्म कुरुते यत्कर्म कस्ते 
तदभिसम्पथते १ । यह सब बौद्ध दृष्टि कोण के अनुकूल ही है, इसे हमें विस्तार 
से दिखाने की यहा अवश्यकता नहीं। उपनिषदें मनुष्य की चेतना को पूर्ण 
स्वतन्त्रता देती हे और बुद्ध भी । उपर्युक्त उद्धरणो से स्पष्ट है कि इस विषय 
में दोनो में तनिक भी भेद नही है । कर्म करने से ही दोनों के उपदेशो का 
पालन हो सकता हे' ओर ज्ञान की महत्ता में दोनो का ही समान विश्वास है । 
इस प्रकार दर्शन के अनेक विवेचनीय विषयो को लेकर हमने बुद्ध के विचार 
और उपनिपदो के विचार का तुलनात्मक अध्ययन प्रस्तुत किया है । ऐतिहासिक 
मार्ग को भी हमने अपना आश्रय बनाया हैं । 
सम्यक्‌ सम्बुद्ध औपनिपद्‌ विना पुनरुक्ति किए हम ऐतिहासिक रूप 
विचार-परम्परा से विरहित से इस निष्कप॑ पर पहुँचते हे कि सम्यक्‌ 
नहीं हुए, बल्कि वही उनके सम्बुद्ध औपनिषद विचार-परम्परा से विरहित 
समग्र आचारतत्व ओर नही हुए, किन्तु वही उनके समग्र आचारतत्व 
तत्वज्ञान की प्रतिष्ठा है और और तत्वज्ञान की प्रतिष्ठा है और उसके विना 
उसके बिना उसका समभाा उसका समभना ही अशकक्‍्य है । तत्व दर्शन 
जाना ही अशक्य है. में केवल 'अन!' रूग जाने से ही कोई 
विपरीत दर्शन नहीं हो जाता । उसके समग्र 
(१) ३११४१; द्रष्टव्य बृहदारण्यक० डाडाप भी । 
(२) फठ० ११६ 
(३,४) दुृह्दारण्यक० ४४५ 
(५) फ्पोक्ति, झुर्यश्नेवेह्‌ कर्माणि जिजीविषेच्छत समा ॥ ईश्ा० २; आत्मफरीद 
आत्मरति श्ियादानेप ब्रह्मविदा वरिष्ठ । मुण्डक० हे। १४ 





७८७ बुद्धद-धर्म बहुजन-वेदान्त है 


रूप, क्षेत्र, उद्देय और जीवन के साथ सम्बन्ध की विवेचना करनी 
पडती है और इस तरह से हमने देखा है कि वचुद्ध के द्वारा उपदिष्ट 
जनात्मवाद ( उत्तरकालीन वौद्ध नैरात्म्यवाद नहीं ) औपनिषद आत्मवाद 
का विपरीत सिद्धान्त नही हैँ । वुद्ध केवल निरुक्‍त, दुष्ट, भूत, व्यक्त 
और पराक्‌ का जश्चय लेकर और जपनिपद ऋषि अनिरुक्‍त, अदृष्ट, 
अभूत, अव्यक्त और अतीत का आभास देकर उपदेश देने है । दोनो में 
ही इसके विभिन्न प्रवृत्तिया भी न हो, ऐसा भी नही है, यह सव हम पहले 
देख ही चुके हे | दोनो एक ही उद्देश्य की पूर्ति करते हे और मनुण्य-जीवन 
के लिए एक ही सन्देश देते हें। अत हम कहते हे कि वुद्ध के द्वारा 
उपदिष्ट अनात्मवाद औपनिषद ऋषियों के द्वारा ही किए हुए आत्मा के 
निषेघात्मक ब्याख्यानो का स्वाभाविक प्रवर्तन और आगे बढाना हे, 
जो ब्हमवाद से ऊपर की स्थिति को प्रकट करता है । ब्‌द्ध को ऐसा कोई 
ब्रह्मवादी नही मिला जो अधिकार पूर्वक कह सकता “वे दाहमेत पुरुष महाल्तम्‌] 
यदि ऐसा होता, तो वुद्ध-धर्म का आविभाव ही नही होता । बुद्ध-वर्म वह ब्रह्म- 
वाद है जो अपरोक्षानुभूति पर प्रतिष्ठित है, अन्धवेणु परम्परा नहीं है। इस 
लिये भगवान ब्‌ द्ध अपने को ब्रह्मा की सलोकता के मार्ग को जानने वाला मानते 
थे। बुद्ध ने किसी नवीन घर्मतगर का निर्माण नही किया, वल्कि केवल प्राचीन 
घ्वसावशेष नगर का उद्धार ही किया है* | इसीलिए तो तथागत ऋषि थे, 
वेदज्ञ थे, वेदान्तज्ञ थे, यज्ञ करने वाले ब्राह्मण (याजयोगो ब्राह्मणो) थे और 
इस सबके साथ ही साथ, 'उत्तम भिषक्‌' भी थे । 
इतना समझ छेते पर हमारे लिए यह भी समझना कठित नहीं रह जाता 
कि बुद्ध के धर्म को 'वहुजन' वेदान्त 
बहुजन वेदान्त (जबकि वेदान्त से कहना उपनिषदों के साथ उसके सम्बन्ध 
तात्पर्य यहां प्राचीन उपनिषदों को समझने के लिए ठीक ही अभिधान 
था ज्ञान के चरस निष्कप से हो सकता है । उपनिपदें उस पुरातन 
है) के रूप में बुद्ध-शासन को देखना काल में भी सर्वसाधारण के लिए 
ही वास्तव सें औपनिपद्‌ सन्तज्य रहस्यात्मक पुस्तकें ही थी। 'गृह्यादेश' 
के साथ मूल बुद्ध-दशोत के सम्बन्ध जिसको डान्दोग्यण ३॥२॥५ में कहा 
का ठीक अनुमापन करता है, गया, परम गह्थम्‌' जिसको कठ० 
(१)देखिए दासगुप्त" हिस्ट्री आफ इण्डियन फिलंसफो, जिल्द पहली, पृष्ठ ड४-४५ 
(२)देखिए, “नगर सुत्त! (सयुत्त-निकाय ) 
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३।१७ एवं इवेताश्वतर ६॥२२ में कहा गया, जिसके विषय में वेद गुह्य 
उपनिपत्सु गूढम्‌' इवेताशवतर ५॥६ में कहा गया, वह औपनिषद ज्ञान साधारण 
जनो को अपना लक्ष्य बनाने वाला कभी नही रहा होगा, ऐसा आसानी से 
कहा जा सकता है । किन्तु इसको उनमें प्रसारित करने की आवश्यकता 
तो थी ही | यह कार्य जनायास रूप से ही बुद्ध के द्वारा सम्पादित 
हुआ, ऐसा हम कह सकते हे । निश्चय ही यहा औपनिपद तत्त्वज्ञान द्रवीमूत 
होकर अनेक प्राणियो के कल्याणार्थ माता के स्तनन्‍य दुग्ध की तरह, अथवा 
भगवती भागीरथी की तरह, प्रवाहित होने लगा है जिसे दिशा दिखाने वाला 
भी आइचय्य वक्‍ता' वुद्ध जेसा मिला जिसकी वाणी का सा ओज और मुख 
का सा ब्रह्मवर्चस, विश्व मे आजतक किसी का नहीं देखा गया। अन्य 
जो कारण बुद्ध के धर्म को 'वहुजन वेदान्त' के नाम से पुकारने के हो सकते हे, 
उन्हे हम पाचर्वें प्रकरण के आरम्भ में प्रकट कर चुके हैँ । यहा इतना ही 
कहकर हम विराम लेते हे कि उपनिपदो के स्वाघ्याय को प्रारम्भ करने के 
प्रयम क्षण में ही 'य उपनिपत्सु घर्मास्ते मयि सन्‍्तु ते मयि सन्तु' की आवृत्ति 
करते समय यदि हम वोधिपक्षीय धर्मों की कुछ अनुस्मृति कर ले तो हमने जो 
कुछ कहा हैँ उससे असहमत होने का कोई विशेष कारण नही दिखाई पड़ेगा । 
वैसे वौद्धिक विचारों और मत-मभेदो का अन्त ही नही है । किन्तु जीवन के 
प्रति जो सन्देश है वह तो अविवाद और अविरुद्ध हे और वही सम्यक्‌ आर्यमार्ग 
भी हँ---एप वे पनन्‍्था सुकृतस्य लोके! । 


आ---बोद्ध द्शंध और गीता 


गीता एक समग्र दर्शन हैँ । सम्पूर्ण अविरोधी सत्य को दिखाने का |वहा 
प्रयत्न किया गया हैं । इसलिये स्वभावत अनेक तात्त्विक चिन्ताओ का समा- 
घान उसके अन्दर हुआ है । गीता बस्वुत 

गीता-दशंन का समग्र और कामवेनू है। जैसा सन्त ज्ञानेश्वर ने कहा हैं 
अविरोधी स्वरूप “यह गीता रूपी माता कभी ज्ञानी और अज्ञानी 
सन्‍्तान में कोई भेद नहीं करती”* । भगवान्‌ 

कृष्ण की यह वाद्ममयी मूर्ति हैं । यदि बौद्ध परिभाषा का प्रयोग करें तो गीता 
को हम भगवान्‌ कृष्ण का 'धर्मकाय' कहेगे । गीता का प्रत्येक अक्षर ब्रह्म-रस 
से सुगन्धित हे, जिस भ्रकार प्रत्येक बुद्ध-ब्चन विमुक्ति-रस से आईं है । 


(१) ज्ञानेब्वरो ( रामचन्ध वर्मा-छत हिन्दी मनुवाद ) पृष्ठ ६९५ 


७८९ गीता-तत्व अज्षेय और अपरिसेय है 


समस्त ज्ञान और दर्शन का मन्‍्यन करके व्यासदेव की वुद्धि ने गीता को उत्पन्न 
किया है । गीता किसी को न' नहीं कहती । चाहे कोई उसका केवरू श्रवण 
करे ( श्रणुयादपि यो नर ), चाहे कोई पाठ करे, और अर्थ-ग्रहण करने वाले 
की तो कोई वात ही नही, मोक्ष-रूपी प्रसाद वह सबको वरावर-वरावर 
ही वाटती है। ज्ञानेश्वर महाराज के उदात्त शब्दों मे “मोक्ष से कम 
त्तो वह कभी किसी को देती ही नहीं और सब को एक सिरे से ही मोक्ष 
देती है”* | 

गीता-तत्त्व का आकलन प्रसाण-प्रमेय-विषय बुद्धि के द्वारा सम्भव नहीं 
हैं । तथागत-प्रवेदित धर्म के समान वह भी अतर्कावचर' हैँ । गीता-तत्त्व 
अज्ञेय ओर अपरिमेय हैं । पर अनुमव के सामने वह अपने स्वरूप को प्रकेट 
कर देता है। वुद्धत््व-ज्ञान के समान वह अनुभवगम्य है, दृष्ट घर्म हे, इसी 
शरीर में सवेद्य हैं। गीताकार ने सं य कहा है, “यह ज्ञान प्रत्यक्ष अनुभव में 
आने योग्य, अस्यास करने में सुगस और अविनाशी है'* । समत्व में पुर्णता- 
प्राप्त मनुष्य काल आने पर स्वय अपने अन्दर इस ज्ञान का दर्शन करता हेरे। 
गीता-दर्शन वुद्ध-दशंन की भाति प्रत्येक शरीर में वेदनीय ( पच्चन्त बवेदनीयो ) 
धर हूँ | विवस्वान्‌, मनु और इक्ष्वाकु की परम्परा से प्राप्त ( विवस्वान्‌ मनवे 
प्राह मनुरिक्ष्वाकवेबत्रवीतू--एवं परम्पराप्राप्त ) यह ज्ञान नित्य नवीन है । 
इसका प्रभाव अतीन्द्रिय है और वह शब्दो की पकड में नहीं आता। ज्ञानियो 
के स्वामी, विलक्षण महाराप्ट्रगसन्त ने कहा है “यह कथा वास्तव में बिना 
शब्दों की सहायता के ही कही जाती है, इन्द्रियों का शिना पता लगे ही इसका 
अनुभव होता हूँ और कानो तक शब्दो के पहुँचने के पहले ही इसके तत्त्व- 
सिद्धान्तों का आकलन किया जाता है”* । यह बात अशक्षरण सत्य है । 

गीता में उपनिपदो का सार-सकलन हुआ है, यह प्राचीत मान्यता है । 
कृष्ण रूपी गोप ने अर्जुन रूपी वछडे को लगाकर उपनिषदो रूपी गायो से गीता- 





(१) ज्ञानेश्वरी, पृष्ठ ७०७ 

(२) प्रत्यक्षावगर्म घ्म्य सुसुर्ख कर्तुमन्ययम्‌ | गौता ९२ 

(३) तत्स्वयं योग॑ससिद्ध फालेनात्मनि विन्दति | गोता ४५३८; मिलाइये 
“मागन्दिय / जब तू सद्ध्म के अनुसार माचरण करेगा तो स्वयं हो जानेगा, 
स्वये ही देखेगा ... .- // सागन्दिय-सुत्तन्त ( सज्किम० श३े।५) 

(४) ज्ञानेश्वरी, पृष्ठ ४ड 
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दिख, जनकादि ऋषियो ने भी तो कम के द्वारा ही सिद्धि प्राप्त की और 
लोक-सग्रह की दृष्ठि से भी तुझे कर्म करना चाहिये' |” “'लछोक-सग्रह की 
इच्छा से विद्वान्‌ पुरुप को सदा असकत होकर कर्म करना चाहिए३।' 
ज्ञान पूर्वक पूर्वकाल में मुमुक्षुओ ने भी कर्म किया है, इसलिये पूर्वजों का 
अनुसरण करतू कर्म कर* ।” 'करणीय कर्म को जो आसक्ति छोडकर करता है, 
वही सन्‍्यासी है, वही योगी है, न कि अग्नि और क्रिया को छोडने वाला? ॥' 
इसलिये 'जिसे सनन्‍्यास कहा जाता है उसे तू योग समभ* ।! यज्ञ, दान, तप 
जभादि कर्म छोडने योग्य नहीं हेई।” “इन्हे तु आसक्ति और फ़छू की 
कामना छोडकर कर, यह मेरा निश्चित मत है* ४ कर्म-फल का त्यागी ही 
वास्तव में त्यागी है,” और काम्य कर्मों का त्याग ही सन्‍्यास कहा जाता 
हैं* । “इसलिये तू कर्म कर ।” कर्म पर इतनी पुनरुक्तियों के साथ जोर देने से 
यह आमास होने लगता है कि गीता प्रवृत्ति-लक्षण धर्म का प्रचारक ग्रथ है, 
ज्ञान-परायण निवृत्ति-मार्य का नहीं। परन्तु वस्तुत बात ऐसी नही है। 
गीता निवृत्ति और प्रवृत्ति में कोई भेद नही करती। उसका कर्म-योग वास्तव 
में ज्ञान को जीवन से एकाकार करने का साधन है। जिस किसी ज्ञान-मार्ग का 
विकास भारत में हुआ है उसमें सदा यह आशका रही हैं कि उसे गलती से 
अक्रियावाद न समझ लिया जाय। हम जानते हे कि भगवान्‌ बुद्ध के समय में 


(१) कर्मणंव हि ससिद्धिमास्थिता जनकादय । 

लोकसंग्रहमेवापि सपद्यन्‌ कतुमहँसि ॥ ३२० 
(२) फुर्पाद्रिदास्तवासक्तश्चिकीर्षुलॉकसग्रहम्‌ ॥ ३॥२५ 
(३) एव ज्ञात्वा कृत कर्म पूव रपि सुसुक्षुभि. । 

फुर फर्मेव तस्मात्त्व पूर्वे पूर्वत्तर कृतम्‌ ॥ ४॥१५ 
(४) अनाश्नित कर्मफल फार्य कर्म करोति य. । 

स सन्यासी च योगी च न निरग्निर्त चाक्रियः ६१ 
(५) यं सन्यासमिति प्राहुयोग तं विद्धि पाण्डव । ६२ 
(६) यज्ञदानतप* फर्म न त्याज्यं फार्यमेष तत्‌ । १८५ 
(७) एतान्यपि तु फर्माणि संग त्यफत्वा फलानि च ॥ 

फर्तव्यानीति में पार्य निश्चितं मतमृत्तमम्‌ ॥ १८॥६ 
(८) यस्‍स्तु फर्म फल त्यागी स त्यागीत्यभिषधीयते । १८११ 
(९) काम्याना फर्मणा न्यास संन्यासं फवयो विदुः ॥ १८२ 


७९३ अक्रियावाद का निराकरण बुद्ध के द्वारा भो 


उनके विषय में कितना प्रवाद फैला हुआ था कि वे अक्रियावादी हे, जिसका 
उन्हे काफी प्रतिवाद करना पडा था। चूकि गीता ज्ञान में सपूर्ण कर्म की 
परिसमाप्ति मानती है," ज्ञानाग्नि के द्वारा वह सब कर्मों का भस्मीभूत होना 
स्वीकार करती है,* ज्ञान के सदुश पवित्र यहा वहू कुछ नही देखती,१ ज्ञानी 
को भगवान्‌ की आत्मा ही बतलछाती है,? ज्ञान रूपी नाव के द्वारा 
सपूर्ण पापों से पार होना सिखलाती हे'। और ज्ञान के द्वारा ही वह 
भगवद्भाव रूपी परम श्ञाति की प्राप्ति भी समव मानती है, इसलिए यह 
मानना पडेगा कि उसका चरम लक्ष्य ज्ञान प्राप्ति ही हैं और कर्म पर उसका 
धाप्रह उसकी इस चिन्ता को अभिव्यक्त व रता है कि कही ज्ञान अजक्ियावादी 
न हो जाय, जिसके विषय में, जैसा हम पीछे देख चुके हे, स्वय भगवान्‌ 
तथागत भी अत्यन्त सावधान थे? । कुछ विद्वानों का विचार है कि सपूर्ण गीता- 
दर्शन कव॑श्नेवेह कर्माणि' ८५ ( इस लोक में कर्म करते हुए ही ) इस खुति 
का विस्तार है। परन्तु इस श्रुति के भाष्य की प्रस्ताव ॥ में आचार्य शकर 
कहते हूं “जो मात्मत्व का ग्रहण करने में असमर्थ अनात्मज्ञ पुरुष है उसके 
लिये यह मत्र उपदेश करता है* ।” यदि हम गीता को प्रवृत्ति-परक कर्म- 
योग-शास्त्र माने, जैसा लोकमान्य तिलर ने प्रस्ताव किया है, तो भ्आाचार्य 
शकर की यही दृष्टि उसके सबंध में भी होगी जैसा उन्होने स्वय गीता- 


(१) सर्व कर्माखिलं पार्य ज्ञाने परिससाप्यते | ४॥३३ 

(२) ज्ञानाग्निः सर्दे कर्माणि भस्मसात्‌ कुरुतेड्जुन ॥ ४१३७ 
मिलाइये, ज्ञानाग्निदर्धकर्माणं त्माहु- पंडित ठुघा. | ४१९ 

(३) नहिं ज्ञानेन सदृश पत्रिमिह विद्यते । ४३८ 

(४) ज्ञानो त्वात्मैद से समतम्‌ । ७१८ 

(५) सर्द ज्ञानप्लदेनेव दृजिनं संतरिष्यसि । ४४३६ 

(६) वहयो ज्ञानतपसा यूता सदुभावमागता ॥ ४३१० 
ज्ञान लब्घ्वा परां शान्तिमचिरेणाधिगच्छति । ४॥३९ 
मिलाइये, गच्छन्त्यपुनरार्व॒त्ति ज्ञाननिर्धूतकल्मपा" ५५१७ 

(७) देखिये पृष्ठ ५२६ 

(८) ईश २ 

(९) अय इतरस्पानात्मज्ञतया आत्मग्रहणाय मशकक्‍तस्पेदमुपदिदाति भन्‍्त्र: १ 
ईश १ पर शांकर भष्य ॥ 
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भाष्य के उपोदवात्त में भी व्यक्त कर दिया हैं। और फिर गीता को 
उपनिषदो का सार भी कैसे कहा जायगा ? अत गीता का साध्य तो परम 
नि श्रेयस रूप ज्ञान ही मानना पडेगा और उसका साधन कर्म। न्यास 
एवात्यरेचयत्‌'* (सन्यास ही उत्कृष्ठता को प्राप्त हुआ) इस श्रुति से गीता 
इन्कार नहीं करती, केवल न्यास का अर्थ वह कर्म-फल-न्यास करती हैं, 
कर्म-न्यास नहीं। यही एक मात्र मार्ग है जिससे हम उपनिषद्‌ के सनन्‍्यास 
ही उन्कृष्टता को प्राप्त हुआ', इस वचन और इसके ठीक विपरीत दिखाई 
देने वाले गीता के वचन कर्म-सनन्‍्यास और कर्मयोग, इन दोनों में कर्मयोग 
ही श्रेष्ठतर है*” की वास्तविक अविरोध स्थिति को सप्क सकते हे। ज्ञान 
की जीवन के साथ एकनिष्ठता स्थापित करने की गीता की जितनी 
व्यग्रवा और चिन्ता दिखाई पडती है, वह उसकी एक प्रमुख विशेषता हैं और 
तथागत इस सवध में उसके साथ हे। हा, कुछ गहराई से पैठने पर यह 
अवश्य ज्ञात होगा कि कर्मं-प्रवृत्ति पर गीता में आपेक्षिक रूप से कुछ अधिक 
जोर हैं जब कि प्रज्ञा पर वीद्ध धर्म में । इसलिए “कर्म-कौशल” को ही योग 
मानने वाले गीता के साधक को निलिप्त अनासक्त स्थिति प्राप्त करने में 
विशेष कष्ट उठाना पडेगा जैसा कि ध्यान को ही श्रेष्ठतम कर्म मानने वाले 
प्रज्ञापरायण वोद्ध साघक को सालझलात्‌ कर्मयोग/से सपर्क स्थापित करने में, पर 
जहा दोनो का मिलन-विन्दु होगा वही वौद्ध और गीता दर्शन एक दूसरे का 
आलिगन करते दिखाई पडेंगे और वही पूर्ण मानवत्व का विकास भी होगा। 
बौद्ध धर्म का प्राण मध्यम मार्ग हैं। और वह गीता में भी प्रशसित 

हैं। | भोगवाद ' और आत्मा-पीडा की अतिया जिस 

मध्यम-सागे गीता प्रकार बौद्ध साधना को पसन्द नही, उसी प्रकार गीता 
में भी प्रशससित मे भी उन्हे श्रेय का मार्ग नही माना गया है। भगवान्‌ 

कृष्ण ने स्वय कहा है --- 

“यह समत्व रूप योग न तो अधिक खाने वालो को प्राप्त होता है 
और न निरे उपवास करने वालो को। उसी तरह बहुत सोने या बहुत जागने 
वालो को भी यह नहीं मिलता। 

जो मनुष्य भाहार-विहार में, दूसरे कार्यों में, सोने जागने में, समानता 
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७९५ सध्यम-मार्ग गीता में प्रशंसित 


रखता है, उसका योग दु खनाशक सिद्ध होता है' ।” भगवान्‌ बुद्ध के प्रथम 
प्रवचन का, जो उन्होने वाराणसी के समीप ऋषिपतन मृगदाव में दिया था, 
बस्तुत* सार यही है। 

यदि हम यह कहे, जैसा कि वहुतों को कहने का प्रछोभन होगा, कि 
मध्यम मार्ग रूपी वौद्ध धर्म इन दो इलोको का विस्तार ही है, तो यह 
कहना ठीक न होगा। पहले तो गीता निश्चयात्मक रूप से पूे-बुद्धयुगीन 
नही है और फिर आहार-विहार का स्थूछ समत्व ही मध्यम मार्ग नही है। 
हम केवल यही कहेंगे कि साधना के एक सामान्य मार्गे के रूप में मध्यम- 
मार्ग गीता में भी प्रशसित है और इससे हमारी यह श्रद्धा बलवती ही होती 
है कि तथागत के द्वारा अभिज्ञात मध्यमा प्रतिपदा निर्चयत चक्षु देने वाली, 
ज्ञान पैदा करने वाली गौर शाति, ज्ञान बोध और निर्वाण को प्राप्त कराने 
वाली हैँ। मज्मिमा पटिपदा तथागतेन अभिसम्वुद्धा चक्लुकरणी ज्याणकरणी 
उपसमाय अभिज्व्याय सबोधाय निब्बाणाय, सवत्तति* । मार्ग-दशंन के सवध 
में भगवान्‌ कृष्ण और बुद्ध का यह समान अभिप्राय जीवन-शोधको के लिये 
परम सतोष गौर आश्वासन की वात है। 

गीता का भक्ति-योग उसके,दर्शन का मुख्य आश्वासन कहा जा सकता 

है। स्वामी रामतीर्थ ने कहा है कि गीता के मध्य 
गीता का भक्ति-योग में स्थित यह इलोक घुरी की तरह उसके दर्शन को 
श्रौर बौद्ध साधना सन्तुलित कर देता है: 

“जो लोग अनन्य भाव से मेरा चिन्तन करते हुए मुझे भजते हूँ, उन सदा 
मुझ में रत रहने वालो के योग-क्षेम का भार में उठाता हु ॥” भगवान्‌ की 
जननन्‍य भक्ति और भगवान्‌ के द्वारा 'पकत के योग-क्षेम के भार को उठाने की 
प्रतिज्ञा, गीता-दर्शन के ये दो वडे आश्वासन हेँ। भक्ति कर्म और ज्ञान के 
बीच मध्यस्यता करती है। कर्मे-नियम की कठोरता गीता को मान्य है, कर्म 
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बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दहन ७९६ 


की कुशलता भी योगी का अनिवार्य लक्षण है। परन्तु जो दुराचारी हैँ, जिसके 
कर्म बुरे है, जिसमें पुरुषार्थ सहसा वहीं जगाया जा सकता, उसके लिये 
आश्वासन अनन्य भक्ति में ही मिल्ल सकता है। गीता में भगवान्‌ का 
कहना हैं “बडे से बडा दुराचारी भी यदि अनन्य भाव से मेरा भजन 
करता है तो यह जानो कि वह साथु ही वन चुका है, क्यो कि अब उसका 
सकल्प शुभ है। वह शीघ्र हो धर्मात्मा वनकर शाति पाता हैं। हे कौन्तेय ! 
तू निश्वय ही समझ कि मेरा भक्त कभी नष्ड नहीं होता* ।” अनन्य 
भक्ति दुराचार को नष्ट कर देती है, भगवद्भक्त का कभी विनाश नही 
होता, ये आश्वासन निर्बेल मानवता के लिये बडे महत्व के हे। यह बात नहीं 
हैं कि गीता कर्म और पुरुषार्थ पर भगवान्‌, बुद्ध के समाव जोर नहीं देती है। 
आत्मदीप' और आत्मशरण' होने का उपदेश देने वाले भगवान्‌ बुद्ध के समान 
उसकी भी मान्यता है कि मनुष्य आत्मा द्वारा आत्मा का उद्धार करे, उसकी 
अवोगति न करे। आत्मा ही जात्मा का बन्धचु है और आत्मा ही आत्मा का 
शत्रु हैं । उसी का आत्मा वन्यु है, जिसने अपने वल से मन को जीता है। जिसने 
आत्मा को नही जीता, वह मपने प्रति ही शत्रु का व्यवहार करता हैँ ।” ९ 'कर्म 
प्रतिशरण वनों, कर्म ही तुम्हारा अपना है! ये बुद्ध वचन गीता कोपूरी 
तरह मान्य होगे, यह हम उसके पूर्व विवेचित कमेयोग से भली प्रकार समझ 
सकते है । परन्तु जो प्रयत्न में मन्द है, जिसका मन योग से विचलित रहता 
हूँ (योगान्चलित मानस ), जो द॑वी सपत्ति को लेकर नही जन्मा है, कर्म की 
जिसे प्रेरणा नही होती, ज्ञान-भार्ग को समझने की जिसके पास बुद्धि नही है, 
वह कया करें ? क्‍या वह नष्ट हो जायगा ? क्‍या ऊर्घ्वे सचरण का मार्ग उसके 
लिए अवरुद्ध है ? गीता कहती हूँ कि नहीं। भक्ति मार्ग उसके लिए खुला है। 
भक्ति का आश्वासन अनन्त हूँ । जहा कर्म-मार्ग और ज्ञान-मार्ग असफल होते 
है, योग और चिंतन जहा अपने आइवासन को समाप्त कर देते हे, वहा भक्ति 
माता के समान साधक को अपनी गोद में ले लेती हूँ। कौन्तेय प्रतिजानीहिं 
न में भक्त प्रणश्यति' यह आध्यात्मिक जीवन का एक बडा आश्वासन हैं। 
परन्तु इस आश्वासन का आधार हूँ भागवती कृपा। भक्त का अवलम्ब भगवत्कृपा 
ही है | कछुई के अडो की तरह भक्त केवल भगवत्कृपा के सहारे ही जीवित 
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७९७ गोता का भक्ति-योग 


रहते हू। उन्हे अपने पुरुषार्थ या ज्ञान का नही, वल्कि भगवत्कृपा का ही 
सहारा रहता है। यद्यपि यह भक्ति अपनी निर्वलेता और असमय्थंता की 
भावता से उत्पन्न होती है, परन्तु इसकी साधना कर्म और ज्ञान-मार्ग से कुछ 
कम कठित नही है । “जिन पृण्यकर्मा व्यक्तियों का पाप नष्ट हो गया हैं, थे 
ही इन्द्रविभुक्त दुढवती पूरुष मेरा भजन करते हे१।” मूढ़, आसुरी भाव 
सम्पन्न व्यक्ति जिनके कम बुरे है और माया के कारण जिनका ज्ञान अपहरण 
कर लिया गया है, कभी भगवान्‌ की ओर अभिमूख नही होते *। वस्तुतः 
सात्विक वृत्ति-सम्पन्न महात्मा लोग ही भगवान्‌ का भजन कर सकते हे १। 
भवत के लिए ये वडे आश्वासन हे। कर्म और ज्ञान के साथ भक्ति को मिलाने 
का भरसक प्रयत्न गीता में किया गया है। सब काल में मुझे स्मरण कर 
और युद्ध कर१” इसी कर्मयमोगमयी भक्ति का उपदेश है । कर्म-योगियो में 
भक्त को श्रेष्ठ बताया गया हूँ *। अनन्यचेता भक्त नित्य युक्त योगी है और 
उसके लिए भगवान्‌ सुरूभ हुँ। श्रद्धावान्‌ भक्त सब योगियों में श्रेष्ठ योगी 
हूँ * । इसी प्रकार ज्ञान के साथ भक्ति की एकनिष्ठता स्थापित की गई है । 
ज्ञानी भगवान्‌ का श्रेष्ठतम भक्‍त है %। ज्ञान-यज्ञ के द्वारा उपासना की वात 
कही गई हूं ५ | अव्यभिचारी भवित के द्वारा मनुष्य ब्रह्ममृत महात्मा हो जाता 
है। ५ वस्तुत भक्‍त के लिए जितना आइवासन भगवान्‌ ने दिया है, उसका 
शताश भी योगी (कर्मंयोगी) या ज्ञानी के लिए नहीं दिया है। 'अनन्य भक्ति 
सेजो मेरा ध्यान करते है, उन्हे में मृत्यूससार-सागर से पार कर देता हू।१५ 
इस आइवासन में भगवान्‌ को भक्त के प्रति आत्मीयता प्रकट होती है । 
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श्रद्धावान्‌ परम भक्त मुर्मे अत्यन्त प्रिय हे,' ऐसा भगवान्‌ ने भकक्‍तो के विपय 
में कहा है। गीता में कर्मयोग की प्रशसा तो हे और ज्ञान के प्रकरण में स्थित- 
प्रज्ञ और गूणातीत पुरुषो के लक्षण भी गिनाए हे, परन्त्‌ कमंयोगियो और ज्ञानियो 
के सबंध में कही प्रिय' होने की वात नही कही गयी है । ज्ञानी को भगवान्‌ ने अवश्य 
अपना अत्यन्त प्रिय कहा है, यहा तक कि उसे के स्वयं अपना आत्मा कहा हैं, ९ 
किन्तू केवल इस पभ्रसग॒ में जबकि ज्ञानी स्वय नित्य युक्त , एकनिष्ठ मक्त 
है । गीता के अठारहवें अध्याय में, जहा कि उसके सम्पूर्ण ज्ञान का उपसहार 
किया गया हैँ, भगवान्‌ ने गृहय से गुह्य (गुह्याद्‌ गुह्तर) ज्ञान यही बताया 
है कि मनुष्य सपूर्ण माव से हृदय-स्थित ईश्वर की शरण में जाय । इसी से उसे 
परम शान्ति मिलेगी१ | इतना कह चुकने के बाद फिर भी सतोष प्राप्त न 
करते हुए गीताकार ने आगे के इलोक में फिर दुहराया हैँ “सबसे अधिक 
गृहथ मेरे परम वचन को तू फिर सुन । तू मुझे बहुत प्यारा है, अत में तुके 
तेरे हित की बात कहूगा। मुझमें मन लूगा। मेरा भक्त बन । मेरे लिए यज्ञ कर । 
मुझे नमस्कार कर। तू मुझे ही पावेगा। मेरी यह सत्य प्रतिज्ञा है। तू मुझे 
प्रिय है ' । ९ गीता-दर्शेत का यह उपसहार है, ऐसा आसानी से कहा जा सकता 
है । इस दृष्टि से देखने पर गीता ऐकान्तिक भक्ति का ग्रथ जान पडेगा, जिसमें 
कर्म और ज्ञान की उचित स्वीकृति है। वस्तुत गीता का अधिकाश भाग 
भक्ति से ही सबधित हैँ और दूसरे अध्याय के उन्तालीसवों इलोक से ग्यारहवें 
अध्याय के पचासवें इलोक तक और पूरे वारहवें अध्याय को हम भक्ति उप- 
निपद' ही कह सकते हूँ। परन्तु गीता के इस भविति-दर्शन का वौद्ध दर्शन से 
सवध क्या हँ ? 

हम पहले देख चुके है कि भगवान्‌ बुद्ध की साधना में भक्ति को कोई 
स्थान प्राप्त नही था। उन्होंने किसी ईश्वर (इस्सर) या ब्रह्मा के प्रति 
आत्मसमपंण किया हो, या ज्ञान-प्राप्ति में भगवत्कृपा जैसी किसी वस्तु ने 
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७९९ गीता और मसहायान में आदान-प्रदान 


उनकी सहायता की हो, ऐसी कोई वात्त त्थागत ने हमें नहीं बताई है। 
उनका माय तो विशद्ध ज्ञान का था, जो अम्यास पर आधारित था। हा, भग- 
वान बुद्ध के समय में उनके शिष्यो ने जिस घर्म का अम्यास किया उसमें 
बुद्ध के प्रति जो उत्तकी अपूर्व निष्ठा की भावना थी, उसमें भक्ति के वीज हम 
अवश्य दंखते हे। भिरत्न की शरणमें जाना भक्ति के कुछ तत्त्व अवश्य लिए 
हुए था। बुद्ध सरण गच्छामि' में शरणागतति तो किसी-न-किसी प्रकार है ही, 
जो स्वय बुद्ध की साधता में हमें नही मिलती। बुद्ध और साधारण मनुष्यो 
की साथना में इतना भेद तो होगा ही, यह स्वाभाविक है। हम जानते हे कि 
धर्मसेनापति सारिपुत्र की अपने गुरु अश्वजित्‌ (अस्सजि) भिक्षु के प्रति, 
जिनके मुख से प्रथम वार उन्होने ये धम्मा हेतुप्मवा' आदि सूत्रात्मक 
युद्ध-मस्तव्य को सुना था, कितनी गहरी श्रद्धा-मक्ति थी । प्रतिदिन सघ्या 
समय, जिस दिशा में सारिपुत्र जानते थे कि भिक्षु अछ्वजितू विहर रहे हे, उसी 
दिशा की ओर सिर कर सोते थे। भगवान्‌ बुद्ध से विदा लेते समय कोई 
उनका शिय्य जब तक कि भगवान्‌ जदृश्य न हो जाय भगवान्‌ की बोर 
पीठ करके ने चलता था। धम्मेसेनापति सारियुत्र ने अपने शास्ता से जो अन्तिम 
विदाई छी ओर अपने शास्ता के चरणो की अन्तिम वन्दना की, उससे अधिक 
उदात्त गृरुमक्ति आज तक किसी वेष्णव ने नहीं की हैं। अत' शास्ता के प्रति 
गौरव के रूप में भक्ति के वीज आदिम वौद्ध साथना में विद्यमान थे, 
ऐसा हमें मानना पडेंगा। श्रद्धा के तत्त्व की किस प्रकार स्वीकृति स्थविरवादी 
वोद्ध धर्म में हुई है, यह भी हम पहले देख चुके हे। भक्ति का इतना ही 
विकास हमें बौद्ध धर्म के प्रारभिक रूप में मिलता है। भव्िति का प्रकृत 
विकास वस्तुत बौद्ध धर्म के महायान रूप में हुआ। इसके सवध में हम काफी 
पहले कह चुके हे। यहा गीता के सम्बन्ध को लेकर यही कहा जा सकता 
है कि उसका रचना-काल द्वितीय शताब्दी ईसवी पूर्व से लेकर प्राय द्वितीय 
शत्तान्दी ईसवी तक माना जाता हैं। बत महायान के भकक्‍्ति-धर्म ओर 
गीता के भक्ति-तत्त्व में काफी घनिप्ठ सम्बन्ध हैँ। दोनो में पारस्परिक 
आदान-प्रदाव भी हुआ है, जिसका विस्तृत विवेचन हम महायान-घधर्म के 
विवरण के प्रसग में कर चुके हूं। उसकी पुनरुक्ति करना यहा आवश्यक 
न होगा। 

गीता के दर्शन का वुद्ध के दर्शन के साथ मिल्यन करने पर सदसे पहले 
जो वात घ्यान में आती है वह है इन दोनो की वेद के प्रति प्रवृत्ति। 
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गीता एक समन्वयात्मक दर्शन है, कर्म, उपासना और ज्ञान 

चैदिक प्रज्ञान की के मार्ग तीनो ही उसमें घनिष्ठ रूप से मिले हुए हं। 
ओर दोनों की ब्‌ड-दर्शन की ओर उसका कही सकेत मालूम नही पडता, 
प्रवृत्तियों की तुलना किन्तु यह निश्चित है कि जिन विचार की कान्तियों का 
वह कही कही निदर्शन करती है और जिनका समन्वयात्मक 

विधान ही उसका प्रधान लक्ष्य है, उन्हीं के समान विचार की क्रान्तियो का 
सामना वुद्ध को भी करना पडा था जिनके समाघान-स्वरूप ही उन्होने मध्यमा 
प्रतिपद्‌ का मार्ग ग्रहण किया था और पवित्र जीवन के अभ्यास में ही घर्मं 
के सर्वोच्च स्वरूप के दर्शन किये थेन।) अत इसका एक परिणाम यह बडा 
हुआ हैं कि मानवत्व के आदर्श स्वरूप का जो चित्रण गीता में 
उपलब्ध होता हैं वही विलकुल मूल बुद्ध के उपदेशो में भी है। जहँत्‌ के 
लक्षण तत्ततत गीता के. भक्त, स्थितप्रज्ञ और गुणातीत के लक्षण हे'। 
किन्तु गीताकार जवकि तात्विक समस्याओं के भीतर से भी एक सर्वनिष्ठ तत्व 
को निकाल कर अद्वितीय भाषा में रखने में समर्थ हुए हे, बुद्ध ने उसके 
विपय में मौन ही रक्‍्खा हँँ। अत गीताकार ने अतीत के प्रति कुछ अधिक 
समन्वय किया है अपेक्षाकुत बुद्ध के। बुद्ध-मन्तव्य के समान गीता-दर्शन 
ऋान्तिकारी नहीं हैं। यह प्रवृत्ति दोनों की वेद के प्रति भावना से भली 
प्रकार स्पष्ट होती हैं। गीताकार वेदो के प्रमाण को उडा नही देते। 
“सर्वेश्च वेद रहमेव वेद्यो' ऐसी उनकी उन्मुक्त घोषणा है । किन्तु वेदवादरत' 
होना उन्हे पसन्द नहीं, एतावदिति निश्चिता' होना ठीक नही, क्योकि आखिर 
बेंद त्रैगुण्य के विपय ही तो हे और जनुमव सम्पन्न महात्मा को वह सब 
अपने महान्‌ अनुभव में से ही तो मिल जाता हूँ जो कुछ भी वेदो में हैँ ।फिर 
अकेले वैदिक ज्ञान से भी तो कुछ वनता नही, उसके साथ भक्ति भी तो 
चाहिए, इसमोलिए नाह वेदनं तपसा' कह कर भगवान्‌ ने उसकी अपर्या- 
प्ता भी दिखाई है। किन्तु मनुष्य उच्छु खल न हो जाय, अनुभूति को छोड 
स्वेच्छाचारी न हो जाय, इसलिए कुछ-न-कुछ उस पर अकुश तो चाहिए ही। 
इसीलिए भगवान्‌ ने कहा हू कुरु कर्मेव तस्मात्त्व पूर्वे पूवंतर कृतम्‌'। इतना 


(१) वेखिए गीता राषप-७२; ४१६-२३; ५॥१८-२८; १२१३-१६: 
इन्हें मिलाइये अहंत्‌ के वर्णनो के साय जो हम चतुर्य परिच्छेद के उत्तरार्द 
में दे चुके हूँ । 
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कह कर भी यह कहा तस्माच्छास्त्र प्रमाण ते | क्यो न हो सर्वे वेदा यत्प- 
दमामानन्ति' वह भी तो वही है जिसे साधक को खोजना है, तो फिर उनका 
साहाय्य लेता क्या वुरा है ” किन्तु इसकी सीमा होनी चाहिए। आत्मसाक्षा- 
त्कार तो अन्त में ज्ञान से ही होना ठहरा और उस समय वेद की पुष्पित 
वाणी में भटकनो की जरूरत नहीं। यही हाल वैदिक करमकाण्ड का भी 
है। यज्ञ, दान, तप आदि सभी करणीय ही हे त्याज्य नही, किन्तु उनको अन्तिम 
तो कौन मूढथी माजेगा ? ज्ञानार्ति को अस्त में सब कर्मो को भस्म करना 
ही ठहरा, यज्ञों में 'जप्यज्ञ” को सर्वश्रेष्ठ होना ही ठहरा. धदि त्रविद्य 
होकर सोम को पीकर, यज्ञों को करक स्वर्ग को प्राप्त कर भी लिया, तो 
क्या इस प्रकार अयीधमंमनुप्रपन्ना' होकर भी क्‍या केवल 'कामकामा' होना 
ही नही पडेगा? क्‍या इस प्रकार ग्रतागत' का चक्कर ही नही रहेगा? क्या 
फिर मत्यंछोक में ही अ्रवेश करना नही होगा” क्या कामकामा' होकर 
फिर 'नरके शुचौ' में ही प्रत्यावतेन नही होगा ? तो क्या फिर इन्हें छोड देना 
होगा ? नही, भगवान्‌ का उत्तर हैँ नहीं। आशा और कामना को छोड 
कर करने से इनको विपदन्त टूट जातें हूँ और वे परमार्थ की प्राप्ति में 
सहायक ही होते हे,वाटक नहीं, एतान्यदि तु कर्माणि सग्र त्यकतवा धनजय। 
कतंव्यानीति में पार्य निश्चित मतमुत्तमम। यही भगवान्‌ तथागत का 
भगवान्‌ कृष्ण से विभेद है। भगवान्‌ बुद्ध का तो चंतिक मादशंवाद इतना स्वतत्र 
व्यापक, स्वत परिपूर्ण और सर्वानिपेक्ष हूँ कि बह केवल मनुप्य के प्रधान पर 
ही प्रतिष्ठित है और उसकी प्रभा केवल मनुष्य के कर्म में ही प्रस्फुटित होती 
है, किन्तु भगवान्‌ गीताकार सभी को साथ लेकर चलने के पक्षपातीदिखाई 
पडते है, अथवा दाशेनिक भाषा में यो भी कह सकते है कि वे मानव के समग्र 
व्यक्तित्व को लेकर, जिसमे भिन्न-भिन्न प्रवृत्तिया, भिन्न-भिन्न आदर्श, भिन्न-भिन्न 
अधिकार और अवस्थाएं स्वत ही समा जाएं, चलते हूँ और परिणामत' बहुत 
सी बातो का निराकरण न कर वें उनकी केवल सीमा मात्र वाध देते हे 
ताकि कर्मसगी' बज्ञानियों में मेद-बुद्धि उत्पन्न न हो जाय । भगवान्‌ तयागत के 
द्वारा इस दृष्टि से भेद-बुद्धि अवश्य जनित की गई और इसीलिए वेद-निन्दक तक 

उन्हें बनना पडा। यह भारतीय दर्शन में एक अत्यन्त विचारणीय विपय हूँ कि 
यद्यपि गीताकार, कुछ उपनिपदें और 'मौलिक्य' साख्य दर्शन अपने अनेक 
सिद्धान्तो में वेदो के विरुद्ध चले गए हे, किन्तु उनके विचार इतनी प्रतिक्रिया 
के साय ग्रहण नही किए गएजितने कि वृद्ध के । इसका रहस्य यही जान पडता 
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हूँ कि उपयुक्त अन्य दर्शनकारों ने ऊपर निर्दिष्ट प्रवृत्तियो के ही कारण 
बेंदो के प्रमाण को स्वीकार कर लिया हूँ, सम्यक सम्बुद्ध ने कंवल वेदों 
की अपर्यातता को ही दिखाया है । सम्भवत भगवान्‌कृष्ण अर्जुन को 
उरुवेल काइ्यप' नहीं वना सकते थे और न सम्यक्‌ सम्बुद्ध कर सकते थे 
उसके प्रति तस्मात््वमुतिषब्ठ यद्यो लभस्व जित्वा शत्रून्‌ मुवव राज्य समृद्ध! का 
उपदेश । इस विषय में दोनो की विभिन्नता है किन्तु इस पर तो हम बाद 
में आयेंगे । अत निष्कर्ष चाहे जो कुछ निकाला जाय तथ्य यह है कि भगवान्‌ 
बुद्ध अपने नैतिक आदशेवाद के लिए किसी भी ग्रन्थ के स्वर्त प्रमाण 
की अपेक्षा नही रखते, निर्भीक होकर उन्होने सत्य को ही प्रस्यापित किया 
है जैसा कि उन्होने स्वय अपरोक्षानुभूति के द्वारा देखा है, फिर चाहे वह वेद 
के अनुकूल हो या प्रतिकूल, उसके प्रामाण्य या अग्रामाण्य का उनके लिए कोई 
प्रश्न ही नहीं है, जवकि ग्रीताकार ने वैदिक ज्ञान और कमेकाण्ड को भी 
साधना का एक प्राथमिक किन्तु आवद्यक अग माना है ओर अन्त में उसी 
दृष्टिकोण को लिया है, जिसका साम्य वृद्ध के दृष्टिकोण से किया जा सकता है । 
इन सब बातो का वर्णन हमने वैदिक दर्शन के प्रसंग में भी किया है 
और कुछ तृतीय प्रकरण में आस्तिक' और 'नास्तिक' दर्शनो के विषय 
में विवेचन करते समय भी । अत यहा इतना ही पर्याप्त है । 
गीता दर्शन की घारा ससार में भगवान्‌ कृष्ण रूपी स्रोत से वही है और 
बौद्ध दर्शन की तथागत से । दोनों के व्यक्तित्व कितने उदात्त और हिन्दु-हृदय 
को कितने आक्ृष्ट करने वाले हैँ, यह बताने की आवश्यकता 
बुद्ध ओर कृष्ण नहीं। किन्तु जबकि तथागत को हम कुछ समभ भी सकते है, 
भगवान्‌ योगिराज कृष्ण हमारे इस प्रकार के सभी प्रयत्नो 
पर स्मित सा करते हँ। भगवान्‌ कृष्ण के जीवन का ऐतिहासिक स्वरूप 
इतना स्पष्ट और विशद नहीं है जितना भगवान्‌ तथागत का। कृष्ण गोपो 
ओर गोपिकाओं के प्यारे सखा भी हे, एक कुशल राजनीतिज्ञ भी, प्रसिद्ध 
योद्धा भी और गीता के ज्ञान को देनेवाले महान्‌ ज्ञानी और योगी भी, 
जिन्हे विदुर और भीष्म जैसे ज्ञानी साक्षात्‌ नारायण का अवतार मानते 
थे। जदा तक कृष्ण और बुद्ध के मानवीय व्यक्तित्व का सम्बन्ध 
है, दोनों आकाश के दो विपरीत छोरो पर हँ-एक के हाथ में वासुरी हैं 
तो दूसरे के हाथ में है भिक्षा पात्र। एक आहतादिनी शक्ति को साथ में लिये 
हुए है तो दूसरें के साथ हैं प्रज्ञा पारमिता। एक मोर मुकूट पहने हुए है 


<०३ चुद्ध और कृष्ण 


तो दूसरे ने अपनी तरूवार से अपने केशो को काटकर श्रमण भाव प्राप्त 
किया है। दोनो राजकुमार हूं, किन्तु कितना अच्तर? कृष्ण पीताम्बर 
घारण करते हूं, किन्तु तथागत ने काशी के दुशालो को छोड कर पाशुकूल 
(फर्टे-पुरानें चिथडो से निर्मित खीवर) को अपनाया है । कुरुक्षेत्र के युद्ध में 
कृष्ण अर्जुन के सारथी वनकर निकलते हूं, तथागत युद्ध के लिये प्रस्तुत शाक्‍्य 
और कोलियो को वीच जाकर खड़े हो जाते हैं और उन्हे युद्ध विरत करने 
में राफल होते है । कृष्ण करंयोग के साथ सौन्दर्य का भी उपभोग करते हे, योगमें 
के साथ भोग भी उन्हे ग्राह्य है, जीवन में आनन्द की स्वीकृति के साथ 
वह एक राजयोगी है, दूसरी ओर बुद्ध को आनन्द और सौन्दर्य की स्वी- 
कृति तो होगी कहा से उनकी विरति को तो आत्मा के उस सुख की भी ग्राह्यता 
इप्ट नहीं है जिसमें उपनिपदों क॑ ऋषियों ने आनन्द के चरम दर्शन किये थे। 
अस्पशंयोगी (वृद्ध) ने उसे भी त्यागकर उससे ऊपर अपना स्थान बनाया हैं 
जिसका दूसरा नाम अनात्मवाद! हँ। तथागत ने उस सूक्ष्मतम 
आत्मा के सूख को भी छोडा था। उनका सत्य-दर्शन उन्हें तथोक्‍त 
सौन्दर्य में अशुभ के ही दर्शन कराता है और वे सब आसक्तियो 
से परे चले गये हूं । विश्व की व्यवस्था में दु ख के गम्भीर दर्शन कर उनकी 
प्रज्ञा जीवन के सम्पूर्ण अग्रो को स्पर्श करतो हुई इुख-निरोघ के प्रयल में 
गहरी चली गई हैँ, जिसने जीवन में स्वादनीय कुछ नही देखा। भग- 
वान्‌ कृष्ण ने इसके विपरीत प्रत्यक्ष जीवन के क्रिया-कलापो में भाग लिया 
ओर उसके अनेक उपभोगो को ग्राह्म माना। परन्तु दूसरी जोर यह तथ्य कुछ कम 
करुणाजनक नहीं है कि जबकि तथागत का परिनिर्वाण उनके और विश्व के 
लिए एक सुखद और म गलमय जवसर था, देव और मनुष्यों के लिये एक 
महोत्सव था, जिन परिस्थितियों में भगवान्‌ कृष्ण की मृत्यु हुई वे उनके 
कर्मंवाद और सौन्दर्यवादी जीवन दोनो पर बुरी तरह व्यग्य करने वाली है । 
भगवात्‌ कृष्ण के जीवन के अन्त की परिस्थितिया अत्यन्त निराशामय और 
दुखमय हूँ, जबकि महापरिनिर्वाण में प्रवेश करते हुए तथागत अपने 
जोवन-कार्य की सफलता देख रहे थे, कृतकृत्यता अनुभव कर रहे थे। 
भगवान्‌ कृष्ण का विशेष आकर्षण भारतीय हृदय पर उनके 'गीताकार 
होने के नाते ही नहीं है, यद्यपि विश्व मे वही उनकी ख्याति का एक मात्र 
कारणह, बल्कि उनके स्वयं भगवान्‌ होने के नाते हो है, जिसका विश्येपतः 
प्रचार भध्ययुग में हमारे देश में हुआ । सूर, चण्डीदास गौर चैतन्य के प्रभाव 
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स्वरूप कृष्ण हमारे लिये इतने समीप हो गये हैँ कि इतिहासकारो का 
प्रयत्नपूवकं यह दिखाना कि बालकृष्ण की कथा आभीर जाति ने सिरिया 
से लाकर भारत में प्रचलित की", हास्यास्पद सा रूगता हैँ । परन्तु गीता 
के कृष्ण गोपाल कृष्ण नही हे । गोपाल कृष्ण तो विशेषत हरिवश पुराण और 
वायु पुराण के हे और अज्त भागवत पुराण के भी। सूर और अन्य 
ब्रजमापा के भक्त कवियों के कृष्ण भी प्राय गोपाल क्ृष्ण हे। गोप-गोपि- 
काओ के साथ केलि -क्रीडाए' करनेवाले और रास रचानेवाले कृष्ण के जीवन 
को साथ गीता के दर्शन का कोई सामजस्य नही है, फिर भले ही ऐसे 
कृष्ण की उद्भावना सम्पूर्ण ज्ञान से सतोष न पाकर स्वय वेदान्तपारगत 
भागवतकार ने ही की हो। गीता के कृष्ण को तो हम फेवल वासुदेव कृष्ण 
कहना ही अधिक अच्छा समभेंगे। महाभारत के कृष्ण भी यही हे। ऐतिहासिक 
महापुरुष होते हुए भी उनका दैवीकरण किया गया है, जिसमें वेदिक और 
प्राह्मण युग के देवता विष्णु और नारायण मिलकर एक हो गये है । विष्णु, नारा- 
यण और कृष्ण एक हे। कृष्ण वासुदेव अपने मौलिक एंतिहासिक रूप में 
बुद्ध के पूर्ववर्ती थे, यह इससे प्रकट होता हैं कि घट जातक में बुद्ध का 
अपने एक पूर्वजन्म में वासुदेव होना दिखाया गया हैं । छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ 
२-१७-१ में क्ृष्ण देवकीपुत्र का उल्लेख है जो घोर अगिरस से शिक्षा ग्रहण 
करते दिखाये गये हे। कौपीतकि ३०-६ मे क्षत्रिय महात्मा घोर अग्रिरस 
का वर्णन है। यह अत्यन्त सम्भव हैँ कि गीता के कृष्ण वही व्यकित हैं 
जिन्हें कौपीवकि ३०-९ में कृष्ण आगिरस कह कर पुकारा गया है। आगि- 
रस' नाम उन्होने अपने गुरु अगिरस के शिष्य होने के कारण प्राप्त किया 
था। अत यह प्राय निश्चित ही समझना चाहिये कि हमारे कृष्ण छान्दोग्य 
उपनियद्‌ और कोपीतकि ब्राह्मण के कृष्ण देवकीपुत्र” या कृष्ण आगिरस' 
ही है । इसका अर्थ यह है कि कृष्ण का समय छठी या सातवी शताब्दी ईसवी 
पूर्व होना चाहिये, अर्थात्‌ बुद्ध से पहले | जैसा हम पहले देख चुके हैं, पाणिनि 
के समय (चतुर्थ शताब्दी ईसवी पूर्व) तक तो वासुदेव की पूजा चल पडी थी 
भओऔर उनका विष्णु के साथ पूर्ण देवीकरण हो चुका थार। 


(१) ज॑सा डा० आर० जी० भाण्डारकर ने दिखाने का प्रयत्न किया है, देखिये 
उनका वेष्णविज्म, दविज्म एण्ड माइनर रिलिजस सिस्टम्स, पृष्ठ ३८-३९ 
(२) देखिये पीछे पृष्ठ ५८९ 


<०५ तथागत और कृष्ण दोनो सत्य से मिलाये गये 


जिस प्रकार प्रारभिक वौद्ध धर्म में बुद्ध को घर्म और सत्य से एका- 
कार दिखाया गया था और वाद में इसी आधार पर महायान बौद्ध धर्म में 
उनका पूरा देवीकरण कर दिया गया था, वही वात कृष्ण के सम्बन्ध में 
भी कही जा सकती है। गीता के कृष्ण ब्रह्म के साथ एकाकार दिखाये 
गये हे*। वे सब प्राणियो के अन्दर रहने वाले आत्मा हेँ)। वे 
जगत्‌ को घारण करने वाले आत्म॑ स्वरूप हे ३ | ऋषियों और देवताओं 
के आदि हु४। भगवान्‌ कृष्ण विश्वरूपमय हे, यह पूरे दसवें काव्यमय 
अध्याय का सार है। भगवान्‌ कृष्ण वस्तुत. एक आत्मज्ञानी महात्मा थे, जो 
सत्य के साथ एकाकार हो गये थे जिस प्रकार भगवान्‌ तथागत थे । चूकि 
कृष्ण के जीवन के साधक स्वरूप की पूरी सामग्री हमें प्राप्त नही है, इसलिये 
उनके उपदेशो की पृष्ठमूमि के रूप में हम उनके जीवन से आइवासन प्राप्त नही 
कर सकते, जैसा कि भगवान्‌ तथागत के सम्बन्ध में हम बहुल रूप से 
करते हें। तथागत के उपदेशो और उनके जीवन में जैसा समन्वय है, वैसा 
कृष्ण के जीवन में भी वह अवश्य होना चाहिये, परन्तु वह हमें नहीं 
मिलता। परल्तु ज्ञानी दाशंनिक रूप के नहीं, भगवान्‌ कृष्ण तो उपास्य देव 
के रूप में, स्वय साक्षात्‌ हरि के रूप में, भारतीय हृदय में पैठे हुए है। 
विश्व-मानव का हृदय, जिसके लिये उपास्य देवो के दिन चले गये हे, निरचय 
ही बुद्ध से अधिक आश्वासन प्राप्त करता है, किन्तु हिन्दु-हुदय में जिस 
जाड़े ढुग से त्रिमगी लाल देवकीपूत्र गड गये हैँ उसे कोई निकाल नही 
सकता। हमें यहा दोनो के विचार पक्ष से ही विशेषत प्रयोजन है। 
कर्म, पुनर्जन्म और मोक्ष सम्बन्धी सिद्धान्त गीताकार को भी मान्य हैं 
ओर जाचार तत्व की व्याख्या उन्होने कर्मयोग,ज्ञानयोग और भक्तियोग 
के रूप में की है, ऐसा हम कह सकते है । 
कमे, पुनजन्म, मोत्त और कर्म के सिद्धान्त के विपय में गीताकार का 
आचार बत्व सस्वन्धो दोनों मत है कि कर्म करने तो चाहिए, क्योकि 
के विचारों का सम्बन्ध स्वभावत' ही कोई क्षण मात्र भी बिना काम 





(१) गीता १०१२ 
(२) गोता १०११ 
(३) गोता १५१७ 
(४) गीता १०२ 
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बैठते, जीवन का प्रत्येक काम करते ऐसी भावना करनी चाहिए कि नैव॑ 
किचित्‌ करोमि'। यही युक्त तत्ववित्‌' का मार्ग है। तथागत का मार्ग भी 
इससे क्या व्यतिरिक्त है ? फिर गीता कहती है कि जो मनुष्य जानता हैं कि 
गुण-गुणो में बरत रहे हे” वह आसक्ति नही करता किन्तु जो उनमें आसक्त 
होता है वही तो "मे कर्ता हूँ' ऐसा मानता है। 'कर्ताःहमिति मन्यते' | 'अनत्ता' 
का सिद्धान्त भी क्‍या ठीक यही नही है अपने मूल एवं विशुद्धतम रूप में ? 
कर्म में आसक्ति का निरोध इसीलिए किया जाता हैँ कि वह दु खमय 
है। बुद्ध ने भी अनात्मवाद का उपदेश इसीलिए दिया कि मनुष्य बाहर 
पदार्थों ओर आन्तरिक वेदनाओ से निवेंद प्राप्त कर दुख के क्षय को करने 
वाला हो। महात्मा गान्धीजी ने ठीक ही अनासक्ति' को गीता की आत्मा माना 
हँ और हम कह सकते हे कि यही वात तथागत ने प्रकारान्तर से अनात्मवाद 
के द्वारा सिखाई है। इस विषय पर अधिक विस्तार करना यहा ठीक 
न होगा, क्योकि चतुर्थ भ्रकरण में अनात्मवाद के प्रसंग में ही इस पर 
हम बहुत कुछ कह आए हे। यहा इतना ही कहना अपेक्षित है कि बुद्ध के 
द्वारा उपदिष्ट अनात्मवाद को, गीता के अनासक्ति सम्बन्धी विचारों को, 
साख्य-योग दर्शन के ख्याति-सम्बन्धी सिद्धान्त को (एकमेव दर्शनम्‌ ख्यातिरेव 
दर्शनम्‌ू-पचश्िव वाक्य, व्यासभाष्य में उद्धृत) जिसका प्रर्यापक वचन एवं 
तत्वाम्यासात्‌ नास्मि न में नाहमित्यपरिशेषम्‌! इस साख्यकारिका के कारिकादूँ 
में विद्यमान है, एव अन्त में भगवान्‌ गौडपादाचायं ने जिसको, “अस्पर्शयोग 
कहा हैँ उसको, एक समन्वयात्मक सूत्र में रख कर स्वाध्याय करने से 
वास्तविक तत्व की एकता के विपय में कुछ सन्देह नहीं रह जाता। 
किन्तु कम सम्बन्धी सिद्धान्त को लेकर गीता ओर बुद्ध के विचार में एक वडी 
विभिन्नता भी न हो, ऐसी भी वात नही है। यह ठीक है कि गीताकार 
कहते हे कि कर्म से ही जनकादि ने भी सिद्धि पाई, यह भी ठीक है कि 

[ जीवन यात्रा के लिए वे इसे आवश्यक मानते हे, यह भी ठीक हूँ कि 
६ उनके अनुसार मनुष्य को कर्म करने का अधिकार हूँ गौर फिर यह भी 
#ठीक हूँ कि वे अन्त में ययेच्छसि तथा कु ऐसा कह कर मनुष्य को 
| स्वतत्रता देने के पक्षपाती भी हें, किन्तु ऐसा फिर भी कहा जायगा कि 
उन्होने मनुष्य को उतनी स्वतत्रता नही दी है जितनी कि सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने। 


के ननजजक, 


[ (१) मिलाइये गोता ५११४-१५ तथा इन पर शाकर-भाष्य । 





बा 


८०९ फर्म-स्वातत्य और भक्तिवाद 


भगवान्‌ कृष्ण ने किसी कार्य की सिद्धि के लिए पाच हेतु बताए हे, यथा 
अधिष्ठान, कर्ता, करण, चेष्टा और देव। अधिष्ठान तथा कर्ता करण 
च पृथग्विधम्‌। विविधाइच प्‌ यह चेष्टा देव चैवात्र प चमम्‌' (१८-१४)। यह 
दैव' का हेतु बुद्ध के विचार में विलकुल विद्यमान नही हैँ, ऐसा हमे जानना 
चाहिए। तथागत ने कम के हाथो सारी शकित सौंप दी हैं। इसी एक तथ्य 
के कारण भीताकार और श्ञाक्यमुनि के विचारो में वडा विभेंद पड जाता 
हैं। गीताकार को कर्म का समन्वय न केवल ज्ञान से ही करना था 
जैसा कि वुद्ध विचार में भी विद्यमान है, किन्तु भक्ति दशेत के साथ भी 
उसकी सगति दिखानी थी जो कर्म को सब सत्ता सौंप कर सम्भवतः 
नहीं हो सकती थी। प्रमु कृपा भी तो किसी कार्ये की सिद्धि में हेतु 
होनी ही चाहिए, क्योकि यदि मनुष्य अपने वीये या प्रधान! या पुरुपार्थ से ही 
सब कूछ सम्पादनीय सम्पादित कर लेगा तो फिर किसी उपास्य देव के 
पास हो उसे जाने की क्या आवश्यकता रहेगी ?” दिवी “गुणमयी' दुरत्यया 
माया को यदि कोई मनुष्य अपने प्रयत्त से ही तर जाय तो किसी उपदेष्टठा को 
लयवा स्वय उपास्यदेव को ही उसे यह उपदेश या आइवासन देने की क्‍या 
आवश्यकता कि मामेव ये प्रपयन्ते सायामेता त्तरन्ति ते ? यदि इस “अनित्या 
ओर “असुख' छोक में आकर कोई अपने तीन उद्यम से ही नित्यता और 
सुख प्राप्त कर सके तो उसे 'भजस्व माम्‌' का ही उपदेश देने की जरूरत क्या? 
बुद्ध के 'कर्म' में यदि वीये शत प्रतिशत है तो हमें कहना पडेगा कि गीता में 
वह ३ अश कम हैँ और वह उसकी भवित के प्रति न कंवरू प्रवणता के 
कारण ही, बल्कि उसके साथ वास्तविक तन्मयता की अनुभूति के साथ भी, जैसा 
कि हम आगे देखेगे। वैसे कर्म-स्वातत्रय गीता में सी प्रस्यापित है, इसमें 
सन्‍्देंह नहीं, किन्तु शताश मे तो तुम कम्मपटिसरण' हो, कम्मादायाद' हो, 
दसा निर्धोपष तथागत ने ही किया हूँ और यही उनकी विशेषता है*। 
कर्म! के प्रत्तिशत-प्रतिशत भक्ति न दिखाकर यदि गीता उत्त दृष्टि-्कोण 
है कुछ कम रह जाती हैँ तो उसे ज्ञान और भक्ति के साथ मिलाकर एक 
परिपूर्ण दर्शन प्रस्तुत करने में भीवही समर्थ हुई है जिसमें कि सत्यानुप्राप्ति 





(१) मानव फोस्वाघीनता का इससे बड़ा दावा कभी फिसी ने नहों फिया सर 
एडविन आरनोल्ड; जे० आर० जयवर्धन के लेख छोद्ध धर्म और राजनीति! 
विश्व-दाणो (सई १९४२, बोठ संस्कृति अंक) पृष्ठ ५२८ में उद्धत ॥ 
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के लिए न केवल मनुष्य की किसी एक विद्योष वृत्ति का ही उपयोग किया 
जाता है (जैसा कि अकेले कर्म या ज्ञान में होता है) किन्तु जिसमें मनुष्य के समग्र 
व्यक्तित्व के वेग को ही उसके प्रति उपयोग होता है, जबकि तथागत 
ने कर्म' को ही प्रधान तत्व मानकर एक प्रकार से (कम से कम कूछ के 
समभने को लिए) ईहवर को सवाल को ही उडा दिया क्योकि जब उसका 
कार्य ही कुछ न रहा, सब कुछ कर्म को ही अधिकार दे दिया गया, तो 
फिर उसे भी सिवाय कर्म में ही अपने को छिपाने के ओर गति ही क्‍या 
थी ? पृथग्जन पूछते हे कि तथागत के दशेन में ईश्वर कहा है? उत्तर 
केवल य्ही हैँ कि 'कर्म' में देख छो। इस प्रकार के विचार से तथागत 
के दर्शन में एकागता कुछ अवश्य आई, किन्तु फिर भी आश्वासन की कुछ 
फमी रह गई हो, ऐसी बात नही हे। आशा है इतने से कर्म सम्बन्धी विचार 
गीता और बुद्ध के दर्शन के स्पष्ट हो गए' हें। अब हम पुनर्जन्म के 
सिद्धान्त पर आते हें। 

गीता ने भी अन्य भारतीय दर्शनो के समान पुनर्जन्म को एक स्वयसिद्धि 
मानकर स्वीकार किया है और ब्रह्ममृत महात्मा की देवयान मार्म से 
मुक्त प्राप्ति एव अन्य जनो की पितृयान मार्ग से पितृगति दिखाई है। पापियों 
का नरक छोक में जाना भी कहा हैँ जो अशुचि और दुख वहुल हूँ । कहने 
की आवश्यकता नही कि कर्म के अनुसार यह सव व्यवस्था गीताकार ने की हूँ। 
गीता के २-१३, २२, ४-५, ६-४१, ४५, ८-१५-१६, ९-३, २१-२४ 
में पुनर्जन्मवाद की ओर निर्देश मिलता हैं ओर १३-२१ में कार्यकारण- 
क॒तृ,त्वे हेतु प्रकृतिरुच्यते। पुरुष सुखदु खाना भोकतश्शत्वे हेतुरुच्यते। इस प्रकार 
पुनर्जेन्मवाद का कारण वतलाया गया है। अन्य कोई महत्वपूर्ण बात इस 
सम्बन्ध में नही हैं। मुवित को गीताकार ने कई नामो से पुकारा है, यथा 
ग्राह्मी स्थिति, ब्रह्मनिर्वाण (गीता में अक्सर निर्वाण शब्द अकेला न आकर 
“ब्रह्मनिर्वाण' ही(आया है) नैष्कम्यं, निस्‍्त्रैगुण्य, कैवल्य, ब्रह्मभाव, आदि। सर्वे 
भूतस्थमात्मान सर्वेमूतानि चात्मनि' देखना ही गीताकार के अनुसार समदर्शी 
हो जाना हैं गौर वही विमुक्ति है। जभितो ब्रह्मनिर्वाण वर्तते विदितात्मनाम्‌/ 
इस प्रकार जीवन्मुक्ति की अवस्था पर जोर उपनिपदों और प्रारभिक बौद्ध 
दर्शन की तरह गीता में भी विद्यमान है! गीताकार ने कहा है कि जो कुछ 
भी वेदो में, यज्ञों में मौर दानो में फल प्रतिष्ठित है, उस सवको ब्रह्मज्ञानी 
मुनि अतीत कर जाता ह (८-२८), और हम कह सकते हे कि यह मत 


८११ ब्रह्म-निर्दाण और निर्वाण 


बुद्ध के मन्‍्तव्य के अनुकूल ही पडता है। कही गशीताकार ने 'परा शान्ति 
कह कर उच्चतम आध्यात्मिक मनोदशा का वर्णन किया है, कही उसे 'पदम्‌ 
अनामयम्‌' कहा है मोर कही 'शाइवत पदमव्ययम्‌” और कही अत्यन्त' 
ब्रह्मसस्पर्श सुखम्‌' कहा है, 'मृत्यू ससार सागर से त्राण सव जगह ही सम्मि- 
लित है। गीता में निश्चय ही अनेक प्रकार की साधानाएं एकत्र हुई हें, 
इसलिए उन सबके अनुसार मोक्ष के विधान में भी कुछ कथन-मार्ग से 
विभिन्नता आ गई है। प्राय दो प्रकार के वर्ण नगीतामे हमें उपलब्ध 

होते हे। प्रथम के अनुसार परमावस्था में केवल विशुद्ध बात्मैव शेष 
रह जाता है और 'अह' या 'गुणो' या बुद्धि का कोई अस्तित्व नही रहता। 
यह दशा कुछ कुछ साख्यो 'के कैवल्यां जैसी हैँ । गीता के ज्ञान के उपदेश का 
का यह स्वाभाविक पर्यवसान है ततो मा तत्वतों ज्ञात्वा विशते तदनन्तरस' 
“मत्सस्थामधिगच्छति अवाप्नोति शाश्वत पदमव्ययम्‌' य प्रयाति स मद्भावम्‌ 
स॒ शान्तिमधिगच्छति' “ब्रह्म निर्वाणमृच्छति गच्छन्त्यपुनारावृत्ति ” सर्व 
ज्ञानप्लवेव वृुजिन सन्‍्तरिष्यसि! आदि। शकर ने प्राय इसी प्रकार के 
वाक्यों पर जोर देकर अपने ज्ञानवाद की प्रतिष्ठा की है। किन्तु गीता 
को अकेले ज्ञानियों का ही मार्ग प्रदर्शन करना नहीं था। उसमें भक्‍तो 
के लिए भी आश्वासन है। भक्ति अर्थात्‌ ज्ञानकर्म मिश्चित निष्काम ईइ३4रोपा- 
सना। इस भक्ति का उद्देश्य ज्ञान के मोक्ष के समान नहीं हो सकता । भवत 
तो अपने उपास्य देव के साब्निष्य के सामने मुक्ति को भी छुच्छ समभतें 
हूँ। उन्हें ज्ञानियो के मोक्ष में विशेष आकर्षण नहीं दीख सकता। अन्यथा 
उनकी भक्ति ही ग्रोण हो जाती है। अत- भगवान्‌ ऋृष्ण ने भक्ति मार्ग 
को घ्यान में रख कर मोक्ष तत्व का निरूपण करते हुए कही कही उसे 
पुरुषोत्तम में स्थित होने की अवस्या के रूप में भी प्रकट किया है, जहा पहली 
अवस्था की तरह व्यक्तित्व का निशेप नही हो जाता किन्तु 'निवसिष्यसि 
मस्येवौ भमामेवैष्यस' के अनुसार भक्त भगवान्‌ को ही प्राप्त 
होते हे 'भद्भकता यान्ति मापि'। इसीलिए तो यद्गत्वा न निवर्तन्ते तद्धाम 
परम मर्मा ऐसा कह कर भगवान्‌ को यह कहना पडा कि वहां पहुँच कर 
मनुप्य इस _'दु खाल्यमशाश्वतम्‌'! ससार को नहीं लौठता। प्रदाहकता की 
तो शान्ति यहा भी होती है। अमृत-फल में तो सवका समान अधिकार हैं, 
किल्तु सब इसे अपनी-अपनी भावना के अनुसार ही पाते हे, ऐसा भगवान्‌ 
का सप्िप्राय हूँ। उपर्युक्त द्वितीय मत को श्री रामानूजाचार्य ने अधिक 


बाण एर्‌ 
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प्रसारित किया हूँ । हम कह सकते हे कि मोक्ष के दोनो स्वरूपो में कोई 
तात्विक विभेद नही है ओर जो विभेद है वह केवल व्यक्तित्व के गलत विचार 
से ही कल्पित है जैसा कि हम बूद्ध के द्वारा उपदिष्ट निर्वाण के विवेचन 
में मी दिखा आए हे (चतुर्थ प्रकरण ) | फिर ऐसा भी कहा जा सकता हूँ कि 
जिस निर्गुण, निविकल्प, अचिन्त्य और अनिरुक्‍त अवस्था के रूप में गीताकार 
ने मुक्ति की व्याख्या की हे, वह बुद्ध के निर्वाण सम्बन्धी मत के अंधिक 
समीप है और फिर दोनो का मुख्य उद्देश्य तो मोक्ष के सिद्धान्तो का 
प्रतिपादद करना नहीं किन्तु अनित्य और -सुख' छोक में से होकर 
भनुप्य को शान्ति के एक मार्ग को दिखा देना मात्र है और इस अर्थ 
में दोतों समान हं। गीता का कमंवाद उसके ज्ञान और भक्ति के बीच 
में साक्षी हैं। चाहे ज्ञानी अशेष ब्रह्मनिर्वाण प्राप्त करे, नामरूप को 
छोडकर आत्मा के महासमुद्र में नमक की डली होकर घुल जाय और 
चाहे भक्त पुरुषोत्तम से नित्ययुक्त हो जाय, उसके घधाम'में अचिर काल 
तक निवास करे, किन्तु जब तक उसे जीना हूँ उसे छोक-हितार्थ ही जीना है, 
पाप-पुण्य से अस्प्श होकर ही जीना है, गतव्यथ, उदासीन और निराशी 
होकर ही रहना है, बहुत-से क्या, लोक-हिताथं ही कर्म सम्पादन करते हुए 
यही ब्रह्मनिर्वाण को देखना हैं। लेखक की विनम्र राय में यह घ्वनि गीता 
और बुद्ध दोनो के ही दर्शनों में पर्याप्त रूप से विद्यमान है । गीताकार के 
आचारतत्व का क्षेत्र अधिक विस्तृत और व्यापक है । उसमें न केवल बुद्ध 
के द्वारा उपदिष्ट साधना ही किन्तु समग्र विश्व की साधनाएँ बडी अच्छी 
तरह समा सकती हे, ऐसा निश्चय ही तुलनात्मक घर्म और दर्शन 
का विद्यार्थी कह सकता हूँ | गीताकार ने जीवन में साधना के मुख्यत* तीन 
मार्ग बताएं हे कर्म, उपासना और ज्ञान। इनका निरूपण तो हम यहा 
सक्षेपत्त भी नही कर सकते, किन्तु केवल इतना ही कहना चाहते है कि 
यह विभाजन विभिन्नता का द्योतक नही है किन्तु केवल इस वात का द्योतक 
हूँ कि सत्य की गवेपणा मनृष्य की किसी एक वृत्ति का विकास करने से 
परिपूर्ण नही हो सकती वल्कि उसके लिए समग्र व्यक्तित्व का उपयोग 
आवश्यक हैँ। अत" उपयुक्त तीनो साघन एक दूसरे में सनिविष्ट हूँ और 
उनको अलग-अलग देखना गीता के दर्शन पर भाघात करना हूँ। किनन्‍्ही 
ने ध्यान से आत्मा को देखा हूँ, किन्‍्ही ने साल्य-योग ( ज्ञान ) से और 
किन्‍्ही ने कर्मयोग से। ये सभी निप्ठाएँ एक ही फल को फलने वाली हूं । 


<९१३ साधनाओं फी एकत्ता 


मनुष्य अपनी प्रवृत्तियो के अनुसार एक या दूसरे तत्व की प्रधानता कर 
सकते हूँ किन्तु वे अपनी समग्र वृत्तियो के सस्कार से ही परम घाम में प्रवेश्च 
कर सकेंगे, किसी एक दो वृत्तियों के परिष्कार या भावना से नहीं। 
गीता के व्याल्याकारों ने अपनी-अपनी प्रवृत्तियो के अनुसार गीता में उप- 
यूक्‍्त तीन साधना मार्गों में से एक या दूसरे की प्रवानता दिखाई है। स्वयं 
गीता की समत्वयात्मक भाषा के आधार पर इसमें से किसी को भी प्रधानता 
घडी आसानी से सिद्ध की जा सकती है और हम कह सकते हे कि यह 
गीताकार को भी दिखाना इष्ट था। ज्ञान की श्रेष्ठग दिखाते हुए यदि 
कमी भगवा कहते हे, नहिं ज्ञानंन सदृश पवित्रमिह विद्यर्तें, 'ज्ञानार्निः 
सर्वकर्माण भस्मसात्‌ कुरते' ज्ञानी त्वात्मैव ये मतम्‌ तो कमी 'ज्ञा ना- 
मपि सर्वेपा मद्गतेनान्तरात्मना . . - - « भजते यो मा स में युक्ततमो मत ' ऐसा 
भी कहते है, इतना ही नहीं सर्द गुह्यतमभूय श्युणु मे पुरम बच ऐसा 
कह कर मन्‍्मता भव मद्भक्तो मद्याजी मा नमस्कूर ऐसा ही उपदेश 
करते हू और तमेव छारण गच्छ सर्वे भावेत भारत', इस प्रकार अनन्य 
अक्ति का उपदेश कर कि इसे ही पृट्यात्‌ गुह्यतरं' ज्ञान बताते हैं इति 
तेजशञानमाल्यात युह्याद्‌ गुह्यतरमया' | इस सबके होते हुए कर्म की महिमा 
उन्होने सुरक्षित नही रखी हो, ऐसा तो कभी कहा ही नहीं जा सकता। 
कर्मफल त्याग को कही तो उन्होने इन सब श्रेणियो से ऊपर ही रख दिया है, 
“श्रेयो हि ज्ञानमम्यासादू ज्ञानाद्धयानविशिष्यते। ध्यानात्‌ कर्मफलत्यागस्त्या- 
याच्छान्तिरतत्तरम्‌ ।' इस प्रकार अपूर्वे समन्‍्वय भगवान्‌ ने साधताओं का 
गीता शास्त्र में किया है। इस प्रकार गोता के आाचारतत्व का निरूपण 
कर देते के दाद निष्चय ही किस तत्व की गीता में प्रधानता है, यह जिज्ञासा 
ही जनवकाश हो जाती हूँ! चूंकि इस विपय में दुनिया के वडे-से-बडे 
दिमागो ने कुछ कहा है, अत- इस पर कुछ ही थोड़ा और विचार 
वपेक्षित है। व्यक्तियों और बुगों की मावनाओजो के अनुसार इस महाग्रन्य 
के अच्ततव्य अनेक प्रकार से व्याख्यात किये जा सकते हैँ, ऐसा सब तक 
का गीता विपयक अध्ययन का इतिहास दिखाता है। वहुत से पईाचमी विद्वान्‌ 
कृष्ण वासुदेव की उपासना के रग में ही गीता के उपदेशो को देखना 
घाहते हैं और फिर कुछ एकान्तिक' वैष्णवो की कृति के रूप में हो गीता 
दर्शन को स्मरण करना चाहते है ( यथा प्रधानतः डा० दासयुप्त ), किन्तु 
इनसे हमें यहा प्रयोजन नहीं। महात्मा ग्राधी जी, जो स्वयं एक चड़ें विचारक 
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हैं, गीता के कर्मयोग ( “मक्तिज्ञान मिश्रित! ) से विशेष प्रभावित हे औद 
तिलक महाराज ने उसे कर्मयोग शास्त्र कह कर पुकारा ही हैं।ये 
ध्याख्याएँ युग के अनुरूप हैँ और गीता के ऐतिहासिक तत्व को लेकर भी 
हम देखते हे कि महाभारत युग में 'अक्रियावाद' (जिसके कुछ वर्णन हमें पालि 
त्रिपिटक में भी उपलब्ध होते हे) का बडा जोर था और उसके विरोधस्वरूप 
गीत। में अनेक बार कृष्ण की वाणी को हम अपूर्व ओजस्विता ग्रहण करते 
पाते हैं । किन्तु गीताकार का अन्तिम मन्तव्य कर्मवाद रहा हो, ऐसा सम्मवतः 
हम नही कह सकते। स्वर्गीय लोकमान्य तिलक के सिद्धान्त को हम 
गीताकार का अन्तिम मनन्‍्तव्य नहीं स.न सकते और इसका प्रधान कारण 
यह है कि गीता में कर्म का पर्यवसान ही ज्ञान में दिखाया गया हैं, 
ज्ञान का पर्यवसान कर्म में कही। अत ऐसा कहा जा सकता है कि 
भगवान्‌ शकर ओर ज्ञानेइनर महाराज कुछ अधिक स्पष्ट रूप से गीताकार 
से मन्यव्य को दिखाने में समर्थ हुए हे, अन्यथा उपनिपदों के उसे सार 
कहने का कोई अर्थ ही नही रह जाता। कुछ जो भी हो, जहा तक 
गीता ज्ञान और कर्म का निरूपण करती है, वह तथागत-प्रवेदित ज्ञान से 
विल कुल सगत है, किन्तु उसका भक्तिवाद केवल महायान से मेल खाता 
है, बुद्ध के मौलिक मन्तव्य से नहीं। यज्ञादि के प्रति दोनो की क्‍या दृष्टि 
हैँ और भाद्श मनवत्व के वर्णन में दोनो दर्शव कितने समान है, यह हम 
पहले दिखा चुके हे, अत अब हम गीता ओर वुद्ध-इर्शन दोनों की पारस्परिक 
तात्विक परिस्थिति पर बाते हे । 


जिस प्रकार गीता में सभी भारतीय साधनाए एकत्र हुईं है, उसी प्रकार 
भारत के सभी तत्व-ज्ञान सवधी सिद्धान्त भी उसमें निहित हे। अत इस 


(१) गीता की तपत्या की भावना देव द्विज गुरु प्राज्ञ पूजन ... बह्मचर्यमहिसा 
आदि--से लेकर तत्ताम समुद्ाहृतम॒ तक ( १७॥१४-१९ ); उसके द्वारा 
असयतात्मना योगो दुष्प्रत्य, यतन्तो5प्य कृतात्मानो नानुपश्यन्ति' इद ते 
नातपत्कार्या आदि रूप से चारित्र्य को मूल प्रतिष्ठा मानने की प्रवृत्ति: 
“नित्य दोपानुद्शनम्‌! मनित्यमसुख लोक” आदि रूप से दुख सत्य की 
अनुस्मृति पर जोर; युक्‍्ताहार विहारस्य * इत्यादि ,रूप से ( अध्याय ६) 
मध्यम मार्ग का प्रतिपादन बुद्ध के सन्तव्या से असाधारण समानता रखते 


अ 


ऊँ ॥ की जिस्लतार-जार से शमनायी सिलिचनत्त में नज्षरी काया जा सक्का 


<१५ गीता और बुद्ध-दर्शन का आपेक्षिक मूल्याकन 


विषय में गीता की मूल स्थिति का हम कोई ठीक 

गीता और चुद्ध-द्शन अनुमान नहीं लगा सकते। जो निश्चित है वह है कि 
की पारस्परिक तात्विक गीता की तात्विक परिस्थिति सामान त उपनियषदो की 
रिस्थिति--सनष्यता सी ही हो सकती हैं। दूसरी वात यह हैं कि गीता ने 
के विचार से वबुद्ध- जो इतने सिद्धान्तो का अपने अन्दर समन्वय किया है 
वाणी अधिक प्रभाव- गौर उन्हे अपने अन्दर पचाया है वह उसने सैद्धान्तिक 
शाली किन्तु तात्विक समन्वयवाद ही स्थापन करने के लिए नही किया हैं, 
इृष्टि से गीता सम्भवतः ब्रह्मसूब॒कार के समान विपरीत सिद्धान्तोकी अनुपयुक्तता 
अधिक परिपूर्ण दर्शन दिखाने की तो कोई वात ही नही। गीता ने जो इतने 
सिद्धान्तो को मिलाया हूँ वह केवल जीवन के एक समग्र 

मार्ग की स्थापना करने के लिए ही मिलाया है। यदि प्रज्ञा (मिलाइए वौद्ध और 
जीता के प्रयोग) की सावना करने वाला कोई घ्यानी भी चले तो भी वह 
स्थितप्रञ्ञ॒ (द्वितीय अव्याय) के रूप में वही लक्षण प्रकट करेंगा जो एक 
आद्शयं भक्त के होने चाहिए (वारहवा अध्याय), अथवा ज्ञानमार्ग के अभ्यास 
करने वाले किसी त्रिगुणातीत महात्मा के होने के चाहिए (अध्याय १४)॥। 
इतना हो नही, जो छोटेन्मोटे देवी-देवताओों को भी पूजते हुं 'तेडपि मारमेद 
कौन्तेय. भजन्त्यविधिपूर्वकम्‌' यहा तक भी उदारवाणी कहने से भगवान्‌ 
नहीं चूके हे। तो फिर समन्वय के यहा इयत्ता हो क्या रही ? भगवान्‌ 
शीताकार का वास्तविक मन्तठः भी निश्चय हो विश्लेषण करने के लिए 
उतना हो कठिन हूँ जितना कि उपतनिपदों का। फिर भी चूकि गीता 
के दर्शत में साथन-पक्ष की ओर उपनिपदो से कुछ अधिक प्रवृत्ति हैं, 
नत. वह बुद्ध के देन से तुलनात्मक अध्ययन का अच्छा विषय वनाया 
जा सकता हूँ, ऐसा हम कह सकते हू। जहा तक विशुद्ध तत्वजञान के 
क्षेत्र से सम्बन्ध है, गीता उपनिषदो के बह्मात्मैकत्वविज्ञान को स्वीकार 
करती हू, ऐसा तो हम प्रायमिक रूप से कह ही सकते हे। वानुदेवः 
सर्वर्मिति', 'अह (त्मा शुडाकेश सर्वभूताशयस्यित ', 'शुनि्व ब्वपाके च पण्डिता 
सम शिव, यक्चापि सर्वमूत्ताना दीज तदहमर्जुन, 'सर्वेमूत्तेपु, येनेंक, 
“तज्ज्ान विद्धि सात्विकम्‌', 'सर्वेभूतत्व तत्मान सर्वभूतानि चात्मनि', 'मत्त परतरं 
नान्यन्‌' जादि वाणिया इसी सत्य को प्रकट करती है। क्षर और जल्लर नत्व 
फे विषय में भी गोता हमें नूचना देती है (१५-१६) बौीर तीनो छोको 
के प्र-तप्ठायक परमात्मा की भी (१०-१७) जिनके बन्दर सभी प्रायी स्थित 
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हैं और जिसमें यह सव जगत्‌ व्वाप्त हँ । उसी की गीता पर. पुरुष कह कर 
पुकारती है (८-२२) | यही परम ब्रह्म हूँ और यही कूटस्थ सत्ता है, जिसके 
विपय में ग्रीता कहती है 'इख्तियाणि पराण्याहुरिल्वियेमभ्य पर मन । मनसस्तु 
परा बृडढ़ियोँ बुद्ध परतस्तु स!। यही तत्व ऐसा है जो न उत्पन्न होता है, 
ने मरता है. किन्तु अज हे, नित्य है, शाश्वत है, पुराण है और शरीर 
के मारे जाने पर मारा नही जा सकता (२-२०) । इसी प्रकार अच्छेद्योड्यम 
दाह्यो आदि रूप से गीता में इस तत्व का वडा सुन्दर प्रस्यापन किया गया 
है (२३२२-२५) | इसी का अकर्त्‌ त्व भी गीताकार ने दिखाया है। वह यह 
कह कर कि यह प्रम आत्मा अव्यय, अनादि है और निर्भुण है, अत शरीरस्थ 
रहता हुआ भी यह न कुछ करता है और न लिप्त होता है (१३-३२) । 
ये सब गीता-दर्शन की मूछ भूत मान्यताएं हे। परिवर्तनशील पदार्थों में एक 
अपरिवत मशीरू तत्व को गीता स्वीकार करती है। शकर का मायावाद या 
अध्यासवाद गीता में कहा तक पाया जाता है, यह एक समस्या है, किन्तु इस 
प्रदत में हम यहा नहीं जा सकते। इस कठिनता को तो गीता ने इन पर- 
स्पर विरोधी गुणों का परम तत्व पर आरोप कर ही उसे व्यक्त करने की चेष्टा 
की है। सव जगह उसके हाथ और पाव है, सव जगह ही आखें सर और 
मूख। सबको वह सुनने वाहा हूँ और सब का ही आवरण कर छोक में 
चह ठहरता है। सब इद्रियो से विवर्जित होने पर भी सव इद्वियों के 
गुणों का उसमे आभास है। वह असक्‍त हूँ, किन्तु सव का आश्रय भी है। 
निर्रण भी हूँ और गुण भोकत भी हू। सभी प्राणियों के वह वाहर भी 
है जोर भोतर भी है। अचर भी है और वह चर भी है। सूक्ष्म होने के 
कारण वह अविज्ञेय भी है। वह दूरस्थ है, किन्तु समीप भी हैं। 
वह प्राणियों में अविभक्‍त हूँ, किन्तु फिर भी विभकक्‍त सा स्थित है। 
वह ज्ञेग भूतों का आवार हैँ और वहीं खानवाला और वही उत्पन्न- 
करनेवाला है ( १३३१४-१७ )। काव्यात्मक रूप से यह सव पढने में 
बडा अच्छा छगता है, किन्तु इसकी दाद्यनिक स्थिति हमे किन अज्ञात 
सिद्धान्तो और अविज्ञेय तथ्यों की ओर ले जाती हूँ, इसकी हम साधारणतः 
कल्पना भी नहीं कर सकते। इसके स्वरूप को समझता हुँ तो हमें शकर 
ओर रामानुज जैसे आचार्यो के पास जाना पड़ेगा, जिन्होंने एतत्मवधी 
कठिनाइयो को दूर करने के लिए ही और गीता के सिद्धान्तो मे एकवावय- 
धत्षावगति लाने के लिए ही भिन्न-भिन्न प्रकार से अपने मतो को 
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विस्तारित किया है। वस्तुत हम तो इतना ही कह सकते हे कि गीताकार 
ने परमतत्त्व के वर्णन करने में कठिनाई अनुभव की हैँ, भापागम्य उसे 
नहीं माना हैं और इसीलिये विरोधात्मक भाषा का प्रयोग किया हैं। फिर 
गीताकार के मन्तव्य की अविज्ञेयता यही समाप्त नहीं हो जाती । उन्होंने 
साख्यों के प्रकृतिवाद, उनिषदो के ब्रह्माद और भागवतों के ईइबरवाद 
का ऐसा समन्वय किया है कि सिवाय भगवान्‌ शकराचार्य के जादेशानुसार 
'भगवत्‌गीता किचिद्धीता' का अनुसरण कर गीता माता का कुछ ही प्रसाद 
पाने के (अपनी प्रवृत्ति और भावना के अनुसार), सामग्रूय में उसके रूप को 
समभने की तो हम चेप्ठा भी नही कर सकते | गीता निरचय ही वह '्रह्मजाल 
(श्रेष्ठ जाल, वौद्ध अर्य) है, जिसमे ससार की सभी विचार प्रणालियाँ फिर 
चाहे वे कितनी ही सूक्ष्म क्यो न हो, निमृहीत कर छी गई हूँ, और फिर यह 
सब उनका गला घोटने के लिए नही, वल्कि उन सब एक विशेष चैतन्य का 
सचार कर उनकी दोतध्ति को और अधिक प्रवऊल करने के लिए, उनमे जीवन 
के प्रति समाधान स्थापित करने के लिये। यही कारण है कि विभिन्न विचार 
प्रणालियो के मनुष्य भी उसमेों अपने सिद्धान्तों की कक पा सकते हैं। 
गीताकार ने यह अपना उद्देश्य सा बचा लिया जान पडता हैं कि बह तत्व को 
किसी भी दृष्टिकोण से विता देखे नहीं छोडते। इसीलिए उनके दर्शन को 
इतनी परिपूर्णता प्राप्त हुई है । एक ईश्वरवाद का उपदेष्टा महात्मा ही 
जो एक क्षण में तम्ेव शरण गच्छ', 'मया सर्वर्मिद ततम्‌', अह सर्वेस्य प्रमव / 
'मत्त सर्व अवर्तते' कहता हूँ, दूसरे क्षण में न कर्त त्वँ न कर्माणि लोकस्य 
सूजति प्रभु” न कर्मफलसयोग स्वभावस्तु प्रव्नेते 'कहता है, 'त दत्त कस्यवि- 
त्पाप न चैव सुकृत विसु ' कहता है। इतना ही नहीं प्रकृत्येव च कर्माणि क्रिय- 
साणानि सर्वंग य' पश्यति तथा उच्त्मानमकर्तार स पश्यति' यह भो कहता 
हैं। तो यह उसके मन्तव्य को अती होने के कारण ही है, असम्बद्ध वाणी 
के फल स्वरूप नहीं। जीव, जगत्‌ बोर आत्मा को लेकर अनेक निद्धान्त हुं 
जो सहज ही गीता के दर्शन में समा सकते हूँ और शकर के लिए बपने माया- 
वाद को गीता के सहारे प्ररयापन करना जितना जासान हैं उतना हो 
हूसरो के लिए जगत्‌ की ययार्य॑ता को दिखाना भी। यही वात द्वत और बईत 
मतो को छेकर भी कही झा सकती हूँ । निरचय ही गीता अनेक दार्शनिक 
सिद्धान्तों की स्थापना करती हैं और जैसा कि हम बड़ी जासानी से दे 
सकते हूँ दुद्ध के विचार में यह बात सम्भव नहीं हैं। दहा निर्षेधात्मक 
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निष्कपं तो उत्तरकाछीन बौद्ध आचार्यों ने बहुत निकाछे है, किन्तु निश्चित 
विधेयात्मक सिद्धान्तों को नवीनतम रूप से निकालने का वहा विशेष अवकाश 
नही है। किन्तु इसके विपरीत गीता की तो अस्तियो' का कोई अन्त ही 
नही है। प्रकृति, पुरुष, पुरुषोत्तम, क्षर, अक्षर, क्षेत्र, क्षेत्रज्ष, जीव, ईश्वर, आत्मा, 
परमात्मा, अनात्मा, कम, कर्ता, अव्यक्त, कूटस्थ, विराद न जाने यहा कक्‍्या- 
क्या है। साख्य-योग, राज विद्या, ब्रह्मसूत्र पद! और गुह्यात्‌ गुह्यतम ज्ञान 
न जाने क्या क्‍या यहा सनिविष्ट है। निश्चय ही इन सात सौ इलोको 
में समग्र मानवीय ज्ञान को ही भगवान्‌ ने नाप डाला है। इस महान्‌ 
आकाश में जितना स्थान हमारी बुद्ध घेर सकती हैँ, वह एक छोटे घटाकाश 
के रूप में ही हो सकता है। कितनी विभिन्न विचार-प्रवृत्तियो और युगो 
के लोगो ने गीता से अमृत को दुह्ा है, इससे हम उसके सार्वभौम 
स्वरूप और उसके तत्वदर्शन की व्यापकता का कुछ अनुमान रूगा सकते 
हें) वृद्ध का दर्शन भी अत्यन्त सार्वमौम स्वरूप बाला है और उससे भी 
जगत्‌ के एक वडे भारी भाग ने आइवासन पाया है, किन्तु उसक प्रभाव का 
रहस्य कुछ और है। गीता का-सा परिपूर्ण तत्वदर्शन हमें बुद्ध के 
विचार में नही मिलता। तथागत अनेक बातों पर मौन हे जिनके चिन्तन से 
मानवीय बुद्धि को नही रोका जा सकता। गीता निव॑न्ध रूप से इन प्रश्नों 
पर भी विचार करती हैँ ओर समाघान पूर्वक उत्तर देती है। वह न तथागत 
की तरह मौन है और न उत्तरकालीन बौद्ध दाशंकिको की तरह निषेधात्मक। 
आचार्य वनोबा ने एक जगह कहा हैँ कि एक परिपूर्ण दर्शन के लिये उसमे 
दो सिद्धान्तों का होना आवश्यक हैं। एक तो यह कि में यह मंरणशील 
देह नही हूँ, देह तो ऊपर की क्षुद्र पपडी मात्र हैँ और दूसरा यह 
कि में कमी न मरने वाला अखण्ड और व्यापक बात्मा हे। इन दो सिद्धान्तो 
के मेल से आचार बितोवा के अनुसार एक पूर्ण तत्त्वज्ञान प्राप्त होता 
हैं । यदि हम इसे ठीक कसौटी माने तो हमें स्वीकार कर ही लेना 
चाहिए कि वीद्ध दर्शन एक अपूर्ण दर्शन हूँ और गीता परियूर्ण। रूप, 
वेदना, सजा, सस्कार, विज्ञान में नहीं हूँ, इतना तो बुद्ध कहते हे, किन्तु 
में भज, नित्य, शाश्वत, और पुराण भी हूं, इसकी तो इतनी रट वुद्ध 
ने नहीं लगाई हूँ, वह उनके दर्घन मे अन्तहित भले ही हो। परम्परागत 
रूप से श्रीत विचार-बारा के विचारक बुद्ध के अनात्मवाद को निपेवात्मक 
रूप में ही, औपनियद आत्मा के नियेध रूप में ही (जिसका प्रत्याख्यान हम 
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पहले कर चुके हूँ” प्राय समझते रहे हे। यही कारण है कि ज्ञानेश्वर जैसे 
महात्मा ने भी बौद्ध दर्शश को “गणेदा का खण्डित दात' कहा हूँ", जब 
कि गीता के दर्शन के सम्वन्ध मे उनका कहना हैं 'मत-मेंदों का परिहार 
करने वाला यह जो सवाद हूँ, वह आपका अखण्डित और शुम्र वर्ण वाला 
दात हूँ ।/९ बौद्ध दर्शन गणेश का खडित दात है ओर गीत्ता-इशेन 
हैं उनका शुभ्र और अखडित दात, कितनी सुन्दर उपमा है, यद्यपि इसमें 
सत्य की मात्रा अधिक नहीं है । हम उन तो की पुनरावृत्ति नहीं करता 
चाहते जिन्हे हम अनात्मवाद के विवेचन के सम्बन्ध में पहले दे चुके हे । हमें यही 
वडी प्रसन्नता है कि ये दोनो दात गणेश के तो है और यह एक बडे आइवासन की 
यात है। तात्त्विक दृष्टि से गीता की स्थिति अधिक परिपूर्ण होते हुए भी हमें 
यह मानना पडेगा कि मानवता की दृष्टि से बौद्ध दर्शन उसकी अपेक्षा अधिक 
प्रभावशाली दशंन हैं। गीता के ईश्वरवाद और पुरुपोत्तमवाद (यदि ऐसा हम 
कह सके) मनुष्य के सकल्प को स्वतन्नता देने के पक्षपाती नहीं। हम 
ऐसा ही कह सकते हूँ कि इनके वन्वत की स्वीकृति से ही गीता मनुष्य के 
सकलप की वास्तविक स्वतत्रता की सम्भावना मानती हे। यह ठीक हूँ कि 
गीताकार मनुष्य को कर्म करने का अधिकार देते हे, किन्तु उसके साथ 
यह भी उत्तना ही ठीक हूँ कि वही भगवान्‌ अर्जून को डराने घमकाने भी लगते 
हूँ करत नेच्छसि यन्मोहात्‌ करिष्यसि अवशोषपि तत्‌' । इतना ही नहीं ईश्वरः 
स्वेमूताना हृद्देशे अर्जुन तिप्ठति। भामयन्‌ सर्वभूतानि यश्नारुढठानि मायया'। इन 
वाबथो से गीताकार मनुष्य की अवशता और ईदवर के प्रति उसकी दरणागति 
की आवश्यकता दिल्लाकर उसके सम्पूर्ण कर्म-स्वातन्ध्य को वापस ले लेते हूं । 
गीता की कर्म-स्वतत्रता, जैसा एक पाइचात्य गीतानतुबादक ने कहा हैं, 
भनुष्य के सामने कर्म के चुनाव की एक मायावी स्वतत्नता देती हूँ। गीता 
का कर्म स्वातन्श्य वस्तुत एक चरम नियतिवाद की परिधि के भीतर ही 
कार्य करता हूँ। सकल्प की पूर्ण स्वतत्नता वहा नहीं हँ१। 
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किन्तु बुद्धोपदिष्ट कर्म और प्रतीत्य समुत्पाद तो सर्व॑ निरपेक्ष तियम 
हे । वे स्वयं तथागत की भी पर्वाह नहीं रखते। सकल्‍्प की पूर्ण स्वतत्रता 
ही वुद्ध-शासन है और मानवीय पुरुषा्थ के द्वारा वहा निर्वाण प्राप्ति 
की वात कही गई हुँ। भगवत्कृपा ने आकर वहा मनुष्य को निर्बल नहीं 
बनाया है। प्रधान' ही वहाँ आश्वासन पाता है। वहा प्रधान हैं और उसको 
अतिक्रमण करने वाला कोई नही | बुद्ध की वाणी में 'दैव चैवात्र पचमम्‌” जैसी 
कोई चीज नही है । वहा तो जो सयतेन्द्रिय हुआ है, जिसने आत्म विजय 
प्राप्त की है, उसकी विजय को देवता भी अविजय” नहीं कर सकते . 

न देवो न गन्धब्बो ने मारो सह ब्रह्मुना। 
जिंत अपजित कयिरा तथा रूपस्स जन्‍्तुनो* ॥ 

यही बुद्ध के विचार की विशेषता हूँ, यही उसकी वीयंवती वाणी है, 
जिसके द्वारा मनुष्यता के आकषेण की वह इतनी व्यापक वस्तु बन गई है। 
यहा मनुष्य देव से ऊपर चला गया है, जो बात गीता में कही नही है। 
किसी तथोक्‍्त ईश्वरवादी दर्शन में यह वात नहीं हो सकती। एक ईसाई 
पादरी ने तो इसे बौद्ध धर्म का एक वडा दोप माना है। उसने कहा है 
कि वौद्ध धर्म ने यह कह कर कि मानव से ऊँचा और कोई नही है, मानव 
का अपमान किया है, उसे नीचे गिराया है?। विशप लछोग ऐसा कहते हे 
(देवोपासक भक्त भी प्राय ऐसा ही कहेंगे) तभी तो वोद्ध दर्शन मानवता 
के लिये इतनी अधिक आकर्षण की वस्तु बनता है । 
अधिक हम इस सम्बन्ध में क्‍या कहें, कृष्ण और बुद्ध दोनो ही विश्व-शास्ता हे । 
भगवान्‌ वुद्ध तो सयम-योग्य गुरुपो के अद्वितीय सारथी, पुरिसदम-सारथि' हे ही, 
भगवान्‌ कृष्ण ने भी अर्जुन के उपलक्षण से मानवता के सारथी का काम किया है। 
एक की ज्ञावना से जिस प्रकार गिरि-बत्रज (राजगृह के समीप पर्वत) पवित्री- 
कृत हूँ, दूसरे की लोक-कल्याण-साधना को उसी प्रकार 'ब्रज-गिरि/ (गोवर्धन) 
जाज तक स्मृत वनाये हुए 'है। चण्डीदास की राघा तमाल वृक्ष की ध्यामलता 


(१) घम्मपद ८६ 

(२) विश्ञप फोप्ल्लटन साहब ने फहा है “87्ठ0गञाझ॥ ते6ट79१68 
गधा 79ए वेशाआपडु शीश गराशा8 3 थार एशप्ठ्ु. ६0०४९ 
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के कारण उसे कृष्ण के समान ही पूजती थी। कृष्ण कालो तमाल कालो, 
ताइते तमाल भालो वासी । हमारे नन्‍्द-नन्‍्दन तो भगवत्स्वरूप हूँ ही, महापुरुष 
(महापुरिस ) तथागत भी ब्रह्ममृत महात्मा हे | तमाल के समान विशाल आकाश- 
कल्प ज्ञान से मण्डित | जो-जो छोकोत्तर विभूतिमान्‌, श्री-सयुक्त और ऊर्जित 
है, यदि वह सब परम पुरुष के अश से ही सम्भूत हैँ तो विश्व-मावव को 
प्रभावित करनेवाले तथागत से अधिक उस अश की मात्रा और कहा मिल 
सकती हैँ ? सन्त ज्ञानेश्वर ने अवतारी पुरुष के लक्षण के सम्बन्ध में भगदान्‌ 
कृष्ण से अर्जुन के प्रति कहलूवाया है, “उसे पहचानने का लक्षण एक ही है। 
वह यह कि सारा ससार उसके आगे उम्र होता हैं ओर उसकी आज्ञा का 
पालन करता हु ४” यदि इस लक्षण के आधार पर हम भगवान्‌ कृष्ण बौर 
तथागत के विश्व-मानव पर प्रभाव की त्‌लनात्मक समीक्षा करें तो वौद्ध 
दर्शन जोर गीता-दर्शन का पारस्परिक सम्बन्ध और उन्तका तुलनात्मक महत्श/ 
जासानी से हमारी समभ में आजायगा। 


इ--बोंद्ध दर्शन और चार्वाक-सत 


चार्वाक सिद्धान्त भारतीय दर्शन का एक प्रसिद्ध सिद्धान्त हैं। विन्तु 
आधुनिक अयथ में उसे दर्शना नहीं कहा जा सकता। वह जड़वाद पर 
आश्रित हैं गौर जीवन की समस्यात्रो पर उसका 

सुत्तपिटक में महानास्तिक कोई व्यवस्थित विचार नहीं। वह निरासावाद 
के रूप में चावोक मत के का सूचक और बनैतिकतावाद का प्रचारक है। 
समान सिद्धान्त का वणुन केवल वेद-विरोधी होने के फारण उसे वांद्ध 
ओर बुद्ध की उसके प्रति और जैन जैसे महनीय दर्शनों के साय बैठने का 
प्रतिक्रिया अवसर मिला हूँ। बुद्ध के समय भारत में 
जितनी प्रवृत्तियाँ प्रचल्ति थी, उनमे बहुतो 

पयंवस्ान चार्वाक सम्मत नास्तिक मत में हो सकता है । विशेषत दो 
धारणाएं नास्तिकवादियों की बुद्धकाल में अधिक फैली हुई थी। एक थी 
यह कि पुण्य-्याप कार्यो का फल नहीं हूँ और दूसरी यहू कि 
मृत्यू के बाद जीवन नही हूँ। सन्दक सुत्त में चार्वाक मत को रूदुग 
महानास्तिक मत का अत्यन्त विशद वर्णन हमें उपलच्च होता हूँ! 


हर 


वा 
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तास्तिकवादी कहते हू नहीं है दान (का फल), नही हैँ यज्ञ, नहीं है हवन। 
यह छोक नहीं हू, परलोक नही है, माता नहीं, पिता नही, औपपातिक 
(अयोनिज) प्राणी नहीं हे! छोक में ऐसे सत्य-प्राप्त, सत्यारूढ श्रमण- 
ब्राह्मण नहीं हे जो लोक-परलोक को स्वय जानकर साक्षात्कार कर दूसरों 
को बतलाएगे। यह पूरुष चातुमेहामृतिक (चार भूतो का बना) है। जब 
मरता हैँ पुथिवी काय पृथिवी में मिल जाती है, चली जाती है, जल जल 
काय में चला जाता हूँ, तेज तेज काय में मिल जाता हूँ, वायू वायुकाय में 
मिल जाता है, इन्द्रियाँ आकाश में चली जाती हे, पुरष मृत शरीर को खाट 
पर ले जाते हं। जलाने तक पद (चिह्न) जान पडते है, फिर हड्डिया 
कबूतर के पखो की-सी सफंद हो जाती हे। पूर्व कृत आहुतिया राख 
रह जाती हे । यह दान मूर्खो का प्रज्ञापन है। जो कोई जास्तिकवाद कहते है 
वह उनका तुच्छ हूँ । मूर्ख या पण्डित सभी शरीर छोडने पर उच्छिन्न हो 
जाते हूँ, विनष्ठ हो जाते हे, मरने के वाद कोई नही रहता*”?। इस 
नास्तिकवाद का भगवान्‌ ने घोर विरोव किया और इसे अन्नह्मचयेवास' 
कहा। इस प्रकार की विचार-प्रणाली तो नैतिकवाद की जड पर ही सीघा 
आधात करती हूँँ। फिर भी अपने अनात्मवाद के कारण बुद्ध भौतिकवाद 
के पास भी पहुँचे कह जा सकते हूं। श्री राहुल जी ने लिखा हूँ, “बुद्ध 
४५ वर्षों तक ईइ्वरवाद, आत्मवाद, पुस्तकवाद, जातिवाद और कितने ही 
अन्य वादों के विरोधी जडवाद की सीमा के पास पहुचे।”९ जडवाद 
जौर न॑तिक आदशंवाद तो उत्तरी और दक्षिणी घ्ूव ज॑ंसी दूरी पर हूँ। 


(१) सन्दक सुत्त (सज्किम० २।३।६; अजित केस कम्यलो के उच्छेदवार्द के 
लिए इसी सम्बन्ध में देखिए सामञ्थ्यफल सुत्त (दीघ० श२ )+ 
सन्ति परलछोकवादा' के सिद्धान्त फे लिए देखिए पायासि सुत्त ( दीघ० 
२११०) भी । पायासि राजन्य भौतिकतावादी था | वह कहता था कि 
भरे हुए व्यवित को किसी ने आज तक लहोटकर आता नहीं देखा । मृतक 
शरीर से किसी जीव फे निकल जाने का फोई चिन्ह नहीं मिलता । यदि 
परलोक होता तो मरने की इच्छा घामिक पुणषो को होनी चाहिये यी जो 
उनको नहीं होती ॥ भिक्षु कुमार काइयप ने उसे युक्तियों से समक्राफर 
कर्म-फल सौर पुनर्जन्म की सत्यता की शिक्षा दो । 

(२) पुरातत्त्व निबन्धावर्ी, पृष्ठ १२१ 
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उन्हें निकट कैसे कहा जा सकता हैँ ! कहा चातुर्महाभूतिक प्राणी का 
विचार ओर कहा कर्मानुसार उसके ससमरण कौ कथा। कहा “स्वाभाविक 
सर्वभिद प्रवृत्त”' कहकर जडवादियो का प्रयल को मोघ बताना और 
कहा अदम्य वीय॑ प्रारम्भ करने का ज्ञास्ता का उपदेश गौर सिहनाद | 
भगवान्‌ बुद्ध का भन्‍्तव्य किसो भी एक बात में नास्तिकवाद के साथ 
मेल नहीं खाता, फिर उसमें जडवाद को उपपत्ति कैसे ? किन्तु इसके लिए 
भारतीय जडवाद के स्वरूप का कूछ और विस्तृत वर्णव उपस्थित कर 
बुद्ध के मत से उसकी भिन्नता दिखाना आवश्यक है। 
चार्वाक मत बहुत प्राचीव हूँ। इसका प्रादुर्माव सम्मवतः वेदिक कर्मकाण्ड 
के विकृत स्वरूप घारण कर लेने पर उसकी प्रतिक्रिया स्वरूप हुआ। चार्वाक् 
लोग ,वेदो की निन्‍्दा में तथा समार के सुखों 
चार्वाक-सम्मत जड़वाद्‌ को भोगने के लिए, अनेक प्रकार की मीठी 
का संक्षिप्त विवेचन वोलिया लोगो को सुनाते थे, इसी में सम्मवत 
ओर चुद्ध-मन्तव्य॒ की उनको नाम चार्वाक या चासवाक्य/' की तया 
उसके साथ किसी भी उनके दर्शन की जो भोगवाद पर आश्रित 
प्रकार समता दिखाने है, त्तारी ख्याति निहित हुँ। छोक, 'पृथजन! 
की अनुपयुक्ता . बथवा प्राकृत पुदपों को इनका सिद्धान्त अत्यन्त 
सचता था, सम्भवत- इसीलिए इन्हें लोकाथितका 
मो कहा जाता है। चूकि ससार के अधिकतर मनुप्य अध्यात्मवादी न 
होकर अपने स्ाचरण में नाना मोगो को ही भोगने वाल होते हूँ , अनेक 
वेदादि सच्छास्प्रों के ज्ञाता, भक्त और प्रचारक भी अपने वैयक्तिक जीवन 
में भौतिक विषयो की ही अधिक चिन्ता करते देखे गए है, अत' माधवाचार्य 
ने इन चार्वाको की विचार-पद्धति की मनृप्य के जीवन में व्यावहारिक रुप 
से इतनी व्यापक अभिव्याप्त देखकर ही इनके दर्शन को दुरुच्छेय दर्भन 
वहा हुँ दुरुच्छेध हि तावत्‌ चार्वाक चेप्टितम'। बाज के घोर भौतिदवाद 
बोर जड़वाद के युग में तो यह क्तिना सत्य है! ,जस्तु, चार्वाको के 
भी दो विमेद किए गए हूं, शिप्द चर्वाक जोर घूर्त चार्वाक। सिप्ट 
चार्वाक वे हं जो शरीर में आत्मा' नामक एक पदाय॑ की स्थिति कवश्य 
मानते हूँ किसतु शरीर के साथ ही उसका उच्छित होना मानते है; घूर्त 





(१) देखिए, हिरियष्ण : बेडान्तपार, पृष्ठ ३२ 
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चार्वाक किसी भी प्रकार के चैतन्य तत्व को स्वीकार हो नही करते। वे 
घोर नास्तिकवादी एवं पूर्ण जडवादी हेँ। सामान्यतया चार्वाको से मतलूब 
हम उच्छेदवादियो से लेते हू । माघवाचाय ने अपने सर्वदर्शनसग्रह” के प्रथम 
परिच्छेद में चार्वाक-मत का अत्यन्त विशद और साधारण जनो के पढने 
योग्य वर्णन किया है । उस सवर्मों न जाकर हम यहा मूल-भूत बातो का ही 
निर्देश कर सनन्‍्तोष करेंगे। आचाय॑ वृहस्पति (जिनको शिष्य चार्वाक कहे जाते 
हँ--इस मत के प्रचारक) ने कुछ सूत्र लिखे हे जो बहुत थोडे में समग्र 
चार्वाक दशन को प्रस्यापित करते हे । भाष्कर भाष्य में समुद्धृत ये बाहं स्पत्य- 
सूत्र इस प्रकार हे ' अथ लोकायतम्‌। पृथिव्यप्तेजोवायुरिति तत्ानि। तत्समु- 
दाये शरोरेन्द्रियविषयसज्ञा। ते म्चश्चैतन्य किण्वादिम्यो मदशक्तिवत्‌ विज्ञानम्‌'। 
'प्रवोधचन्द्रोदय' में जौर भी अत्यन्त विशद'और सक्षिप्त रूप से कहा गया हैं 
'छोकायतमेव शास्त्रम्‌। अत्र प्रत्यक्षमेव प्रमाणम्‌ । अर्थकामो पुरुषार्थों। भूता- 
न्येव चेतयन्ते। नास्ति परलोक'। मृत्यु रेवापवर्ग । इन उपर्युक्त उद्धरणो का 
यही तात्पयं हैं कि पृथिंवी, जल, तेज, वाय्‌ ही चार्वाको के लिए अन्तिम तत्व 
है । इनके समुदाय मात्र से ही वे शरीर, इन्द्रिय विषय की सच्ञा या जअनुमूति 
मानते हूं। इन भूतो में से ही उनके अनुसार चैतन्य की उत्पत्ति होती है 
यथा मादक-द्वव्य आदि खाने-पीने से मद(नशा) हो जाता है। ऊपर उद्धृत 
प्रबोध चन्द्रोदय/ के वाक्य का भी यही तात्पयं हूं कि छोकायत शास्त्र के 
लिए केवल प्रत्यक्ष ही एक मात्र प्रमाण है! अर्थ और काम यही दो 
पुरुषार्थ है। भूत ही चेतना धारण कर लेते हूँ । परलोक नही है। मृत्यु ही 
अपवर्ग है। चार्वाको के अनुसार प्रकृति में नियम कुछ भी नही, सब कुछ 
स्वभाव, प्रसदग, अनुपडग या आकस्मिकता के कारण ही होता है, इसी- 
लिए ये स्वभाववादी', यदृच्छावादी, प्रसगवादी', अनुपठुगवादी, कदाचि- 
हद्वादी और “अकस्माह्दी' के नाम से भी अभिहित होते हें । इनकी इस 
बात का वर्णन कारणवाद के प्रसडग में अन्य अनेक भारतीय दर्शन सम्प्रदायों 
के ग्रस्यो में आया है। न्याय कुसमाञ्जलि की टीका में उद्धरण दिया गया 
हैँ “नित्यसत्वा भवन्त्येके नित्यासत्वाश्च केचन। विचित्रा केचिदित्यत्र तत्स्वमावों 
लनियामक' ॥| अग्निर्ण चल णीत समस्पर्शस्तथाईनिल' । केनेंदचित्रित तस्मात्‌ 
सत्स्रभावों नतियामक' ॥” इसी प्रकार वोधिचर्यावतारपण्जिका' में भी चार्वाको 
की इसी प्रवृत्ति का उद्धरण दिया गया है सर्वहेतुनिराशस भावाना जन्म 
वर्ष्वते। स्वभाववादिभि ते च नाहु स्व्रमपि कारणम्‌॥ राजीवकंसरादीनां 


<र५ 


चर्वाक-सिद्धान्त 


चैचित्रय क' करोति हि। मयूरचन्द्रिकादिवाँ विचित्र कुन निमित ॥ यथैच 
कण्टकादीना त्रैक्ष्ण्ण दिकमहेतुकम्‌ | कादाचित्कतय। तद्गत्‌ दुखादीनामहेतुता ' ॥॥ 


हा 


जाता हूँ कि चार्वाकों की उपर्युवत्त स्पभाववाद की प्रवृत्ति को 


गौतमीय न्यायसूत्र अनिमित्ततों भावोत्तत्ति कप्टकतैद्ण्यादिवत्‌' (४१२२) 
अवकाश दंता हैँ तथा इसी प्रकार उनकी आत्मा विषयक उच्छेदवाद या पूर्ण 
निपेववाद को नाहूँ मोह ब्रवीमि अनुच्छितिवर्मायमात्मेति (वृहदारण्यक 
४५१४) नायमस्तीति चैके (कठ १॥२०), विज्ञानघन एवं एतेम्यो भूत्तेम्यः 
समुत्याय तान्येवानुविनश्यत्ति न प्रेत्य सज्ञाउस्ति (बृहदारण्यक) तथा मअसद्दा 
इंदमग्र आसीत्‌ [(तैत्तिरीय २४७) आदि श्रुतिया अवकाश देती है, और फिर 
सदानन्द (वेदान्ससार को रंचयिता) ने तो चार प्रकार के चार्वाकों का 
उद्भावन कर श्रुतियों के उद्धरणों से ही उनका निदर्शन भी कराया है । 

मिलाइए वुद्धचरित' में भी लोकायतिकों फी इंसी प्रदृत्ति का सुन्दर 


(१) 


(२) 


निदर्शन 'फेचित्स्वभावादिति वर्णयन्ति शुभाशुभ चैच भवाभवौच। स्वाभाविक 
सर्वंर्भिदं च यस्मादतोषपि मोघो भवतति प्रयत्न 0 यरदिन्द्रीयाणां नियतः 
प्रचार. प्रियाप्रियत्व विषयेषु चेव । सयुज्यते यज्जरयातिभिरद फस्तत्र 
यत्नो ननु स स्वभावः ॥ अग्निदंताश शममम्युपैति तेजासि चापो गम« 
यन्ति शोपम्‌ । भिन्नानि भूतानि शरीरसंस्यान्यैय्य च गत्वा जगदुद्वहन्ति है 
यत्पाणिपादोदरपृष्ठ मूर्ध्ना' निवर्तते गर्भगतस्य भाव-। यदात्मनत्तस्प च 
तेन योग- स्वाभाविक तत्‌ फययन्ति तज्ज्ञा. ॥ के कण्टकस्य प्रफरोति 
तेहण्यं विचित्रभाव॑ मृगपक्षिणां वा। स्वभावतः सर्वंसिद प्वृत्त न 
फामकारो$स्ति फुतः प्रयत्व” हे दाप८टाध्र 

यथा, चार्वाकस्तु “स वा एप पुरषोध्न्रसभय.' इत्यादि शुते. प्रदीप्त गृहात्‌ 
स्वपुत्न॑ परत्यज्यापि स्वस्थ निर्गमदशशनातत्स्यूलोष्ह कृशोश्हमित्याद्‌ यनु- 
भवाच्च स्युलुशरीरमात्मेति वदति । अपरब्चार्वाक* दे ह प्राणा प्रजापति 
पितरमेत्योचु': इत्यादि श्रुतेरिन्द्रियणामभावे शरोरचरूसाभावात्काणो$- 
हु वधिरोझमित्याद्यनुभवाच्देन्द्रियाण्पात्मेति दबदति ॥ अपरइचावकिः 
अन्योन्तर आत्मा क्‍भ्राणमय- * इत्यादि श्ुतेः प्राणानाव इच्द्रियादिचलना 
योगादहमशनायावानहूं पिपासावानित्याद्यनुभवाच्च प्राण मात्मेति 
वदति | अन्यस्तु चार्वाफः अन्योपन्तर आत्मा भनोमयः * इत्पादि श्ुतेमेन्सति 
सुप्ते प्रषणदेरसादह संकल्पवानह  पिकल्पयानित्याद्नुसवाज्द मन 
सात्मेति घदति । येदान्त सार, पृष्ठ ८ ( हिरियप्ण का संस्करण ) 
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किन्तु इस सव विस्तार में न जाकर हम तो यहा केवल ऊपर उद्धृत वाहँसस्‍्पत्य 
सूत्रों के ही विशेषतया प्रकाश में (ऐसा करता ही न्याय्य भी होगा क्योकि 
श्ुतियो के आधार पर तो एंसा करना किसी भी भ्रकार ठीक नहीं) और 
कुछ सर्वदर्शन सग्रहः को आवार पर भी चार्वाक-मत का बौद्ध दर्शन से 
सम्बन्ध देखें । 

सर्वप्रथम तो बात यह है ,कि चार्वाक परछोक को नही मानते, किन्तु 
भगवान बुद्ध पुतर्जेन्मवादी हे । चार्वक मत की किसी नियम में निष्ठा नहीं 
और वे अकारणवादी हूं, किन्तु सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने कर्म नियम को सिखाया हैं। 
“आनन्द ! ' क्या जन्म-मरण स-कारण है, पूछने पर कहना चाहिए कि 'सकारण' 
है' ऐसा उन्मुक्त निघों ष॒ किया हैँ । अधीत्यसमुत्पाद ( अधिज्चसमुप्पाद-अकारण 
वाद जिसका खण्डन न्रह्मजाल्सुत्त! मे उपलब्ध है) को मानने वाले इन 
चार्वाको से प्रतीत्य-समुत्पाद'! के उपदेष्ठा की क्‍या तुलना है ? थे धम्मा 
हेतुप्पमवा तेस हेतु तथागतों आह तेंस च यो निरोधो एवं वादी महासमणो'। 
उन तथागत की तुलना इन उच्छेदवादियों से क्या है ? उच्छेदवादी भगवान्‌ 
बुद्ध नही हे, इसका निरूपण तो पहले हो चुका है (चतुर्थ प्रकरण में), 
अत' उसकी पृ नराबृत्ति की यहा जरूरत नहीं। यह भी कहने की आवश्यकता 
नही कि भगवान्‌ वुद्ध द्वारा उपदिष्ट अतात्मवारद औपनिपद आत्मवाद का 
विपरीत सिद्ध.न्त नही हैं, अत' उच्छित्ति धर्मा चार्वक मत से वह किस 
प्रकार समता ग्रहण कर सकता हूँ ? भगवान्‌ वुद्ध तो नैतिक आदशंवाद के 
ससार के सर्वोत्तम उपदेष्टा हैँ, फिर भोगवादी चार्वाको से उनकी किस 
बात में तुलना देखी जाय ? जिनके लिए स्वर्ग नही, अपवर्ग नहीं, आत्मा 
नही, परलोक नही, घ॒र्म नही, सुख से जीना हीजिनके लिए जीवन का 
एकमात्र ध्येय है और जो किसी मी नैतिक दृष्टि के पक्षपाती नहीं," उन 





(१) मिलाइये--न स्वगो नापवर्गो वा नेवात्मा पारलोकिकः । नव वर्णाश्रमा- 
दीना क्रियाइच फलदायिका. ॥ यावज्जीवेत्‌ सुख जीवेत्‌ ऋणं कत्वा घृत्त 
पिवेत्‌ । भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमन फुत- ॥ सर्वदर्शन संग्रह में उद्धृत । 
मिलाइये पृथिवी काय, जल काय, तेज काय, चायुकाय, सुस्त ढुख और 
जीव में सात अकृत अनिर्मित हूं ----- यहा न हन्ता है न घातयितता हैं, 
न सुनने वाला न सुनाने वाला है । आवागमन में ही पडकर भूढ़ और 
पण्डित दुःखों फा अन्त फरेंगे । सुख-दु प द्रोण से ( नाप से ) तुले है, 


<२७ दुद्ध वेद-निन्दक नहीं 


ऐसे चार्वकंगदियों के साय वोधिपक्षीय धर्मो के उपदेष्ठा' आर्ये्रप्टागिक 
मार्ग के प्रत्यापक, जार्यविनय जोर आर्य धर्म के एक अनुत्तर समुद्धर्त्ता, सम्यक 
सम्बुद्ध भगवान्‌ तथागत की तुलना कंसे की जाय ? जीव, पुनर्जन्म, परलोक 
और मुक्ति सवधी एक भी तो सिद्धान्त भगवान्‌ वुद्ध का चार्वाकों से मेल 
नही खाता, फिर समान पवक्त में उन्हें कैसे वैठाएँ ? नास्तिकवाद, वेद-निन्‍्या 
ईब्वर की निन्‍दा, परमत-द्वेप आदि भी तो वातें वुद्ध के मत में निष्पन्न 
नहीं होती जैसा कि हम पहले ही दिखा चुके हें । प्रत्यक्ष जनुभूति की 
अपेक्षा वेद या किसी अन्य ग्रन्ध को कम ही महत्व देना तो वुद्ध की 
तरह उपनिपदो को भी मान्य है, यह सव हम पहले ही अच्छी तरह प्रपण्च्चित 
कर चुके हे, अत उन त्रविद्य (तीनो विद्याओे के ज्ञाता बुद्ध तेविज्ज) 'चेदगू 
(वेदज्ञ) भुनि को वेदों का निन्‍्दक कैसे कहा जाय ! वेदों को भाड बौर 
निशाचरो को ही कृति बताने वाले, निरयेक शब्दों की ही उनमे भरमार 
और ब्‌ द्धियोरप-हीन मनुप्यो की ही उसे जीविका का आधार बताने वाले* उन 
“घूर्ठ! चार्वाकों की तयागत से क्या तुलना है जिनको वावरि जैसे वेद पारदगत 
व्राह्मगों के जिप्प भी ऋषि! और “वेदन्' नाम से पुकारते हैं। यदि “वेद 
अनन्त है ! त्तो निग्चय ही ज्ञान के रूप में तथागत ने उनका ही प्रस्यापन 
किया है। अनुत्तर दु ्त निरोब विज्ञान के प्रसडग में ही उसकी अपेक्षा 
से भ्यी विद्या' की हीनता दिखाई है सौर यही तत्व पर! बौर अपरा/ 
विद्या के कौपनिपद नामकरण में भी विद्यमान हैं। अत तथागत बेद-निन्दक 
कभी नहीं और इस दृष्टिकोण से भी उन्हें नाल्तिक चार्वाकवादियो छी 
पवित में नही वैठाना चाहिए। तथागत ऋषियों की पक्ति में ही शोभा देते 
हैं क्योकि वे भी वैसे ही आये जैसे अन्य बुद्ध या ज्ञानी मुनि। रवा जागत' 





संसार में घटाना, दटाना, उत्क्ें, अपकर्ष नहीं होता । ऊँसे कि सून फी 
गोली उघरतो हुई फेंकने पर गिरती है ऐसे ही मूझे और पण्डित दोडकर, 
मावागमन सें पटुकर दुःख फा अस्त फरेंगे' महानास्तिकदाद का वर्णन 
सन्दक सुत ( मण्न्त्नि २३१६ ) 

(१) मिलाइये--जयो वेदस्य फर्तारो भण्डघर्त दिशाचरा.॥ जफँरी त्फरी- 
त्यादि पष्छिताना बच स्मतम ॥ ..«..-: - -सासानां सादने तद्वपि- 
धावरसमोरितन्‌ ॥ «.. - अग्निहोन्नं प्रयो वेदास्थ्िदण्ड भत्मगुप्ठनम ६ 
व द्धिपोरष्हीनानां जीविफेति वुहुत्पतिः। सर्ददर्शन संग्रह में उद्धृत 

दचौ० ५३ 


ओऔद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ८२८ 


यथा अन्ये (ऋषय )। इसीलिए थे भगवान्‌ तथागत है और वैसे भी तथा 
धर्म, सत्य' धर्म को प्राप्त करने के कारण। 

हा, एक वात यहा और द्रष्टव्य है ।बुध्या विवेच्यमानाना स्वभावों नाव- 
घायंते। अतो निरमिलप्यास्ते नि स्वभावाश्च देशिता ! (लछकावतार सूत्र ) 
जैसे वाक्यों से तथा "एव च न निरोघोउस्ति न भावो$स्ति तत्वत । 
अजातमनिरुद्ध च तस्मात्‌ सर्वमिद जगत्‌' (बोधिचर्यावतार) इस प्रकार के 
बौद्ध आचार्यों के सतत उद्घोष से, और 'अतीतानागत चित्त नाह तद्धिन विद्यते। 
अथोत्पन्नमह चित्त नष्टेअस्मित्‌ नास्त्यह पुन (वोधिचर्यावतार) इस प्रकार 
के उन्मुक्त न॑ रात्म्य के प्रख्यानों से और फिर इतना ही क्यो कर्मकीति की 
तो अभयवाणी के तो इतना भी कह देने से कि वेद-प्रामाण्य कस्यचित्‌ कत्तूं- 
वाद स्तनाने धर्मेच्छा जातिवादावलरूप । सन्‍्ताप” पापहानाय चेति ध्वस्तप्रज्ञाना 
पञ्चलिड गानि जाड्ये (प्रमाण-वार्तिक), एक परम्परा से प्रवृत्ति भारतीय 
दर्शन में अवश्य हो गई कि बौद्ध भी चार्वाकों की तरह नास्तिक है और 
कुछ अनुमानादि प्रमाणो को वंढाकर एवं कार्य कारण भाव का निदर्शन 
कर वे चार्वोकों की एक शाखा का ही अनुवतंन करते हे।' किन्तु यह 
एक भ्रमपूर्ण विचार है। 'अनुत्यादरच तथता भूतकोटिइ्च शून्यता। रूपस्थ 
नामान्येतानि अभाव न विकल्पयेत्‌' (लड॒कावतार सूत्र) इस प्रकार के वाक्‍्यो 
को हमें काफी विचार देना चाहिए। “निर्मुण' निविशेष! शून्य और “अनिर्व- 
चनीय आदि शब्दों पर भी अधिक ध्यान देना चाहिए एक विद्युद्ध निष्पक्षपात 
दृष्टि के साथ। तो फिर हम इन वौद्ध आचार्यो को भी चार्वाको की पक्ति 
में विठलाना स्वीकार नहीं करेंगे । फिर किसी “नास्तिक्यनिराकरिण्णु 
आचार्य की आवश्यकता हमें वौद्ध मत को खण्डन करने के लिए नहीं 
पडेगी क्योंकि फिर वे हमारे लिए घधममं के द्वेष्टा (धर्द्विपो वौद्धा ) न 
होकर धर्म के प्रकारान्तर से सस्थापक ही ठहरेंगे क्योकि प्राय सभी बौद्ध 
आचार्यों ने भी अपने सिद्धान्तो के प्रतिपादन करने के बाद उनके नैतिक 
मूल्यो को प्रल्यापित और विवेचित किया है। यदि यहा हम 
गीताकार को अपना मव्यस्थ वना सके, जैसा कि हम निश्चय ही वैज्ञानिक 





(१) कार्य कारण भावाद्वा स्वभावाद्या नियामकात्‌ ॥ अविनाभावनियसों दर्श- 
नान्तरदर्शनात्‌ । सत्यार्थप्रकाद, द्वादश समुल्लास में समुद्वृत। देखिए वही 
हस विषय में स्वामी जी फे विचार भी। 


<२९ बुद्ध-मत और चार्वोक-भत अत्यन्त विपरोत सिद्धान्त है 


दृष्टि को सामने रखकर भी कर सकते हे--इस महान्‌ ग्रन्थ के अत्यन्त ही 
पिष्पक्ष और समन्वयात्मक होने के कारण, तो हम कह सकते हैं कि जिन 
अर्थों में गीता नास्तिकवादियो को स्मरण करती हैँ अथवा उनकी ओर सकंत 
करती है," उस अर्थ के प्रति चार्वाकवादी तो पूर्णह्प से प्रतिनिधि हैं, 
किन्तु भगवान्‌ वृद्ध या उत्तरकालीन बौद्ध आचायें तो उस कोटि में कभी 
नहीं भा सकते। चार्वाक मत तो चिन्तको के लिए अनाइवासन का 
मार्ग है और सबसे अधिक यदि उसकी प्रशसा में कुछ कहा जा सकता है 
तो यही कि वह केवल बुद्धि को लेकर समस्या का हल कर 
लेना चाहता है और वह प्रकृतिवाद के समान अपूर्ण सिद्धान्त हैँ । 
बुद्ध के बचनो में ससार का सबसे अधिक भाग (ओर वह भी अधिकतर 
विचारको का) आदइवासन पाता हैं, कारण कि उन शास्ता के शासन में 
बृद्धिवाद और अध्यात्मवाद, उनके व्यक्तित्व में कदणा और प्रज्ञा, समान 
ही रूप से मिले हुए हूँ, वे अनुत्तर पुरुप-दम्य-सारथी जानकर ही, 
साक्षात्कार कर ही, उपदेश देते हे और उत्तका शासन, जैसा कि उनके 
भग्र श्रावक सारिपुत्र ने ठीक ही कहा है, मनन करने के लिए बत्यन्त 
उत्तम हूँ 

अत वृद्ध-दर्शन या समग्र वीद्ध द्शेत को हमे चार्वाकों को पक्ति 
में किसी प्रकार भी नहीं बैठाना चाहिए, ऐसा हमारा विनम्र प्रस्ताव है। 
दु्रमेते विपरीत विपूची। अविद्या या च विद्येति ज्ञाता। 
उपसंहार विद्या और अविद्या की तरह, प्रकाश और अन्धकार की 
तरह, ये दोनो मत (वोद्ध और चार्वाक मत) आपस 

में भिन्न प्रयोजन वाले हैँ, ऐसा हमें समभना चाहिए । 

(१) असत्यमप्रतिष्ठ ते जगदाहुरनोइवर । अपरस्परसम्भूत॑ फिमन्यत्‌ फाम- 
हँतुकम्‌ ७ एता दृष्टिमवष्टम्प नष्टात्मानोड़्ल्प बुद्धय” ३ प्रभवन्त्युप्रकर्माणः 
क्षपाय जगतो$हिताः ॥ फाममाशित्य दुप्पूरं दम्भभानमदान्विता ॥ मोहादु 
ग्हीत्वाध्मद्प्राहान्‌ प्रवन्ततेष्शुचिद्रता. ॥ प्रर्व॒त्ति च निवृत्तिच्र जना न 
विदुरातुरा. । न श्ीच नापि चाचारोन सत्य तेपु विद्यते ॥| थिन्तामपरिमेया 
च प्रलयान्तामुपाशिता, । फामोपभोगपरमा एतावदिति निश्चिता ॥ 
आशा पाशशतंदंद्धा' ----«००० आदि, जादि, । गोता अध्याय १६ 
पूज्यपाद ऊष्मोपुर ध्ोनियासाचार्य तो फदाचित्‌ इन स्ोेछायतिफों फे 
प्रति कु८ ओर बधिफ उदारता नी दिसाना घाहेंगे फप्वाश्ममवर्णन- 


(२ 


'अिपमानामरी, 


दर्शन तथा अन्य भारतोय द्ोन ८३२ 


धैदिक साहित्य में प्रसिद्ध हें। ऋ० १०१७८॥१ और १११८०१० में 
वर्णित भरिष्टनेमि को जैन तीर्थंकर से मिलाया गया है। इसी प्रकार यजुर्वेद 
में अजितनाथ का, जो दूसरे तीर्थंकर हूं, वर्णन मिलता है। जैसा हम 
अभी देखेंगे, अन्तिम तीर्थंकर भगवान महावीर बुद्ध के समकालिक थे। तेईसवों 
तीर्थंकर भगवान, पाइ्व॑नाथ थे, जिनका समय भगवान्‌ महावीर से प्राय 
२५० वर्ष पूर्व माता जाता है। पाइ्वनाथ निरचयत ऐतिहासिक व्यक्ति 
हूँ । वे मौलिक आध्यात्मिक अनुभूति के महापुरुष थे। जैन साधना के वाहर 
भी उन्होने भारतीय विचारकों को कितना प्रभावित किया है, यह इस बात 
से विदित हूँ कि पौराणिक परम्परा के अनुसार भगवान्‌ को चौबीस अवतारो 
में उनकी गणना हूँ । मध्ययुग के भक्त-कवि गोस्वामी तुलसीदास ने भगवान्‌ 
पार्वनाथ की ईइवर के अवतार के रूप में स्तुति की हूँ ।९ भगवान 
महावीर ओर पार्ई्वनाथ के अलावा अन्य तीर्थंकर भी निदचयत" ऐतिहासिक 
व्यक्ति हें, परन्तु उनकी इतिहासवत्ता पूर्णत निश्चित आघार पर विवृत 
नही की जा सकी है। ज॑न पुराणों में, जैसा कि वैदिक परम्परा के पुराणों में 
और वीद्ध वश-मअन्यो में, सत्य के साथ भारी कल्पना मिली हुई है। आव- 
इयकता इस बात की है कि ऐतिहासिक आधार पर निष्पक्ष परीक्षण और 
तुलनात्मक अध्ययन के द्वारा सत्य के कणों को अतिरजनामयी पौराणिक 
शैली से निकाला जाय और जैन घर्मं के अव्ययन को स्थिर ऐतिहासिक 
आधार प्रदान किया जाय, जैसा कि कुछ ह॒द तक वैदिक परम्परा के पुराणों 
के सम्बन्ध में डा० पार्जिटर और जायसवाल जैसे विद्वानों द्वारा और पालि- 
बश ग्रन्यों के सम्बन्ध में जर्मम विद्वान डा० गायकर द्वारा किया जा 
चुका है । 
भारतीय धामिक इतिहास का यह एक अत्यन्त विस्मयकारी तथ्य है 
कि श्रमण-धर्म के प्रचारक ये दोनो धर्म किस प्रकार शताब्दियो से अपनी 
पृथक्‌ सत्ता बनाये हुए है और उनमें से एक 
वौद्ध और जेन (बौद्ध धर्म) जव कि इस देश से प्राय लुप्त हो 
दोनों श्रमण धर्म हैं चुका है, दूसरे (जैन धर्म) की परम्परा आज 
भी जीवित रूप में विद्यमान हूँ । बौद्ध धर्म 





(१) जिहि नाय पारस जुगल पंकज चित्त चरनन जास । 
रिघि तिद्धि कमला अजिर राजित भजत तुलसीदास ॥ 


<३३ बौद्ध और जैन दोनों श्रमण-घर्म हू 


और जैन घर्म की अनेक तात्तविक समानताएं और असमानताएँ 
हूँ गौर एक अत्यस्त महत्वपूर्ण वात यह हूँ कि दोनो का 
एक अटूट ऐतिहासिक सम्बन्ध हैँ, जिसके प्रकाश में हम दोनो के वारे 
में काफी ज्ञान प्राप्त कर सकते है । आप! था जैन प्राकृत में लहिखित प्राचीन 
जैन शास्त्री और पालि त्रिपिटक में भापा कौर शैली सम्बन्धी कितनी आधारभूत 
समानताएँ हे, यह दिखाने की यहा आवश्यकता नहीं। देश झौर काल की 
परिस्थितियों में इतनी भारी समानता हूँ, दोनो धर्मों के वातावरण और 
सामाजिक पृष्ठभूमि में इतनी एकरूपता है, कि एक के परिपूर्ण जौर सम्यक्‌ 
अध्ययन के लिये दूसरे का अध्ययन प्राय अनिवार्य ही है। यह खेद की वात 
हूं कि पू्व॑ंकालीन बौद्ध और जैन साहित्यो का अभी विधिवत्‌ तुलनात्मक 
अध्ययन नहीं किया गया हूँ । जब तक यह महत्वपूर्ण कार्य पूरा नहीं होता, 
दोनो दर्शन-साधनाओजो की तुलनात्मक समीक्षा का मार्ग प्रशस्त नहीं कहा 
जा सकता। 

जैसा हम पहले कह चुके हूं, जैन धर्म श्रमण धर्म हैं और वही वात बौद्ध 
धर्म के सम्बन्ध में भी है । भगवान्‌ बुद्ध के समय में बौद्ध भिक्षु अपना परिचय 
पूछा जाने पर अपने को श्रमण कहते थे । अथवा अधिक स्पप्टता के लिये 
शाक्यपुनीय शब्द उसके पहले औौर जोडदेते थे, ९ जिससे अन्य श्रमण सम्प्र- 
दायो से उनका विभेद हो सके। चुद्ध-काल में लोग साधारणत्त बौद्ध भिक्षुओं 
को श्रमण' कह कर ही पुकारते थे।१ भगवान्‌ बुद्ध को तो अनेक वार 
'महाश्रम्ण (महासमणो) पालि-निपितक में कहा ही गया है (१ इस 





(१ एवं ३) /सिक्षुओ ! 'शअमण लमण फह कर छोग उुम्हें पुकारते है । तुम 
लोग भी तुम कौन हो ?' पूछने पर हम श्रमण है! उत्तर देते हो। इस 
नाम वाले तुम्हें यह सीखना चाहिपे--जो वह श्रमण को सार्यक फरने 
साला मार्ग हूँ उत्त पर हम आरुू( होगे ४” महाअस्सपुर-सुत्तन्त 
(सज्किम० १४४१९ ) दिफिये चूल-अस्सपुर-सुत्तत्त. (भम्मिम० 
शधा३०) भो । 

(२) देणियें विनप-पिटदक--चुल्लव्ग; स्‍्वविर महेन्द्र औौर उनपेः साथियों ने 
लंफा-नरेश राजा देयान॑ पिय तिल्त फो अपना परिचय देते हुए फटा 
या, समणा भय महाराज घम्मराजस्स झावका । मषावंश 

(४) देसिये विनय-पिटक्क--महायर्ग 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वशेन ८३४ 


अकार हम देखते हे कि वुद्ध और महावीर के काल में वोद्ध और जेन 
दो श्रमण सघ उपस्थित थे मौर उनका आपस में जीवित सम्बन्ध था। 
जैन श्रमण-सघ काफी पहले से चछा आ रहा था और इस परम्परा के साधुओ 
को पालि साहित्य में निगण्ठ' या निग्नन्थ' नाम से पुकारा गया है। निम्नेन्थ' 
शब्द, आज भी पहले की तरह ग्रन्यि-विमुक्त जैन साधको के लिये जैन 
साहित्य में प्रयुक्त होता है। इंस ऐतिहासिक पृष्ठभूमि को ध्यान में रखते 
हुए यह जानना कुछ आश्चर्यजनक न जान पडेगा कि जिन” और वीर 
शब्द, जो मौलिक रूप में भगवान्‌ महावीर या अन्य पूर्वकालीन जैन महा- 
त्माओी के लिये सम्भवत प्रयोग किये जाते थे, पालि साहित्य में भगवान्‌ बुद्ध 
को विशेषण वन गये हू । वोधि प्राप्त करने के वाद जब भगवान्‌ वबुद्धनाया 
से वाराणसी की ओर जा रहे थे तो रास्ते में उन्हें उपक नामक एक आजी- 
वक साधू (जिनके मुखिया मक्‍्खलि गोसाल थे ) मिला था । उसने भगवान्‌ 
बुद्ध के मुख से उनकी ज्ञान-प्राप्ति की वात सुनकर उनसे कहा था “आयुष्मन्‌ ! 
तुम जैसा दावा करते हो उससे तो तुग अनन्त जिन हो सकते हो ।” इसके उत्तर 
में भगवान्‌ ने कहा था, मेने पाप कर्मों को जीत लिया है, इसलिये हे 
उपक! मे जिन हूँ? ।! इससे स्पष्ट प्रकर होता है कि जिन” शब्द उस समय 
निर्गमन्य और आजीवक सावुओ की परम्परा में प्रचलित था और उसे एक 
अपना नया अर्थ देकर भगवान्‌ वृद्ध ने अपने लिये भी ग्रहण किया था, 
जैसा कि उन्होने ब्राह्मणों के त्रेविद्यर (तेविज्ज) वेदन' (वेदगू) ब्राह्मण 
और '्वातक (न्हातक) जैसे अनेक शब्दों के सम्बन्ध में किया था। 
जव भगवान्‌ च॒द्ध ने भिक्ष्‌ का लक्षण करते हुए कहा कि भक्षु श्रमण 
भी कहा जाता है, ब्राह्मण भी, स्नातक भी, वेदगू (वेदज्ञ) भी, श्रोत्रिय 
मी, आय॑ भी और अहूंत्‌ भी, तो उन्होने स्पप्टतम छाब्दों में यह कह 
दिया कि मनृष्यत्व दो उच्चतम लक्य के सम्बन्ध में ब्राह्मण, वौद्ध और 
जैन सावनाओ म॑ कोई अन्तर नही हँ । 'वीर' शब्द का प्रयोग अनेक वार 
भगवान्‌ बुद्ध के लिये हुआ हँ। महाप्रजातती ग्रोतमी ने भगवान्‌ वुद्ध 
की इन्‍्दना की हूँ, उसमे उन्होंने उन्हें वीर कह कर पुकारा है। 
श्रुद्ध वीर नमोत्यत्बुई ।' हे बुद्ध वीर | तुम्हें नमस्कार हो भगवान्‌ बुद्ध और 
(१) विनय-पिदक--महावग्य, अरिय परियेसन-सुत्तत्त ( मज्किस० १३६) 
(२) महाजस्मपुर-सुत्तन्त ( मज्किन० १॥४९ ) 
(३) थेरी गाया, गाया १५७ 


<३२५ निर्गंठ नाटपुत्त 


महावीर दोनो महापुरुषों का समान रूप से जिन और वीरा नाम घारण 
करना बौद्ध और जैन दर्शन के तुलनात्मक अध्येताओं के लिये एक बड़े 
आश्वासन और महत्व की वात है'। 
जैत धर्म के अनुयायियो का उल्लेख बौद्ध पालि पालि साहित्य में “निग- 
शठः (निग्नेन्य) नाम से हुआ हूँ। ये निगण्ठ नाटपुत्त (निर्यन्य ज्ञातृपुत्) 
के अनुयायी बताये गये है । निगण्ठ नाटपुत्त' पालि साहित्य 
निगंठ नाटपुत्त में भगवान्‌ महावीर का नाम हू । उनकी गणना उस समय 
के प्रसिद्ध छह आचार्यो में की गई हैँ। नि्रन्यी का संगठन 
खुद्धमूवेंकाल से चला आ रहा था । पालि वर्णनों के अनुसार 
निगण्ठ साथु एक वस्त्र घारण करते थे, , जबकि अचेलक बिलकुल 
नग्न रहते थे।रजकणो में भी जीवतत्त्व ₹ दमान है, ऐसा निगण्ठो 
का विश्वास था? । निगण्ठो के मस्य सिद्धान्त, जिनका उल्लेस पालि साहित्य 
में हुआईं , चातुर्याम सवर के ताम से प्रसिद्ध है। चातुर्याम सवर चार प्रकार 
के सयम का नाम था, जिसका विवरण पालि ग्रन्थों के अनुसार इस प्रकार 
हैं, “(१) जीव हिंसा के भय से निग्नंत्थ जल के व्यवहार का सयम«$ 
करते हूं, (२) समी पापों का वारण करते हे,(३) सभी पापो के वारण 
करने में लगे रहते हे, (४) पापो के वारण करने के कारण वह सदा 
(१) अमरकोश ११८ में बुद्ध और जिन को समानार्यवादी झब्द बताया 
गया हूँ । 'सर्वेज्ञ. सुगतो बुद्धों धर्मराजस्तवागत ॥ समन्‍्तनद्रो भगवान्‌ 
समारजिल्लोकजिज्जिन ” । आइचर्य नहों कि इसी प्रकार के माधारों 
पर भारतीय घिच्या फे अध्ययन के प्रारम्भिक युग में यूरोपीय विद्वान 
चार्य ने बुद्ध और महावीर फो एक ही व्यक्ति समन लिया था। देखिये 
उनका दि रिलिजन्स जाँव इण्टिया, पुष्ठ १४८-१५०; सिलाहइये राघा- 
फुष्णनू : इण्ियन फ्िलॉंसफी , जिल्द पहली, पुप्ठ २९१; डा० विन्टर 
नित्ध ने हमें बताया है कि काफी देर तक यूरोप में बौद्ध कौर जैन 
धर्म फो विद्वान एफ ही धर्म समनते रहे । देसिये उनका इण्डियन ल्टिरेचर 
जिल्द दूसरो, पृष्ठ 


६२) पघम्मपदद्ठकथा, जिल्द तोसरो, पृष्ठ ४८९ ( पालि ट“ंय्सूद्‌ मोत्तायटी फा 
संस्करण ) 

(३) सामज्शफल-छुद ( दोघ० शार ); देणपिपिें उपाठिन्सुत्त (मम्निम० 
२११६ ) भी। घातुर्याम सयर फा यह पर्षन जो पालि रिफ्ार्यों में उपलयप 
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घूत-पाप (पाप-रहित) होते हे१।” बुद्ध-काल में निगण्ठो के मुख्य केन्द्र 
चैशाली और नालच्दा थे, जहा वे अत्यधिक प्रभावशाली थे और राजगृह, 
कालशिला, इसिगिलि पर्वत पर भी उनके निवास-स्थान थे। बुद्धनकाल में 
निम्नेन्य साधुओ के अनुयायियों में उस समय के अनेक महापुरुष थे। वैशाली 
का सिंह सेनापत्ति निगण्ठो का भक्त था और इसी प्रकार नालन्दा का उपालि 
गृहपति भी । असिवन्धकपुत्र और अभय राजकुमार निगण्ठों के शिष्य थे। स्वय 
बुद्ध की जत्मभूमि कपिलवस्तु में वष्प तामक शावय, जो भगवान्‌ का चाचा 
(चूल पिता) था, निगण्ठो का अनुयायी था *। बुद्धकालीन निग्न॑न्ध साधुओं 
में दीघ तपस्सी (दीघ॑ तपस्वी) और सच्चक के नाम अधिक प्रसिद्ध हैं । 
निग्नेन्य परित्र जिकाओ में सच्चा, लोहा, अववादका, सिवावतिका और पटाचारा 
के नाम अधिक प्रसिद्ध हें। मज्किम निकाय के अनुसार निगण्ठों के गृहस्थ 
शिष्य दवेत वस्त्र पहनते थे। इवेतवस्त्रघारी श्रमणी (सेतसमणी) का भी 
एक जगह उल्लेख है*। मज्मिम निकाय की अट्ठकथा में कहा गया है 
कि निग्नेस्थ लोगो का दावा था कि वे सब ग्रन्थियों से विमुक्त हो चुके हे, 
- इसलिये उनका यह नाम हूँ। उनका कहना था, हमारे अन्दर ग्रन्थि रूपी 
क्लेश, वाघारूपी क्लेश नहीं|हे। हम क्लेश-ग्रन्यि रहित है । इसलिये हमारा 
'निगण्ठ' नाम हूँ १ ।” निगण्ठ नाटपुत्त (निम्नेन्थ ज्ञातृपुत्र-भगवात्‌ महावीर) ने 
पावा में निर्वाण प्राप्त किया था, इसका उल्लेख पालि ग्रन्थों में है और वही 
यह मी कहा गया हे कि उनकी मृत्यु के बाद उनके अनेक शिष्यों में 


होता है, जैन दर्शन की मान्यता के अनुसार उसका ठीक वर्णन नहीं है । 
देखिये लाहा-द्वारा सम्पादित चुद्धिस्टिक स्टडीज़' में श्री कामताप्रसाद 
जैन फा लेख महावीर एण्ड वृद्ध शीषक, पृष्ठ ८८ । भगवान्‌ बुद्ध द्वारा 
उपदिष्ट चातुर्पाम-संवर के वर्णन के लिये देखिये उदुम्वरिक सीहनादन्तुत्त 
( दीघ० ३॥२ ) 

(१) देखिये अंगृत्तर-निकाय की अद्ठकथा, जिलद दूसरी, पृष्ठ ५८९ (पालि 
टैक्‍्सूटू सोसायटी का सस्करण ) 

(२) देखिये कुणाल-जातक, जहा सच्चपावी नामक श्रमणी का उल्लेख है, जिसे 

सित्तसमणी' फहा गया हैं । 

(३) अम्हार्क गन्वनकिलेसो पलिवुज्भनफिलेसो नत्यि किलेसगण्ठिरहिता 
मय हि. एव बादिताय लद्धतामदसेन ॥ निभगन्‍ठा। मज्किम निफाय- 
अद्ठऋूया, जिल्द पहुली, पृष्ठ ४२३ 


<३७ सर्वज्ञता पर विभिन्न दृष्टि 


सिद्धान्तो के सम्बन्ध में विवाद उठ खडा हुआय," | अत बौद्ध ग्रन्थों के 
जाधार पर भगवान्‌ महावीर ने वुद्धन्परिनिर्वाण से पूर्व शरीर छोड दिया घा, 
जो प्राय ऐतिहासिक सत्य माना जाता है। जटिलिसुत्त (सयूत्त ३३११) में 
निम्नेन्य ज्ञात्पुत्त का वृद्ध गणाचायं तीर्थंकर के रूप में वर्णन उपलब्बहोता 
हूँ। निर्म्य ज्ञातूपुत्र के कुछ सिद्धान्तों का वर्णन हमे देवदह-सुत्त (मज्मिम० 
३३१४१) में भी उपलब्ध होता है। एक विशेष वात जो तीर्थकर भगवान्‌ 
के सम्बन्ध में पालि निकायो में कही गई हैँ वह उनकी सर्वज्ञता या निखिल- 
ज्ञानदर्षानसम्पन्नता के सम्बन्ध में हैं। निगण्ठ नाटपुत्त सर्वन्न, सर्वदर्शी हें, 
निखिल ज्ञान-दर्शन को जानते हे, चलते, खडे होतें, सोते, जागते, भदा उन्हें 
ज्ञान-दर्गंन उपस्थित रहता है, ऐसा अनेक तुत्तो में कहा गया है*। 
हम जानते हूँ कि भगवान्‌ बुद्ध ने स्वयं अपनी सर्वज्ञता का प्रतिवाद किया 
था। यदि उन्हें कोई सर्वेज्ञ कहता था तो इसे वे असत्य के द्वारा अपनी निन्‍्दा 
मानते थे, ऐसा उन्होने कई बार स्पष्ट कर दिया था। वे किसी प्राणी 
का सर्वज्ञ होना स्वीकार नही करते थे। अत. भगवान्‌ महावीर के वारे में 
भी उनकी क्‍या दृष्टि हो सकती घी, इसे हम आसानी से समझ सकते है 

वुद्ध-शिप्य आनन्द ने सर्वज्षता का दावा करने वाले शास्ताबमों की ओर व्यस्य 
फरते हुए कहा था, “यहा एक थास्तः; सर्वज्ञ होने का दावा करते हैँ, परन्तु 
मूने घरो में भी भिक्षा के लिये जाते हैँ । भिक्षा तो पाते नहीं, उल्दे छुपकुरों 
से दरीर को नुचवाते हू । वे स्त्री-युदषों के नाम-्योत्र पूछते हे, गाव-मगर 
का नाम पूछते हूं, अपना रास्ता पूछते हूं १ ।” कुछ विद्वानों का कहना है कि 
अनन्द का लक्ष्य निम्नेन्ध साथुओ की जोर था। जो बुद्ध-झाल की परिस्थितियों 
को जानते हूं, यह जानते हूं कि बुद्ध। मौर 'जिन' होने का दावा उस युग 
में गोतम और बर्दमान का हो नहीं था बल्कि अनेक 'बुद्ध और जिन उत्पन्न 
हो रहे घे, वे यहा निम्नंन्यो की ओर विद्येप सक्तेत नहीं मान सवते। फिर भी 
सवेजता से सम्बन्य में वौद्ध दृष्ठि को तो जानन्द ने व्यकत्त कर हीं दिया 








(१) देखिये सामगाम-सुत्तन्त ( मब्मिम० ३११४); सगीति-परियाय-तुत 
(दोध० ३॥१०) 
(२) देफिये दिशेषतः घूल दुषप्रवाधन्ध-सुत्तन्त (सम्सिमि० शश४४) तया घूय 
सफुल्दापि-सुत्तत्त ( मण्जिम० २३९) 
(३) सन्दक-सुत्तन्त ( सब्न्धिम० २३३॥६ ) 
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अकार निर्ग्नन्थ साधको को उपस्थित किया गया है, ये वातें बौद्ध साहित्य 
को गौरव देने वाली नहीं कही जा सकती। यहा सन्‍्तोष की बात यही हैं 
कि भगवान्‌ वृद्ध का इससे कुछ सम्बन्ध न था। भगवान्‌ बुद्ध इस वात में 
बडे सतके थे कि निग्नेन्थो के जो शिष्य उनके मत को स्वीकार भी करें तो 
उसके बाद भी वे अपने निग्नेन्‍्थ गुरुओ का उसी प्रकार दानमानादि से सत्कार 
करते रहें जैसा वे कि पहले करते थे। उपालि गृहपति को स्पष्टत उन्होने 
ऐसा आदेश दिया था" । निग्नेन्थ साधुओ के प्रति विना सम्मान की भावना 
रकक्‍्खे हुए इस प्रकार का आदेश नही दिया जा सकता था। यहा बौद्ध साहित्य 
के गौरव को बढ़ाने वाली एक वात को भी बताना अनुचित न होगा, 
जिसने जैन धर्म के एक ऐसे गौरवमय साक्ष्य की ओर सकेत किया है जिसका 
पता स्वय जैन धर्म को भी नहीं हँ। अशोक के पूत्र और पुत्री, महेन्द्र और 
सघमित्रा, जब लका में धमंप्रचाराथें गये तो वहा उन्होने अपने से पूर्व 
स्थापित निग्नेन्थ-सघ को देखा।* छका के प्राचीन नगर अनुराधपुर की 
(जो जाज खण्डहर के रूप में पडा हुँ) जव स्थापना की गई तो वहा 
'महावश' के कथनानुसार तत्कालीन राजा ने निग्नेन्यो के लिये भी आश्रम 
वनवाये । इतना ही नही, पालि ग्रन्यों का साक्ष्य हैं कि लका में बौद्ध घर्म 
की स्थापना होने के वाद भी '४४ ईसवी पूर्व तक निगन्‍थो के आश्रम लका में 
विद्यमान थे, जिसे ऐतिहासिक तथ्य के रूप में पालि डिक्शनरी मॉँव 
प्रोपर नेम्स' के सपादक प्रसिद्ध सिंहली वौद्ध विद्वान मललसेकर ने भी 
स्वीकार किया है । जैन विद्वानों को अपने प्राचीन विदेशी-प्रचार कार्य 
की खोज. करनी चाहिये । वुद्धकार में आजीवको का एक 
सम्प्रदाय था और उनके प्रति भगवान बुद्ध की दृष्टि अच्छी नहीं थी। वें 
उन्हें अक्रियावादी मानते थे और सुगति के अनधिकारी१ ॥ आजीवको को 
जैनों का एक सम्प्रदाय मानना गलती होगा। डा० वेणीमावव वाडुआ जैसे 
विद्वानू ने इस प्रकार की गलती को हूं। जैनवर्म का आजीवक सम्प्रदाय 
से क्या सम्बन्ध है, इसका उल्लेख हम “प्राग्वीद्धकालीन भारतीय दर्शन की 
का 5 का अत 2 

(१) देफिये उपालि-सुत्त ( मण्मिम लिकाय) 

(२) देखिये महावंश १०५७ 

(३) देखिये पालि डिक्शनरी आँव प्रॉपर नेम्स ' में निगण्ठ' शब्द फा विवरण। 
(४) देखिये तेविज्जवच्छगोत्तन्तुत्त ( मज्मिम० शाही१ ) 


<४६ वदिक घम्म के प्रति समान दृष्टि 


अवस्था' के विवरण के समय कर चके हूं । स्वय पालि निकाबो में माजीवकों 
के सम्बन्ध में कहा गया हूँ, “ये जाजीवक तीन को अपना मार्ग दर्शक 
वतलाते हु--तन्द वात्स, ऋकृुश साकृत्व और मक्खलि गोसाल ९ बत 
जआजीवको को निनग्नेन्यों में सम्मिलित करना ठीक नहीं है। डा० बेणी- 
मावव वाइुआ ने जाजीवकों के साय तज्जीवतच्छरीरवादी, नास्तिकवादी, 
विनयवादी आदि सम्प्रदायो को जैन सम्प्रदायो के रूप में वर्णित किया है, 
जो ठोक नहीं जान पडता। 

जहा तक बौद्ध और जैन दर्शनो का वैदिक धर्म के साव सम्बन्ध का 
प्रश्न है, हम स्वामी दयानन्द के शब्दों में कह सकते हे जैनवबौद्धयोर॑क्यम्‌!१ 
वेद-प्रामाण्य को इन दोनो में से कोई नहीं मानता। वैदिक यज्ञ यागादि की 
ओर दोनो में से किसी की नहानुभूति नहीं हूँ। परन्तु दूसरी ओर जब 
हम देखते हूं तो काफी भेद भी हूँ । जैन दर्शनपूर्णत" आत्मवादी दर्शन है 
बौर बौद्ध दर्णन को नाम के साथ तो “नबनात्मवाद अनिवाय रूप ने 
जुड हुबा है, उत्क उत्तरकालिक पुदुगलशून्यता शोर घमंशृन्यता की तो 
कोई वात ही नहीं। वौद्ध और जैन दोनों जहिलावादी धर्म है, परन्तु 
अहिला की स्वीकृति जैन धर्म म॑ वीद्धधर्म की अपेक्षा अधिक व्यापक 
पौर गम्भीर है। तपस्या के स्वरूप को लेकर कुछ भेद हूँ। बुद्ध ने ज्ञान- 
प्राप्ति के लिये अनेक प्रकार की कायक्लेशमयी तपस्याएँ की । परन्तु उन्हें वोधि 
के लिये उपयोगी नहीं पाया। छह वर्ष की कडी तपस्था के बाद जव बुद्ध 
ने कहा मुझे उससे ज्ञान की प्राप्ति नहीं हुई तो यह उस समय की धार्मिक 
साधना के लिये एक बडी ऋषन्‍्तिकारी वाणी थी। तपस्या के सम्बन्ध में हम 
बुद्ध के मन्‍्तव्य को अन्यत्र व्ययत बर चुके हें, इसल्यि उसका 
पूनरुद्धम करना यहा आवश्यक न होगा। यदि तपस्या करते, शरीर को 
फेंग देने, किसी को चित्त-मल दूर होते हे जौर उसके कुशल कर्मो फी वृद्धि 
होती हे, तो उसके छियो इस प्र्र की तपन्‍्या को, काय-यरेश को, बद 
पिहित बौर आवम्यक बताते हूँ, उससे विपरीत को निपिद् और बनाय- 





(१) सन्दफ-सुत्तन्त (मज्मिम० २१३१६) 

(२) देण्पिपि उनकी प्री दुद्धिस्टिफ इण्टियक फिलॉसफी, पृष्ठ २८९ २९५७ 
३०२, ३०६, ३१८ एवं ३२३२ 

(:) सत्याय प्रफाश ( हादश समुल्यात्त ) 


घोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्दान ८४२ 


इयक ।* चित्त और शरीर के कर्मों के घनिष्ठ सम्बन्ध का प्रस्यापन करने 
वाले जैन साधक कायिक तपस्या पर ही जोर देते हो, ऐसा कहना उनके 
मन्तव्य को विक्ृृत करना होगा। फिर भी तपस्था जैन सावना का अधिक 
आवश्यक अग है अपेक्षाकृत वौद्ध साधना के, यद्यपि बौद्ध साधना में भी उसके 
महत्व की स्वीकृति है। बुद्ध के विचार का प्राण हैं उसका मध्यममार्गी 
स्वरूप, जो उसकी अपनी विशेषता हूँ। 
जैन दर्शन और बौद्ध दर्शन दोनो ही एक आदि, स्थिर चैतन्य कर्ता की सत्ता 
में विश्वास नही करते | जैसा अमी कहा गया, वेदो का प्रामाण्य दोनो को ही 
स्वीकार्य नही हे। दोनो ही अहिसा पर अधिक जोर देने वाले है, यद्यपि जैन 
दर्शन तो कुछ अत्यघिक भी। अव हम क्रमश व्यवहार-पक्ष, तत्व-पक्ष 
और प्रमाण-पक्ष को लेकर इन दोनो दरशंनो के सम्बन्ध पर जाते हैँ। 
व्यवहार-पक्ष या नीति-पक्ष में जैन दाशंनिको ने सम्यग्दर्शन, सम्यक्‌-ज्ञान, 
शौर सम्यक्‌ चारित््य को मोक्ष का मार्ग स्वीकार किया हँ१ | अत. बौद्ध 
दर्शंत के साथ उसकी पूरी समानता हैँ। हम आसानी से 
व्यवद्यार-द्शन इस साधन-ब्रिपुटी को वौद्ध आर्य अष्टागरिक मार्ग का 
के क्षेत्रमे सक्षेप कह सकते हे या इसका विस्तार आये अष्टागिक 
मार्ग को मान सकते हे, विना एक दूसरे पर किसी के 
ऋण की स्थापना करते हुए । आर्य अष्टागिक मार्ग के प्रत्येक अग 
के आदि में सम्यक जुडा हुला है और बही वात जैन-सावना की 
उपयुक्त श्रिपुटी मे हैं। यह अत्यन्त साथ्थंक हैं। वस्तुत सम्यकत्व बौद्ध 
और जैन दोनो दर्शन-साघनाओ का एक अभिन्न अग है, यद्यपि केवल सम्य- 
क्त्व को लेकर बौद्ध दर्शान की अपेक्षा जैन दर्शन में अधिक विचार 
हैं। जैन योग का यदि हम वर्णन करने लगें तो वह लरूगभग वैसा ही होगा 
जैसा उपनिपदो का, महूपि पतजलि का अथवा बुद्ध का। वही शून्यागारो 
में ध्यान करने का उपदेश, वहों हिसा, असत्य, चोरी आदि से 
(१) देखिये देवदह-सुत्तन्त (मज्किम० ३३११) 
(२) सम्पग्दर्शनज्ञानचारित्राणि मोक्षमार्ग । तत्वार्य सूत्र ११ 
(३) शूल्यागारेपु गिरिगुहतरझोटरादिपु आवास. ॥ तत्त्वात्य सूच ७४६; मिला- 
इये बुद्ध की प्रसिद्ध उक्ति ,भिक्षुओं । शून्यायारों में जाकर ध्यान प्ही 
वृद्धि फरो' | गिरिन्युहा, पुआल-पुज और चृक्ष-मूल में ध्यान करने का 
उपदेश भी भगवान्‌ बुद्ध ने दिया हैँ । 


८४३ अधार-दशन फी समानता 


विरत्ति', वही सत्य, अस्तेय अहिसा और ब्रह्मचर्य की भावनाएँ ९, वही कर्मो का 
विभाजन और उस कर्म से म॒क्ति-प्राप्ति रूपी वही जीवन का उद्देश्य । कर्मो का 
नि शेष किए विना जैन दर्शन से भी मुक्ति सम्मव नही है। उस कर्म का स्वरूप 
यहा पुदुगल रूप अवदय हैँ जबकि बौद्ध दर्शन में चेतना रूप। बौद्ध 
दर्शन के 'अकुशल' कर्म ही यहा ज्ञानावरणीय कर्म, दर्शनावरणीय कर्म, वेदनीय 
कर्म और मोहनीय कर्म, इन चार घातीय कर्मो' के रूप में प्रकारान्तर से रखे 
हुए है, अपने विशेष दर्शन का«एक आवरण पहने हुए। फिर जैन दर्शन मे 
जिन्हे 'अन्तराय' कर्म कहा गया है, वे बौद्ध विचार के तीन 
वन्धचनो अयवा पाच नीवरणों से कितनी समानता रखते हे, इसकी भी बताने 
की यहा आवश्यकता नहीं | शुभ कर्म का फल शुभ और अशुभ का 
अश्युभ१, इस कर्म नियम सम्बन्धी निष्ठा को दिखाने की भी क्‍या 
भावश्यकता ? योग दर्शन के तो वे बिलकुल अन्तराय' और “विक्लेप सहभुव १! 
के रुपान्तर ही है, इसके बताने में भी यहा परिश्रम करना नही होगा । जैन 
साधना की अद्युच्ि भावना को, जो वहा अत्यन्त प्राचीन काल से प्रचलित है 
बौद्ध धर्म ने अशुभ भावना के रूप में ले लिया है, डा० हरदयालरू के 
इस सम्बन्धी मत से*, जिसमें उन्होंने वौद्ध-धर्म पर जैन धर्म के ऋण को 
स्वीकार किया है, सहमत होते में हमें विशेष कठिनाई नही । दौद्धो के ब्रह्म विहार 
स्वरूप मेत्री, करुणा, मुदिता जौर उपेक्षा की भावनाएँ जैन साधना में भी 
विदूयमान हूँ (। जैन दर्शन के अनुसार कर्म-पुदूगल ही जीव गौर मजीव का 
सम्बन्ध कराता हैं और जीव और कर्म परमाणुमों की गति को ही जैन दर्भन ! 
में भासव कहा जाता है, जो भव का कारण हूँ । जीव बौर कर्म का 
पारस्परिक सम्बन्ध ही जैन दर्शन में 'बन्ध या वन्धन कहलाता है। जिन 





(१) हिलाइततस्तेयाज्रद्मपरिपग्रहेन्यों , दिरतिद्रेंतम्‌ ॥ तत्त्वा्थ-सूत् ७छा७ 

(२) देफिये तत्त्याय-सूत्र छा४ड-७ 

(३) शुभ पुण्पस्याशुनः पापस्य । त्वार्य-सूघ ६॥३ 

(४) देणिये आगे बोद्ध दर्शन और योग-दर्शेन फे सम्बन्ध पा पिदेचन 

(५) देसिये दि दोपितत्त्व टॉडिट्रन इन दुद्धित्ट संच्टत लिवरेचर, पृष्ठ ९५; 
मिलाइयें तत्यार्य सूर ७१२ 

(६) मेप्रोप्रमोदफा््ण्यमाध्यत्यानि व पत्वगुणाधिकविष्मपमानायिने- 
येपु । तत्वारय-तुत्र जा११ 

दो ७ पड 


बौद्ध दशेन तथा अन्य भारतीय दर्शन <८डड 


कर्मों के करने से जीव का स्वाभाविक प्रकाशमय स्वरूप आच्छादित हो 
जाता है, उन्हें पाप कर्म कहते हे। जब जीव को सम्यक्‌ ज्ञान प्राप्त 
हो जाता है तो नवीन कर्म का उत्पन्न होना बन्द हो जाता है अथवा 
चेन दाशंनिक भाषा में कहना चाहिए कि कर्म-पुदूगल का जीव की ओर 
गतिशील होना वन्द हो जाता है और यही 'सवर' कहलाता है। 
'चकक्‍्खुना सवरो साधु" आदि प्रयोग तो बुद्ध के उपदेशो में भी हमें उपलब्ध 
होते जिनके समान कही-कही जैन-व्याख्या भी की गई है, किन्तु सवर 
की तात्विक व्याख्या तो जैन दर्शन की अपनी देन हैं। सवर (सयम) का 
अभ्यास करते-करते जब जीव कर्म परमाणुतओर से छूटने लगता है, तो 
थही निर्जरा' की अवस्था होती है। इस निर्जरा की अवस्था प्राप्त होने 
पर, जो परिपूर्णतम सयम के द्वाराही प्राप्त हो सकती है, जीव मुक्त हो जाता 
है और उस दशा में वह अनन्त दर्शन, अनन्त ज्ञान और अनन्त वीर्य का 
भागी होता है। इसी उद्देश्य की ओर जैन साधना जीव को ले जाने की 
कोशिश करती हैँ जौर इस अर्थ में न केवल वह वौद्ध दर्शन से ही वल्कि 
प्रायः सभी भारतीय अन्य दर्शनों से भी भर्ती प्रकार सगत है। यदि 
निश्चय ही और सव वातो को गौण स्वीकार कर जैन दर्शन ने भव के 
हैतु का निदान आख्रव के रूप मे ही किया है और सवर था सयम को ही 
मोक्ष मार्ग ठहराया हैँ, तोर हम कह सकते हें कि उसका यह निदान 
और यह भैषज्य-विधान चतुरार्य सत्यो के शास्ता उन उत्तम भिपक्‌! तथागत 
के औषध-विज्ञान से कुछ विभिन्न प्रकार का नही है, किन्तु समान ही 


(१) मिलाइये , चक्लुना सवरो साधु साथु सोतेन सवरो । घाणेन सवरो साधु 
साथ्‌, जिहवाय सबरो ॥ का्येन संवरो साधु साधु वाचाय सवरो मनसा 
सवरो साधु साधु सब्वत्य सवरो ॥ सब्बत्य सवुतो भिक्‍्खु सब्बदुक्ख 
पमुच्चति । धम्मपद, भिवलुवग्गो, २५।१-२, देखिये,का्येन सवरो साधु, 
साथु वाचाय सवरो । मतता सबुरो साथु साथु सब्वत्य सवरो ॥ 
सब्यत्य सबुतो लछज्जी रक्खितोति पवुच्चतीति' संयुत्त निकाय, | जैन 
दर्शन में संवर फी इस र्प में व्यास्या के लिये देखिये, आल्लवनिरोध- 
सवरः । तत्त्वायं-सूत्र ९११ 

(२) आलज़वो भवहेतु स्थात्‌ सवरो मोक्षकारणम्‌ ॥ इतीयमाहंती दृष्टि” अन्य- 
दस्या. प्रपञ्चनम्‌ ॥ सर्व दर्शन सप्रह में उद्धृत 


<डप्‌ तात्तिविक परिस्यिति 


अन्तव्य का अवलरूम्बन करने वाला है। बौद्ध साधना में जिस प्रकार लोक 
को अनित्य जौर जअशरण कहा गया है, वही बात जैन साधना के सम्बन्ध में 
है! । घर्मास्तिकायर, प्रत्येकवुद्ध१े और बुद्ध के प्रदेश क्षेत्र* की कल्पनाएँ 
स्पप्टत, बौद्ध घर्म से ली हुई जान पडती हे। 
सत्व-दर्शन के क्षेत्र में भाते ही हमें वौद्ध और जैन चिन्तन-शास्त्रों की परस्पर 
विभिन्न प्रवृत्तियो और रुचियो का पता चलने लगता है। यहा विज्ञानवाद या 
घून्यवाद जैसी कोई वस्तु नही डै। जैन दर्शन के अनुसार 
तत््वद्शेन के स्थिरता गौर विनाश दोनो ही प्रत्येक वस्तु में रहते है । 
क्षेत्र मू._ कोई भी वस्तु एकान्त नित्य जौर एकान्त अनित्य नही 
हैं। सभी वस्तुएं नित्य गौर अनित्य दोनो प्रकार की है । 


'ण भवों भगविहीणो भगो वा णात्यि समव विहीनो। 

उत्पादों वि य भगो ण विणा घोब्वेण अत्येण॥/ 
बर्बात्‌ उत्पत्ति के विना नाश जौर नाश के विना उत्पत्ति सम्भव 
नहों है) उत्पत्ति बौर नाथ दोनो का आश्रय कोई पदार्थ होना चाहिए ।' 
एकान्त नित्य पदार्य में परिवर्तन सम्भव नही हैं जौर यदि पदार्थों को 
क्षणिक माना जाय तो परिवर्तित कौन होता है ?' यह भी बताया नहीं जा 
सकता। जत जीव जैन दर्शन के जनुस्तार एकान्त नित्य नहीं है। परमाणुनो 
को सघात से ही समार के सारे पदाय॑ बने है यह जैन दर्शन का एक 
मौलिक विचार है। परमाणुनरों के पुज को ्कन्व कहा जाता हैं। भौतिक 
जगत्‌ अपने समप्टि रूप में महास्कन्व! कहलाता है। जैन दर्शन में परमाणु 
आदि-बन्त-हीन बौर नित्य हैे। परमाणु अमूर्त हूँ। पृथ्वी, जल, वायु बादि 
एक ही प्रकार के परमाणुनों के र्पान्तर है) मुक्त जीव परमाणुन्रों फा 
प्रत्यक्ष करते हें। इस प्रकार हम देखते हे कि जैन परमाणुवादी हूँ सौर 
जोवो की बनेकता मानने के कारण जनेक-जीववादी भी, किन्तु जीव को ये 
व्यापक नही मानतें। उनके बनुसार ज्ञान जीव कायुप नहीं है, विल्लु जीव 





(९) देपिये तत्दाउं-सूम ९७ 
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ज्ञान स्वरूप ही है। कर्मे-पुदू्गल से उसके वास्तविक ज्ञान पर आवरण 
पडा रहता है। किन्तु जब मुक्ति की अवस्था प्राप्त हो जाती है जीव 
अनन्त बुद्धि और अनन्त दर्शन वाला हो जाता है। यही मुक्त जीव “सिद्ध 
कहलाता है | अत जैन दर्शन 'सिद्ध/ अवस्था के रूप में जीवनमुक्ति को 
स्वीकार करता है जो वौद्ध दर्शन के साथ साथ अन्य भारतीय दर्शनों 
की भी एक प्राय सामान्य प्रवृत्ति ही हैं। जीव, अजीव, आख़व, बन्ध, 
सवर, निर्जेरा, मोक्ष ( जीवाजीवबघसवरनिर्जरामोक्षास्तत्वम्‌ ) तथापाप 
और पुण्य, इन नौ विभागों में ही विश्व के सारे पदार्थों को बाटने वाले 
जैनो को ईश्वर की उपलब्धि कही नही हुईैं। अत उत्तरकालीन बौद्ध 
आचार्यो के समान वे भी अनीश्वरवादी हैं, जगत्‌ का कोई कर्ता उन्हें 
नहीं मिला। यदि ईश्वर के कतृ त्व सम्बन्धी विश्वास को आचार्य 
घर्मकीति केवल मनुष्यो की बुद्धि की जडता का चिन्ह मात्र समभते है 
तो मल्लिसेन उस प्रकार के विश्वास से बचने के लिए अपने अनुशासक 
के प्रतिकृतज्ञता प्रकाशित किए विना नही रहते कर्तास्ति कश्चिज्जगत- 
स चैक स संग स स्ववश स नित्य | इमा कुहेवाक विडम्बना स्थु- 
तेपा न येपाम्‌ अनुशासकस्त्वम्‌*' ।जैन आचार्यों के तर्क भी ईश्वरकतृ त्वाद के 
विरुद्ध प्राय वैसे ही ह॑ जैसे वौद्ध आचार्यों के। अशरीरी कर्ता की असम्भ- 
वता, ईश्वर के पास सृष्टि निर्माण के लिए किसी भी उद्देश्य की अविद्य- 
मानता, ईश्वर की कारुणिकता और जगत्‌ की दुखमयता में पारस्परिक 
असगति, आदि वातें ऐसी है जो ईश्वर-कतृ त्वाद को जमने नही देती *। 
जैन दर्शन भी वौद्ध दर्शन के समान ही फल प्राप्त कराने के लिये कम 
मात्र को ही पर्याप्त समझता है । इस प्रकार वेद और ईद्वर दोनो के ही 
विरोधी होने के कारण जैन और वीौद्ध दर्शन आस्तिकवादी” लोगो के द्वारा 
एक ही कोटि में डाल दिए गए हूँ और अन्य बातो में उनके पारस्परिक 
विभेद की ओर इतना ध्यान नहीं दिया गया। अब हम जैन दर्शन के न्याय 
पर आते हूं । 

जैन न्‍्याय-परम्परा अत्यन्त विधाल और विस्तृत है। मध्ययुगीन न्याय 
के इतिहास में जैनों का एक विशेप भाग है । अकलक का राजवातिक, स्वामी 
(१) स्पाह्रादमण्जरी । 
(२) ईश्वरवाद के विस्तृत खण्डन के लिए देसिए हरिभद्र का पड्ददोन-समु- 

च्चय भमौर उस पर गुणरत्न फी वृत्ति 


८४७ अनेफान्तवाद सनन्‍्वेहवाद नहीं 


विद्यानन्द का इलोकवातिक और समनन्‍्त भद्र को 
उत्तरकालीन (अर्थात्‌ 'आप्त मीमासा' प्रसिद्ध ग्रन्य इसी समय रखे 
सध्ययुगीन) बौद्ध और गए। हरिभद्र सूरि के 'पड्दर्शन समुच्चर्या, मह्लिसेन 
जैन न्याय-परम्पराएँ की 'स्याह्मवाद मजरी' भी अत्यन्त प्रसिद्ध प्रन्य हें 

जिनमें नैयायिक दृष्टि से जैन सिद्धान्तों का 
प्रतिपादन किया गया है*। जैन नेयायिको ने बौद्ध क्षणमगवाद का 
जो निराकरण किया हूँ उसका विवरण पीछे हम क्षणिक वाद का 
विवेचन करते समय दे चुके हें। जैन न्याय की सबसे वडी देन भारतीय 
न॑यायिक विचार को उनका स्याह्यादां सम्बन्धी सिद्धान्त हूँ। उसमे 
सविकल्प मानवीय-ज्ञान की अल्पता की अनुभति कूट-कूटठ कर भरी है। साथ ही 
समस्वयवाद की भी। स्थाह्वद को ही अनेकान्तवाद कहते हे और यह एक 
प्रकार से जैन दर्शन का दूसरा नाम ही है। अत इस सिद्धान्त का जैन दर्शन 
में अत्यन्त महत्वपूर्ण स्थान है। स्थाइवाद को स्याह्दमजरी' में सक्लेपत 
इस प्रकार परिभाषित किया गया हं स्याद्वादोश्नेकास्तवादी नित्यानित्यादयनेक- 
धमंणवर्लकवस्त्वम्पुपगम इति' अर्थात्‌ स्याह्माद अनेकान्तवाद को कहते हैं, 
जिसके बनुसार एक ही वस्तु में नित्यता, अनित्यता आदि अनेक धर्मो की 
उपस्थिति मानी जाती है और प्रत्येक वस्तु अनन्त घर्मात्मक मानी जाती 
है। इस प्रकार जैन दर्शन का विचार है कि एक ही वस्तु को देपने की अनेक 
दृष्टिया हो सकती है, किन्तु सम्पूर्ण सत्य क्या हैँ उसको देखने को लिये सब 
दुष्टियो का सइलछेषण आवश्यक हूँ । यही तात्पय अनेकान्तवाद को “सम्पूर्ण आदेश 
या सकल आदेश' कहने का हूँ । सव कुछ यहा जगत्‌ में 'विकल ही विकल 
आदेश हूं, सविपल्पक, सण्ड-खप्ड हैं। सकल! जादेदा यहा सत्र दृष्टियों को 
मिलाने पर बनता हूँ, जिसका अनेकान्त' प्रतीक हैं। किसी वस्तु की सत्ता 
या मसत्ता के विषय में हम केबल यही कह सबते हैँ (१) शायद हूँ 
(२) शायद नहीं हूँ । (३) शायद हूँ जौर नहीं हैँ (४) शायद जवयतव्य 
हँ (५) घायद है और अवकतब्य है (६) थधायद नहीं है जौर अवपतप्य 


ः 
डी 


हैं तया (७) शायद है, नहीं हैँ और अवकतब्य है। श्ली को सप्तभगी 

( १ ) पिशुद्ध नंयापिक दृष्टिकोण से धन्य महत्वपूर्ण प्र्न्य हैं, भव्दाहुऊूत्त प्र 
येफासिरनिर्मुद्ित', सिद्धनेन दियाझर शत न्यायावत्रार, माणिफ्य नन्दि 
एत परोक्षामुत्त स्पप्तो, देवसरिएत प्रमाणनयतत्यादकार्रा सादि । 
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नय"* भी कहते हे । कुछ विद्वानों ने इस नय की सदेहवादी व्याख्या की है, जिससे 
सहमत होना कठिन हूँ। अशेष ज्ञान को सिखाने वाले श्ञास्ता सदेह को 
सिखायेंगे, यह सम्भव नही। सजय बे लट्टिपुत्त के विचारों की कक सप्तभगी- 
नय में देखना ठीक नही है । हमारी समझ में अशेष ज्ञान, केवल ज्ञान, को दिखाने 
का प्रयत्न इस सिद्धात में किया गया है । वह दृष्टि में, किसी मत-वाद में, एकाश- 
निष्ठा सेवच ने के लिए है, जिसका उपदेश भगवान बुद्ध ने भी दिया था। भग- 
वान्‌ बुद्ध ने है! और नहीं कौ कोटियो का परिवर्जन करके तत्व को अव्या- 
कृत कर दिया था, मध्यम मार्ग को स्वीकार किया था। उदारता और अविवाद 
धर्म की उसी दृष्टि की अभिव्यक्ति अनेकान्त के रूप में हुई है, ऐसी हमारी 
विनम्र घारणा है । 

ओऔपनिषद आात्मैकत्वविज्ञान का मानदण्ड लेकर नापने वाले मनीषी 
डा० राघाकृष्णन्‌ ने जैन दर्शन के अनेकान्तवादी यथार्थवाद को बीच मार्ग 
में पडाव डालना ठहरा दिया है? । आचाय शकर ने भी इसी कारण जैन 
दर्शंत्र को 'असगत' कहा था।* पर हमारे पास वैसा पैमाना नहीं है । अत' 
वैसी वात हम नहीं कह सकते । मानवतावादी जैन दर्शन जब आत्मवाद के 
ममेले में पडा तो उसे वीच पडाव में ठहरने पर ही सतोष करना पडेगा। या 
वेदास्त में मिल कर अपनी पूथक्‌ भत्ता खो देनी पडेगी । दूसरी कोई 


गति नहीं है। श्रमण धर्म अपने मौलिक रूप में साधना-मार्ग ही था, 
सम्यकृत्व का घर्मं ही था। भगवान्‌ महावीर ने जब स्यथाद 


स्ति स्यान्नास्ति' कहा था तो पूर्ण सत्य के प्रस्यापन में यह उनके द्वारा 
दूसरे मतों को अपेक्षा देने के परिणाम स्वरूप ही था। “ही 
सत्य है! ( इदमेव सच्च-सूर--सुत्त ) इस विवाद की शान्ति का वह एक 


(१) स्थादस्ति, स्थान्तास्ति, स्थादस्तिनास्ति, स्थादवक्‍तव्य, स्पादस्ति च 
वक्तव्य , स्पान्तास्ति चावक्तव्य , स्यादस्ति थे नास्ति चावकतव्य-। 

(२) मिलाइये, 099 शैणरु, ॥0जछ९ए००, 78 0९७7५, 6086 76 व6 
णोए 7ए 500छएागड 807 &60 & ॥थेए४ए 0प758 शी 
उशाणराय 78 806 ६0 866 ई07फक 8 फएप्शोड00 7९शछाए ' 
राघाकृष्णन्‌ : इण्डियय फिलासफी,जिल्द पहली, पृष्ठ ३४० 

(३) असंगतमिदमाहंत मतम्‌ । बह्यमसूत्र-शाकर भाष्य शशर३; आहँतमपि 
मतमसगतन्‌ । ब्रह्मसून-शाकर भाष्य २२३६ 


८४९ दया जैन धर्म बीच रास्ते का पड़ाव है ? 


उपाय ही था। एक ही वस्त्‌ मे दो विरोधी स्वभाव एक साथ नहीं रह सातते, 
यह फह कर शकर ने सप्तमगी नया की समालोचना की है ॥१ पर यह नसमा- 
छोचना तो ज्ञान की व्ववहारावस्वा को हु। भरकर मूल जाते हूँ कि सप्त 
भगीनया सकरादेग' को देने का प्रवत्त है, अपरिशिय ज्ञान को दिसाने का 
प्रयल हूँ, वह निश्चय - नय हूँ । उसे सहानुभूतिपूर्वक सममभने या प्रयल न 
कर वे उसको अनिम्चयवादी व्यास्या कर देते हू * और उनके जनुकरण पर प्राय. 
सभो वैदिक विद्वान आाज तक ऐसा करते जाए हू। अनेकान्त' परिनिष्पन्न 
सत्य है, परमा्य सत्य हूँ जौर इस रूप में विरोधी भाषा का प्रयोग स्वय वैदिक 
दर्यन में भी है। असच्च मक्ष्च' १। पर श्रमण-साथना अपनी अन्य मान्यताओं के 
साथ च्याय करते हुए यहाँ नही जा सकती थी। बौद्ध दर्शन ने नो आत्मवाद 
से ही पीछा छुड्ा लिया, परन्तु प्रकारान्तर से अद्वय तत्व की सिद्धि उसने भी 
की। “निर्गुण' से भो अधिक वलवान्‌ और वरिष्ठ 'शून्य' उसने जड़ा कर दिया। 
अत सर्वप्रमाणविप्रतिपिद' भरे ही उसके सबंध में अमपूर्वक बहू दिया 
गया हो, बीच के पडाव जैसी कोई वात उसके सबंध में कमी नहीं वही जा 
सकती थी। वस्तुत जैन दर्भन भी बीच का पडाव नहीं हूँ। वह तो पूर्ण सत्य 
पा, वेवल ज्ञान का, गवेपो हू | और उनकी स्ोज करते हुए वह भी उस अभेद 
निष्ठा पर पहुचा हूँ जो सम्पुर्ण वेदान्तो दाग जध्य हूँ। बात्मा की जाधारभूत 
एवता ही 'समयमार' दा विपय हैं । अत डा० राधाएइप्णनू के मत से 
हम सवीश में सहमत नहीं हैँ । फिर वया जीव-दया के आत्यन्तिझ 
उपदेश के हारा जैन दर्शन ने व्यत्मा की अभिन्नता और एकता की 
प्रशारान्तर से सिद्धि नही दी हूँ ? जैन पर्ध नन्साथना का वेन्द्रीय विचार 


है] 
्‌ 


हूँ वस्तुत दीतणगता । सम्पू्श बीवरागता सैद-दर्गन फा ए्रदय है। जहिसा 
ओर अनेकन्त उसके दायेयाय स्पित हें। बहू तिविथ साथना मानवता 
के तेज दंगे निसारने बाठो है। मानुसतत भवे मुद' मनुष्यदा पी सर वस्तु 
हूँ, यह जो बहा गया हैं, यही वस्तुत जैन दर्शन यी प्रहदद स्थिति है, उसारा 
जात्मदाद नहों। ओर यरटी पर दस्य दर्शन और जैन दर्भन रोगे मिते ई । 
रीनी प्र उदय मानय है, बट झानव जो पूर्ण ख्िमुप्त है, गेयाई है, आहप ह। 
(१) ऐेटिये इछ्यसन्न शापर भाग्य राशा३इ२-३४ 

(२) शनिर्यान्दिरुप ज्ञान, सगयशानददप्रमाणसेद र्थात्‌ | इछदुम-तारर 

नाप्प २२४४३ 
(३) ८० ह६०ापा७, मिराएयें। सच्चानतु । बशेपिफ रृफ ९ हाट 
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चौद्ध वर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ८.० 


जिसके आखव क्षय हो गए हे, कषायो से जिसने विमुक्ति प्राप्त की है, 
आख़व-निरोध रूप सवर के द्वारा जिसने निर्जरा की प्राप्ति की है१, [मोह 
का उच्छेदन कर ज्ञान-द्शन के आवरणों को हटा कर जिसने केवल परिपूर्ण 
अवस्था को प्राप्त किया है? । यही मुक्त पुरुष अहंत्‌ बौद्ध और जैन 
दोनो दर्शनो का लक्ष्य है। अत वौद्ध और जैन दोनो आहेंती' दृष्टिया है । 
सानुषत्व की साधना दोनों की अपनी मौलिक पंतृक गोचर-भूमि है, जहा से 
दूर जाने में भय है। जैन साधक का मौलिक विपय बौद्ध साधक के समान 
यह्‌ भावना करना था कि सुझे मोह की सेना को किस प्रकार जीतना 
चाहिए, * उसकी मूल साधना थी यह अनुभूति करना कि मे स्वय साक्षात्‌ 
धर्म हु!'।९ यही आमण्य का मूल उद्देदय था, नयो और द्रव्यो का 
विवेचन नहीं, आत्मा के सिद्धान्तोी का प्रख्यायन नही 
राग के प्रह्मण और सयम प्राप्ति के लिए श्रमण साधना का प्रवर्तन 
हुआ था जो दु खक्षय का एकमात्न मार्ग है । भगवान्‌ बुद्ध ने राग, हेप और 
मोह को अकुशलू मूल कहा था और इनके आत्यन्तिक क्षय को निर्वाण। बीत- 
रागता का इसके अछावा और संदेश क्या हूँ ? भगवान्‌ बुद्ध ने कहा था कि 
रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान में अपने को मत खोजी, वहा अपना 
नही मिलेगा, वह पर वस्तु है, उसे छोड दो और यही वात प्रकारान्तर से 
जैन साधना के स्व और पर' के भेद-विज्ञान में हैँ ।जब यह लेखक प्रवचन- 
सार की इन गाथाओ को पढता हूँ तो उसे भान ही नहीं रहता कि वह अनात्म 
की भावना कर रहा है या जैन दर्शन के भेद-विज्ञान को 
णाह देहोण मनो ण चैव वाणी ण कारण तेसि । कत्ता ण पा कारयिदा 
अनुमन्ता व व कर्त णाम्‌ ॥ णाह होमि परेंसि ण में परे णत्थि मज्कमिह किचि 
इति णिच्छिदो जिदित्दो जादों जधजादरूपधरों |९ इनका हिन्दी अनुवाद हैं, 
(१) देखिये तत्त्वार्थ-सूत्र ९१ 
(२) तत्वायें-सृत्र ८१ 
(३) तत्त्वाये-वृत्ति शा 
(४) तत्त्वायें-सूत्र १०११; वीद्ध दर्शन के अनुसार अहंंत्‌' के लक्षणों के लिये 
देखिये पीछे पृष्ठ ६०७-६०८ 
(५) देखिये प्रवचन सार, याया ८० 
(६) देपिये प्रवचन सार, गाया ९२ 
(७) गायाएँ संझ्या १६०-१६१ 


<५१ चौद्ध दर्शन और न्याय-पैशेषिक 


“मे नदेह हैं, न मत हूँ, न वाणी हूं, न उनफा फारण हूँ । मे करने बाला 
नहों हें, न फराने वाला और न फर्ता का अनुमोदक ॥ में दूसरों का नहीं हूं, 
चूसरे मेरे नहीं हूं । इस लोक में मेरा फुछ भी नहीं है, ऐसा नि३चयवान्‌ 

'जितेन्द्रिय पुरुष सत्य फे मूलभूत स्वरूप फो घारण फरने वाला होता है ४! 

बौद्ध और जैन दर्शन के मिलन की सर्वोत्तम भूमिका भी यहीं हैं। 

€्‌- जय र्च्चाः 
उ-बोद्ध दर्शन और न्याय-वेशेंपिक 
भारतीय दर्शन में न्याय दर्शन के दो स्वरूप हम देखते है, एफ तो 
चह्‌ स्वरूप जो गौतम के न्याय सूत्र गौर के उस पर वात्स्यायन भाष्य को 
लेकर उमी की परम्परा मे प्रवृत्त होता हैँ औौर प्रवृत न्याय 
उपोद्घात दर्शन! की सज्ञा पाता हैं। नव्य न्याय को हम इ्सी 
परम्परा में सनिविप्ट मानते हैं । दूसरा रूप न्याय वा वह हूं 
जिसमें प्रत्येक भारतीय दर्शन सम्प्रदाय अपनी-अपनी एक अलग न्याय-परम्परा 
रसता हूँ और इसी अप में हम “वौद्ध न्याय, ऊन न्‍्यायां आदि जैसी वाते 
चाहते है। भारतीय न्याय थास्त्र का ऐत्तिहासिक अध्ययन प्राय तीन क्रमिक 
युगो में किया जाता है, यथा प्राचीन न्याय, मध्ययुगीन न्याय जौर नव्य 
न्याय । इन में से वौद्ध न्याय उस युग वी देन है जिसे हम मब्ययुगीन न्याय 
कहते हैं । यहा जब हम बौद्ध दर्शन और न्याय--(या न्याय-वशेपिक) दर्भन 
के पारस्परिक सम्बन्ध की वान कहते है, तो उसका तात्पय एक तो बौद्ध 
दर्शन में न्याय के जिस स्वरूप को ग्रहण किया गया हूँ उसके प्रस्यापन से है 
ओर दूसरे गौनमीय न्याय की परम्परा के साथ उसहा जो संघर्ष कौर 
सम्पर शतात्यियों तक चलता रहा, उसके फिम्चित दिग्दर्गन से भी ह#। 

न्याय ओर वैशेेंपिक दो दर्शन न होकर एक हो दर्शन है। न्याय 
या प्रस्तावित विषय यद्यपि अत्यन्त विस्तृत है", किन्तु विशेषतः प्रमाणनपरीक्षा 


पटोपिए पते 


न्याय-पैशेपिक दर्शान विपय 'प्रमेय' उस्तु या गान सम्पाइन करना हैं। झत्तः 
(अबया दशेनों) पर दोनों ही दशन विश्लेषण जौर समीक्षा के साधनों के 
सक्षिप्त विचार ओर द्वारा शत्प जगत्‌ के श्यन फो प्राप्त करने फे तरीण 
दाना फा योद्ध दर्शन एय रपर्य एस कान पर विचार बरते है। स्थाय-पर्घन 
से एतिटासिक और का उदय भारत में कब एल सपया स्गाय-सूत्रों गाय 
हि तात्विफ सम्पन्ध पट हथा हैं, यार विषय प्री लग से निशिया ऊमी 


(१) देय स्पायसभ ग्यस्प्र १११२ 


बोद दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्बान ८५२ 


नही हो पाया है। किन्तु यह निश्चित है कि उपनिषदों के काल से पहले ही 
अनेक प्रकार के सवादों की परम्परा भारत में चली आ रही थी जिनमें 
नेयायिक ढग से वैदिक अर्थों के निर्णय करने का प्रयत्व किया जाता था । 
इन्ही सवादो के युग में न्याय का प्राचीचत्तम साहित्य लिखा गया। किल्तु फिर 
कव प्राप्त की, इस दर्शन ने तेशेषिक दर्शन के साथ एकात्मकृता इसका ठीक निर्णय 
हमारे वर्तमान शान की अवस्था में नही किया जा सकता। किन्तु यह निश्चित 
हैं कि अनेक उत्तरकालीन ग्रन्थ यथा केशव मिश्र-रचित तक भाषा, शिवादित्य- 
कृत सप्तपदाथी एवं विष्वनाथ कृत भाषा परिच्छेद आदि दोनो दर्शनो को एक 
हीदशन मानते है । तल्व-दर्शन में 'पील़पाक' बनाम 'पिठर पाक 
जैसे विषय को लेकर एवं प्रमाण मीमासा के क्षेत्र न्याय के द्वारा चार 
प्रमाणो और वैश्येपिक के द्वारा केवल दो प्रमाणो की स्वीकृति के रूप में कुछ 
छोटे-मोट विभेदों के अतिरिक्त मूलभूत बातो में दोनो में कोई अन्तर नहीं 
हैं। अत अपने विषय के प्रसंग में हम इन दोनो दर्शनों को एक ही दर्शन के 
जग मानकर प्रवृत्त होगे । 
न्याय-दर्शंन का इतिहास डाक्टर विद्याभूषण ने त्तीन भागों में विभक्‍त 
किया है, यथा प्राचीन न्याय ( ६५० ई० पू० से १०० ईस्वी तक ) मध्य 
यूगीत स्याय (१०० ई० से १२०० ई० तक ) तथा नव्य न्याय ( ९०० ईस्वी) 
कहने की आवश्यकता नही कि इनमें से हमारे प्रयोजन के लिए केवल प्राचीन 
न्याय और मध्ययुगीन न्याय ही अत्यन्त महत्वपूर्ण हूं। मह॒षि गौतम या अक्ष- 
पाद के न्याय सूत्रो के वाद दूसरा महत्वपूर्ण ग्रन्थ न्याय-साहित्य में वात्स्यायन 
का न्याय भाष्य हूँ जिसके वाद से ऐतिहासिक रूप से बौद्ध न्याय भौर गौत- 
सीय न्याय में सघप्ष प्रारम्भ होने ऊगता हूँ) वात्स्यायन ने अपने न्याय साप्य में 
उपाय कौगल्य' और “विग्नह व्यावतंनी' ग्रन्थों के रचयिता नागार्जुन के मतों 
का खण्डन किया था। हम जानते हैँ कि न्याय सूत्र ४॥२२६ में विज्ञानवाद 
का खण्डन उपलब्ध हैँ कौर न्याय सूत्र ४॥१४०, ४॥१।४८ और ४।१३४-३५ 
दृन्यवाद का प्रत्याख्यान करते हैं, गत एक प्रकार से तो न्याय-सूत्रो से ही 
बौद्ध दर्शन के साथ नैयायिकों के सघर्प का सूत्रपात हो जाता हैं। किन्तु इस 
विपय में एक परम्परा फा प्रवर्तन तो वात्स्यायन ने ही किया । वात्स्यायन ने 
भव नागार्जन के मतो का खण्डदन किया और विज्ञानवाद और शान्यवाद को 
अपनी समालोचना का विपय बनाया तो बौद्ध बाचाये दिदववाग ने वात्स्यायन 
के सण्ठनों का तीज उत्तर अपने 'प्रमाणनमुच्चय', न्याय-प्रवेश', हेतुचक्त हम, 


<५३ पारस्परिक सम्बन्ध और इतिहास 


आलम्बन परीक्षा' और प्रमाण शास्त्र प्रवेश' जैसे ग्रन्थों में दिया जिसका फिर 
प्रत्याख्यान गौतमीय न्याय की परम्परा में उद्योतकर ने अपने ्याय-वार्तिक 
में वात्स्यायन की स्थिति का समर्थन करते हुए किया। किन्तु उद्योतकर भी 
विना आक्रमण किए हुए नहीं रह सके । दिछ्लाग को अपना एक 
समर्थक मिला । वौद्ध आचार्य घर्मकीति ने अपने न्यायविन्दु” में उद्योतकर 
के मतो का खण्डन कर दिझ्टताग की स्थिति का समर्थन किया। नवी दाताब्दी 
में बौद्ध आचार्य घर्मोत्तर ने न्यायविन्दु-टीका' लिख कर एक और नया 
प्रत्याक्मण नैयायिको पर किया । इधर से भी प्रतिरोध करने वाले सबदे- 
तन्त्र स्वतन्त्र' मनीषी वाचस्पति मिश्र जैसे गम्भीर पण्डित और विचारक 
जाए जिन्होंने अपनी न्यायवातिक तात्पय टीका' में बौद्ध आचार्यों के मन्तव्यो 
का निराकरण [किया और वोद्धों के दुस्तर' कुनिवन्ध रूपी पक में फेंसी 
उद्योतकर की वाणीरूपी गायो के उद्धार के द्वारा पुण्य-सचय का दावा किया" ६ 
घर्मकीति आदि वौद्ध विचारको के मतो का खण्डन करने के लिए दसवी 
शताब्दी में उदयन ने अपने आत्मतत्व विवेक की रचना की जिसमें प्रधा- 
नत' बौद्ध नैरात्म्यवाद का खण्डन किया गया । उनकी “कुसुमाज्जलि' ने तो 
निदचय ही ईदइवर की सिद्धि करने में नैयायिक साहित्य में अत्यन्त ख्याति 
पाई । इसके बाद भी न्याय पर ग्रन्थ लिखे जाते रहे, किन्तु ग्यारहवी शताब्दी 
के बाद बौद्ध जाचार्यों की परम्परा ही विछकुल न रह गई, अत दोनो तरफ 
से एक दूसरे के प्रति स्पष्ट लक्ष्य किया हुआ हम साहित्य नहीं पाते, यद्यपि 
नैयायिक ग्रन्थ॒ जो इसके वाद भी लिखे जाते रहे उनमे भी परम्परा 
के अनुसार बौद्ध सिद्धान्तो का खण्डन होता ही रहा, किन्तु ऐतिहासिक सम्बन्ध 
तो इन दो दर्शनों का प्रायः उदयन के काल से ही समाप्त हो जाता है । जिन 
दो दर्शनो का इतना सुविस्तीर्ण पारस्परिक ऐतिहासिक सम्बन्ध हो उनके 
सिद्धान्तो के पारस्परिक सम्बन्ध को समझता कुछ सरल काम नही है । फिर 
न्याय भाष्य” गौर नन्‍्यायवार्तिक' जैसे ग्रन्थो की दुरूह शैली और 
विचार-क्लिष्टता तो दक्षेन के सावारण विद्याथियों को भय दिलाने 
वाली है जिस प्रकार पाणिनि को जाने बिना जैसे सस्क्ृत जानने की 





(१) मनीपी आचार्य फरुणापूर्वक सामिक शब्दों में कहते है ॥ “बदलूम्मि 
किसपि पुण्यं॑ दुस्तरकुनिवन्धपकसग्नानाम्‌ ॥ _ उद्योतकरगयदीनाम्‌ 
अतिजरतीना समुद्धरणात्‌ ॥ न्यायवातिक तात्पर्थ टोका १॥१।१ 


घोद्ध दर्शंत्त तया अन्य भारतोय दर्शन ८प्ड 


विडम्वना करना व्यर्थ है उसी प्रकार यदि कोई यह कह दे कि वात्स्यायन 
को जाने विना भारतीय दर्शन के विषय में जानकारी की विडम्बना व्यथे है, 
तो निश्चय ही वहुतो का घैर्य दूट जायगा। फिर बौद्ध आचार्यो के 
विषय में तो कहना ही क्‍या, जिनके सूक्ष्म प्रतिवादों की कोई उपमा ही 
नही है । 

न्याय दर्शन इतना प्रभावशाली दर्शन है कि हम चाहे अन्य किसी भार- 
तीय दर्शन को बौद्ध रग से उपरक्‍्त कर सकें, किन्तु यह दर्शन तो एक क्षण भी 
अपने मस्तक को नीचा करना नहीं चाहता ताकि एक छोटा सा टीका भी 
बौद्ध लक्षण का हम इसके मस्तक पर छगा सके । चाहे इसके सिद्धान्तों में 
भले ही वे दान्त की-सी आध्यात्मिकता न हो, साख्य की-सी दाशंनिक गरम्भी- 
रता न हो, और भले ही अनेक स्थानों में अविवाद रूप से बौद्धों या अन्य विरो- 
घथियो के द्वारा इसे निगृहीत हो जाना पडा हो, किन्तु पराजय किसे 
कहते हे, यह तो इस तत्त्व-चिन्ता ने कभी जाना ही नहीं। छल, वितण्डा, 
जल्‍्प और निग्नहस्थान ऐसे ढंग भी तो निकाल रखे हे जिनसे पराजय कभी 
हाथ लग ही नहीं सकती ! परन्तु इसीलिये इस दशेन की सत्य-निष्ठा भी पूरी 
ह॒द तक नही जा सकी है । हम देख चुके हे कि किस प्रकार भगवान्‌ वुद्ध ने 
एक तार्किक से सलाप करने से पूर्व उसे सत्य निष्ठा रखने के लिये 
आगाह कर दिया था। 

वस्तुत न्याय-दर्शन अपने ही बनाये तकं-जालो में मकडी की 
तरह फंस जाता है । न्याय को जब तक वाहरी सत्यनिष्ठा और आध्यात्मिक दृष्टि 
का का आश्रय न होगा वह अपना उद्देश्य पूरा न कर सकेगा । वह कुतर्क' बन 
जायगा, जिसकी मोर आचार्य शकर ने भी कई वार अपने भाष्यो में सकेत 
किया हू । नैयायिक' नाम छेते ही जाज भी एक तीब्र तकंशील प्रतिवादि- 
भयकर व्यक्तित्व हमारी दृष्टि के सामने आ जाता हैं। वही राज-मोजन से 
पुष्ट पहलवान की उपमा ! * अब जिन-जिन विपयो को लेकर नैयायिको 
ओर वौद्ध आचारयों में वाद-परम्पराएँ चली, उनका कुछ निदर्शन *हमे 
करना चाहिए । 

सवसे पहले हम प्रमाण मोमासा पर आते हैं। जैसा कि हम पहले कह चुके 
हैं, प्रमाण-मीमासा ही न्याय-श्षास्त्र का केन्द्रीय विपय हैँ । प्रमाण के अधीन 


(१) देखिए पीछे पृष्ठ २३६ 
(२) देल्लिए पीछे पृष्ठ २३६ 


<८ष्प्‌ प्रमाण-मीमासा 


ही प्रमेष की सिद्धि है। मानाघीना मेयसिद्धि ' | अत- 
प्रमाण सीमांसा किसी भी मेय' या सिद्धान्त की सिद्धि के लिए सब से 

पहले तो प्रमाण विषयक परीक्षा ही मावद्यक होती 
हैं । न्‍याय दर्शन ने प्रमाणादि सोलह पदार्थों के तल्वन्ज्ञाना 
से निःश्रेयस की सिद्धि सम्भव मानती हैं और बौद्ध नैयायिक घर्मकीति 
ने भी कहा है सम्यग्लानपृविका सर्वपुरुषार्थसिद्धि' ॥ जब यह 
तत्व-ज्ञान' या सम्यक्‌ ज्ञान! इतनी आवश्यक वस्तु हैं, तो फिर हम पहले यही 
क्यो न देखें कि सम्यक्‌' ज्ञान या तत्वज्ञान' है क्या ” उसका स्वरूप कया है ? 
मौर उसके उपकरण कौन-से हे ? कंसे वह उत्पन्न होता हैं, और कंसे 
उसकी परीक्षा होती है ? इन प्रइनो के उठाए जाने के परिणाम स्वरूप ही प्रमाण 
विज्ञान का जविर्भाव होता है । प्रमाण अर्थात्‌ प्रमा का करण । किन्तु यह 
प्रमा क्या हैं और करण क्या है, इस पर भी विचार का अन्त नही | किन्तु इनमें 
अभी न पडकर हमें सिर्फ यही जानना चाहिए कि न्याय ने केवल चार प्रमाण 
माने हें, यथा प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द" । 'इन्द्रिय और अर्थ या 
विपय के सनिकर्ष से उत्पन्न ज्ञान को, जिसमें सन्देह न हो और जो व्यभिचारी 
भी न हो, प्रत्यक्ष कहते हे!१। प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता है, निविकल्पक 
और सविकल्पक। प्रत्यक्ष ज्ञान के करण' को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते 
हैं। करण अर्थात्‌ असाधारण कारण । चक्षु, श्रोत्र, घाण, जिह्वा और त्वक्‌ एवं 
मन इन्द्रिया प्रत्यक्ष ज्ञान की हेतु हेँ। इन्द्रिय और अर्थ के सनिकर्ष 
से उत्पन्न ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते हैं । जब आत्मा का सन से, मन का 
इन्द्रिय से और इन्द्रिय का अर्थ या विषय से सयोग होता है, तव प्रत्यक्ष अनुभव 
होता हूँ । प्रथम जब हम किसी पदार्थ को देखते हे तो उसके रूप आकार 
भादि की ही प्रतीति हमे होती है । केवल चक्षु आदि इन्द्रियों से, बुद्धि के द्वारा 
क्रिया प्रारम्भ करने से पहले, जो ज्ञान उत्पन्न होता है उसे “निविकल्पक्का 
(अव्यपदेश्य ) प्रत्यक्ष कहते हे । इस प्रत्यक्ष में पदार्थ के जाति, गुण आदि 
का अलग-अलग जनुभव नहीं होता ॥ किन्तु उनके केवल. स्वरूपमात्र! 
का ही ज्ञान होता है । सविकल्पक ज्ञान में पदार्थ किस श्रेणी या नाम का 
(१) न्यायसूत्र शाशरे 
(२) न्यायसूत्र ११४ 
(३) वात्स्थायत मना फो एक इन्द्रिय ही मानते है, देलिए न्‍्यायभाष्य १।११६ 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ८१८ 


करना हमारी अपनी कल्पना का काम होगा । किन्तु नैयायिको के अनुसार 
पदार्थ अपने नाम, गुण आदि के साथ ही विभासित होता है, विश्येषण-विशेष्य 
भाव सदा रहता है और सामान्य की भी स्थिति है क्योकि जो कुछ सत्‌ 
है, वह क्षणिक नही है किन्तु उसमें एक में अनेकता की और अनेक में एकता की 
सतत अनुभूति होती है। इस विषय को लेकर नैयायिको ने वास्तव में बौद्ध 
आचार्यों की बडी मूलो को सुधारा है, उसी प्रकार जैसे कि वौद्धों के बहुत से 
मतो से उन्होने स्वयं छाभ उठाया हैं । अब हम प्रत्यक्ष प्रमाण के एक दूसरे 
दृष्टिकोण पर आते हूँ । जैसा कि हमने पहले कहा, प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति के 
लिए नैषायिको के अनुसार आत्मा का मन से, मन का इन्द्रिय से और इच्धिय 
का अर्थ से सनिकर्ष होता जरूरी है । इन्द्रियार्थं-सनिकं प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए 
आवश्यक है किन्तु यदि मन कही दूसरी जगह हो तब देखते और सुनते 
हुए भी उनका प्रत्यक्ष नही होता, इसलिए प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए उपयुक्त त्रिविध 
सनिकर्प अत्यन्त आवश्यक है। वौद्ध नैयायिको का कहना है कि चक्षु और 
श्रोत्र इन्द्रिया अपने विषयो के प्रत्यक्ष सनिकर्प में नही आती, किन्तु दूर से 
ही वे उनकी अनुभूति करती हे । नैयायिक इसका प्रत्युत्तर इस प्रकार देते 
हैँ कि चक्षुरादि इन्द्रियो से तात्पर्य स्थूछ इन्द्रियों से नही किन्तु उनके अधि- 
ष्ठान' से है जो तिज' रूप होता है जिससे ही प्रकाश जा कर पदार्थ के सम्पर्क में 
आता है और इसीलिए हमें दिशा, दूरी और स्थिति का भी प्रत्यक्ष ज्ञान होता 
है । बौद्ध आचार्यों ने नैयायिको के इन्द्रिया्थं-सनिकर्ष को इन आपत्तियो का 
विपय बनाया है (१) जिस इन्द्रिय से हम देखते है वह तो आख की पुत॒ली 
है, फिर यह पुतली किस प्रकार एक पदार्थ के साथ सनिकर्ष में आ सकती 
हैं, जो दूर स्थित है (२) चक्षु इन्द्रिय तो पर्वत जेसे वडे पदार्थ का भी साक्षात्‌ 
करती है । यदि प्रत्यक्ष ज्ञान में इन्द्रियार्थननिकर्प आवश्यक हो तो एक 
छोटी सी भाख की पुतली के लिए इतने बडे पर्वत के सम्पर्क में आना किस 
प्रकार सम्भव है ? (३) चल्षु्‌ इन्द्रिय को चन्द्रमा का प्रत्यक्ष ज्ञान सम्पादन करते 
एवं एक पेड की चोटी को देखने में समान समय लगता है, यदि इन्द्रिय 
का अर्थ से सनिकर्ष में आना आवश्यक ही हो तो यह किस प्रकार सम्भव 
हो सकता है? (४) यदि इन्द्रिय और अर्थ का सनिकर्ष ही प्रत्यक्ष ज्ञान में 
होता है, तो हम जीझे के उस तरफ की चीज को भी क्यो देखते ? दिया 
और दूरी का देखना भी तो प्रत्यक्ष न होकर केवछ अनुमान से ही ज्ञेंग है। 


<५९ इच्द्रियार्य-सनिकर्ष फी समस्या 


नैयायिको ने वौद्धों के इन जाक्षेपरो का उत्तर इस प्रकार दिया है (१) जो कुछ 
भी एक पदार्थ को दिखाता अथवा उसका ज्ञान कराता हैं उसे उसके सम्पव में 
में जाना ही चाहिए, अत इन्द्रिया प्राप्यकारी' अर्थात्‌ अपने विषयो के सम्पर्क 
में जाने वाली होनी ही चाहिए । दीपक उसी वस्तु को उद्भासित करता 
है जिसके सम्पर्क में वह आता है। इसी प्रकार चल्षु इन्द्रिय जो तिज' स्वरूप 
होती है, आख की पुतली से पदार्य की और सम्पके प्राप्त करने के लिए जाती 
है (२) आख की पुतली से निकला हुआ प्रकाश फैल कर पदार्थ को आच्छा- 
दित कर लेता है" (३) दूर और समीप के पदार्थों के देखने में समय की 
भी अधिकता और अल्पता होती है, यद्यपि इसका अनुभव हमें नहीं होता 
(४) शीज्ञा आदि पदार्थ ऐसे होते हे जिनके बीच में होकर देखा जा सकता 
(है, बत वे चक्षु के प्रकाश को नही रोकतें । न्याय कन्दलीकार' का कघन 
है कि यदि विना इन्द्रियार्थ सनिकर्ष हुए हम पदार्थों का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त कर 
पाते तव तो दीवाल के उस तरफ की वस्तुओ का भी प्रत्यक्ष ज्ञान होना चाहिए 
था, किन्तु ऐसा नहीं होता । उद्योतकर का कथन है कि इन्द्रियार्य सनिकर्ष से 
तात्पय सम्पर्क से नही किन्तु विषय और इन्द्रियो के केवल एक निद्िचत सम्बन्ध 
में स्थित होने से है । इसी प्रसग मेंएक अन्य महत्वपूर्ण वात हमें अवश्य देख 
लेनी चाहिए । इन्द्रियार्थ-सनिकर्प नैयायिको ने छ प्रकार का बताया है, यथा 
सयोग, सयुकत समवाय, सयुकत-समवेतसमवाय, समवाय, समवेत समवाय और 
विशेषणता । यहा हमें अन्तिम से ही प्रयोजन है । नैयायिकों का कहना है कि 
जव हम घइई का अभाव देखते है त+ हम उस फ़कं का प्रत्यक्ष करते हे जिसमें 
घडें के अभाव की विशेषणता सनिविष्ट हूँ, अर्थात्‌ घडे का 
अभाव खाली फर्श की विशेषता दिखाता हैं और इस प्रकार विशिष्ट फर्श 
का हम प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करते हे। भूतल तो विशेष्य है जो घटाभाव से 
विशिष्ट हैं, अत विशेषण के सम्बन्ध से हमें विशिष्ट का प्रत्यक्ष होता है । यहां 
चौद्ध आचार्यो का यह कहना है कि यदि इन्द्रिय और जर्थ के सनिकपं होने पर ही 
हम प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करते हे तो फिर वस्तुओं के अमाव के साथ इन्द्रियो का 
सनिकर्प कैसे हो सकता है ? यही समस्या स्वभावत हमें दौद्ध आचायों और 
नयायिक्रों के जभाव सम्बन्धी सिद्धान्त की ओर ले आती है जो भारतीय दर्घन 





(१) मिलाइए ददुपरागापेक्षित्वाच्चितस्य चस्तु ज्ञाताज्ञातम्‌ ” योगसूत्र ४१७ 
दौछउ ४३ 
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में एक अत्यन्त महत्वपूर्ण विषय है । अमाव का नैयायिको के अनुसार स्वः् 
क्या हैं और बौद्ध आचाय उससे क्या समझते है, यह विषय बहुत विस्तृत अं 
गूढ है, किन्तु हमें यहा केवल तनिरेश मात्र करना है, क्योकि यदि बौ 
आचार्यों और नैयायिकी की परस्पर वादविवाद सम्बन्धी समस्याओं : 
एक सूची भी बनाई ज य तो वह भी एक पुस्तक के आकार में होगी। के 
ऐसा विषय नहीं, उस सूक्ष्म विषय का प्रभेद नही जिसमें नैयायिको अ॑ 
बौद्धो में परस्पर विभेद नहीं हो, और फिर दोनो में ही सूक्ष्म विश्लेषण, मन 
वैज्ञानिक समस्याओं के साथ उनको मिलाकर उनके कठिन प्रज्ञापन और, स्व 
अपने-अपने आचार्यों के मतों में भी कही-कही अनेक मतो की उपलब्धि, गा 
बातें ऐसी ह जो एक सामान्य और स्पष्ट विवेचन को असम्भव बना दंती हैं 
षूवित में रजत क्यो दिखलाई पडता है ? शून्यवादी कहते हे कि असत्‌ से स 
की ख्याति होती है, अत वे असत्ख्यातिवादी हे । विज्ञानवादी, जिनके लि 
विज्ञान या विचारो को छोड और किसी वाह्य पदार्थ की सत्ता ही नही आत्म 
ख्याति! वादी हे । नैयायिक अन्यथा ख्याति” वादी हैँ । उत्तके अनुसार गु 
और गुणी में समवाय सम्बन्ध रहता है । दोनों को अलूग-अलूग नही देखा ७ 
सकता । इसलिए पहले देखी हुई रजत के भत्यक्ष के इस समय मन में उदः 
हो जाने के कारण शुक्ति के ऊपर उन गुणों का आरोप कर दिया जाता है 

अन्यथा ख्याति की आलोचना करते हुए बौद्ध विचारक कहते हैँ कि इस प्रकाः 
यदि अलौकिक प्रत्यक्ष मान लिया जायगा तब तो प्रत्येक मनुष्य ही सर्वेक्ष 
हो जायगा और उसे हर समय हर पदार्थ का प्रत्यक्ष अनुभव होने लगेगा 
जैसा कि वास्तव में नही हैँ । अब हम प्रत्यक्ष को छोड अनुमान प्रमाण सम्बर्न्ध 
दोनो के विचारो पर आते है। अनुमान प्रमाण का बडा पेचीदा सवाल हैं। अकेले 
नैयायिकों के द्वारा ही निर्दिप्ट उसके स्वरूप को समभाना अत्यन्त कठिन 
बात है, फिर वौद्ध विचारको के सम्बन्ध में उसका तुलनात्मक अध्ययन करन 
तो निश्चय ही मस्तिष्क को एक वहा भार देना है। किन्तु हमें तो केवछ मोर्ट 
ही बातें देखनी हे गौर वह मो जहा दोनो में विभेद है वही । अनुमति का 
कारण अनुमान प्रमाण हैँ । यह अनुमान प्रमाण दो प्रकार का होता है, स्वाथ् 
और परार्य । स्वार्थानुमान अपने लिए होता है और परार्थानुमान दूसरों के 
समभाने के लिए। परार्ातुमान में पण्चावयव वाक्य की अपेक्षा होती हे, यथा 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन । यह न्याय का पश्चावयव वावय 


<६१ अनुसान प्रमाण के सम्बन्ध में 


हैं जिसका निरूपण करना हमारा उद्देश्य नहीं॥। हमारा यहा इतना ही 
तात्पय हूँ कि नागार्जुन ने अपने उपाय कौशल्य सूत्र में केवल तीन ही अवयव 
माने हैं और अन्तिम दो की आवश्यकता नही समझी है। दिछलनाग ने भी अपने 
न्याय-प्रवेश' में ऐसा ही किया हैं और घर्मकीति ने तृतीय अवयव की 
भी आवदयकता नहीं समझी हैं क्योकि उनके अनुसार इतना ही कहना 
पर्याप्त है कि पर्वत अग्निवाला है, क्योकि उसमें घृआ हैं । अत वे प्रतिज्ञा 
और हेतु से ही सब काम निकाल लेना चाहते हैं । वात्स्यायन और उद्योतकर 
इस प्रकार से अवयवो की सख्या घटाने के विरोधी हे*, यह तो इसी से स्पष्ट 
समझ लेना चाहिए कि वौद्धो ने उनकी सख्या घटाने का प्रयत्न किया है । किसी 
भी वात में ये मनीषी साथ-साथ मिलकर चलना नहीं चाहते । जब कि 
पण्चावयव वार्क्यों की सख्या को घटाने के वे पक्षपाती है, उदाहरण सम्बन्धी 
हेल्वाभासो की सख्या दिद्दनाग दस तक वबढाना चाहेगे । इसी सम्बन्ध में हमें 
यह भी देख लेना चाहिए कि दिछनाग ने अनुमित वस्तु के ज्ञान के स्वरूप में 
प्रइन उठाया है | नैयायिको के अनुसार हम “अग्ति' का अनुमान करते हे। किन्तु 
दिदनाग के मतानुसार हम घूएँ से अग्नि का निगमन नही करते, क्योकि यह 
नवीन ज्ञान का अग नही है ( तृतीय ज्ञान! रूप 'लिझग परामश्े' को ही अनु- 
मान कहते है) क्योकि हम पहले से ही जानते हे कि घूआा अग्नि से सम्बन्धित है । 
फिर हम अग्ति और पर्वत के सम्बन्ध को भी अनुमान का विषय बनाते हुए 
नही कहे जा सकते बयोकि इस सम्बन्ध का अर्थ ही है कि वहा दो बस्तुएँ हो, 
किन्तु वास्तव में तो वहा केवल पर्वत ही होता है और अग्नि का तो प्रत्यक्ष 
ही नही होता। अतः वास्तव में अनुमित वस्तु न तो पर्वत होता है ओर न 
अग्नि, किस्तु केवल अग्निवाला पर्वत! गौर यह केवल एक विचार हैँ 
इसके विपरीत नैयायिक दृष्टिकोण व्याप्ति' के सम्बन्ध में यह है कि सामान्य 
भो वास्तव में वस्तुमूत्तह ( सामान्यस्य वस्त्‌मूतत्वात्‌ ) और उसके सम्बन्ध 
भी यथाय॑ हूं ( स्वाभाविकस्तु सम्वन्धों व्याप्ति )। ससार में सभी वस्तुएँ 
प्रमेय हूं अर्थात्‌ प्रमाणो से जानने योग्य है. और अभिषेय हे अर्थात्‌ वर्णन 
करने योग्य हू । किन्तु इसके विपरीत दिद्नाग का मत है कि ज्ञान प्रमेयत्व 
के वास्तविक सम्बन्धो को नहीं दिखाता। वाचस्पति मिश्र दिद्दुनाग को इस 





(१) धरष्टय्य न्याय भाष्य १११३९; न्यायवातिक १४१३९ 
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सम्बन्धी मतका उद्धरण करते हुए कहते हे सर्वोद्यम्‌._ अनुमानानुमेयभावों 
बुद्धयाह्ढेत घर्मघसिभ्ावेत न वहि सत्त्वम्‌ अपेक्षते*' अर्थात्‌ सभी यह 
अनुमान-अनुमेय-भाव वृद्धि से ही आरूढ हैं और वहि सत्व की अपेक्षा नहीं 
रखता । इस प्रकार हम देखते हे कि फिर-फिर कर बौद्ध आचाय॑ अपने 
विज्ञानवाद पर आ जाते हे और न्याय दर्शन, जो कि सभी वस्तुओ को प्रमेय 
और अभिधेय मानता है, बौद्ध विज्ञानवाद का खण्डन उपस्थित करता है। बौद्धो 
ने भी नैयायिकों फे सामान्य सम्बन्धी सिद्धान्त के खण्डन करने में कोई 
कसर नही उठा रक्‍्खी है । अब हम अनुमान प्रमाण से उपमान पर आते 
हूँ । चूकि उपमान प्रमाण में प्रत्यक्ष के सादृश्य का एक बडा भाग होता 
है, इसलिए दिद् नाग इसे एक स्वतन्त्र प्रमाण नही मानते। नैयायिक तो इसे 
एक स्वतन्त्र प्रमाण मानते ही हूँ, ऐसा हम पहले कह चुके हे। शब्द 
प्रमाण के विषय में हमें यहा इतना ही जानना चाहिए शब्द और अर्थ 
के सम्बन्ध को लेकर नैयायिको ने एक महान्‌ विचार परम्परा प्रवरतित कर दी 
हुँ और वौद्ध विचारको का इसमें यही दान हैँ कि उनके अनुसार शब्द वस्तु- 
भूत पदार्थों का निदर्शत नही करते बल्कि उनके अभाव का निदरन करते हे 
ताकि वास्तविक अनुमित वस्तु का ज्ञान हो जाय। इस प्रकार उनके अनुसार 
जब हम गाय” कहते हे तो यह केवल उन वस्तुओ का अभाव (अपोह) 
ही दिखाता हैं जो गायें नही हे और इस तरह हम यह निगमन करते हे 
कि शब्द गाया वस्तु गाया की ओर ही सकेत करता है।+ प्रत्येक 
वस्तु में वौद्धो के कहने का एक विपरीत ढंग ही हूँ! छाव्द प्रमाण 
आपध्तोपदेश| के रूप में परिभापित किया गया हूँ१* और न्यायमाप्य- 
कार ने यह अत्यन्त उदारतापूर्वक कहा हैँ कि आप्त' जन केवरू एक 
ऋषि भौर मार्य ही नहों वल्कि म्लेच्छ भी हो सकता है।» नैयायिक वेदों 
को मीमासको के समान शाइवत और नित्य नही मानते, वे तो इद सर्वमसृजत 
ऋचो यजूपि' ऐसे वाक्यों पर ही अधिक जोर देते हूँ, यद्यपि वात्स्यायन 
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<६३ बौद्ध और न्याय दहंनों के इतिहस की फुछ समस्याएँ 


से इन दोनो में समस्वय विवान करने की भी चेष्टा की हूँ*। किन्तु 
इस सबसे बौद्धों को कोई प्रयोजन नहीं। वेद या किसी भी अन्य ग्रन्य में 
स्वत प्रामाण्य वृद्धि करना ध्ंकीति के लिए तो मनुष्यों की वुद्धि की जडता 
का एक लक्षण है ही, दिशनाग भी शब्द को एक स्वतन्त॒ प्रमाण 
मानने को प्रस्तुत नही । वे तो प्रत्यक्ष में या अनुमान में ही इसका अन्‍्तर्भाव 
सम्मव मानते हँ। वौद्धो ने असत्यता, परस्पर विरुद्धत्व और पुनरुक्ति के 
दोप वेदों पर लगाए है, जिनका उत्तर विस्तारपूर्वक न्यायभाष्यकार ने दिया 
है* । यह कहना ही होगा कि दिछझूनाग और अन्य बौद्ध आाचार्यो ने भी 
वृद्धबचनो को बेद को प्रमाण के समान ही स्वीकार किया है'। 
इस प्रकार वौद्ध और नैयायिको की प्रमाण-मीमासा के क्षेत्र में हम सक्षिप्त 
रूप से देखते हे कि नैयायिको का एक प्रधान व्यवसाय उस प्रवृत्ति का 
खण्डन करना हूँ जो ज्ञान के परस्पर विरुद्धत्व के स्वरूप पर जोर देती है 
और जिसके अनुसार विचार की सम्भवता ही प्रमाणित नही को जा सकती। 
हम जानते हें कि इस प्रकार का मत माध्यमिको के नाम से अधिक सम्बद्ध 
है किन्तु चूकि, जैसा कि हम पहले भी कह चुक हे, न्याय सूत्र और न्याय 
भाष्य मे भी सर्वेवेनाशिक मत का खण्डन उपलब्ध होता है, अत इससे 
हम या तो यही निष्कर्ष निकाल सकते हे कि न्याय के ये पूर्वेतम ग्रन्थ नागार्जुन 
के मतों का निराकरण न कर केवछ एक परम्परा से चलो आई हुई 
शूल्यवाद की परम्परा का खण्डन करते है (जैसा कि महामति डा० राघा- 
कंण्णन्‌ का मत हैं? और जिसकी गौर महामहोपाव्याय प० गोपीनाथ कविराज 
वे भी प्रवणता दिखाई हँ'* या फिर हम यही कह सकते हे कि ये दोनो 
ग्रन्य न केवल बौद्ध आचाय॑े नागार्जुन के वाद को ही रचनाए हूँ बल्कि 
सम्भवत' विज्ञानवादी आचायें असझग और वसुवन्वु के बाद की भी (वाचस्पति 
मिश्र जैसे न्याय के तात्पर्य' जानने वाले के साक्ष्य पर उनमें वौद्ध विज्ञानवाद 
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का खण्डन उपलब्ध होते से | )। किन्तु यदि हम पहले मत को स्वीकार करते हैं 
(जैसा कि आधुनिक गवेषणा के प्रकाश में अधिकतर विद्यान्‌ करना चाहेंगे) तो 
फिर झून्यवादियों या विज्ञानवादियों के मतों का, जिनका तिराकरण स्यायसूत्र 
ओर व्यायभाष्य में मिलता है, हम नागार्जुन, असछूग और वसुवन्धु 
पर आरोप किस प्रकार कर सकते हे? हमें एक दिशा में तो निष्पक्ष 
दृष्टिकोण धारण करना ही पडेगा। हम दोनो ही तरफ से बौद्ध आचार्यों 
पर आक्रमण नहीं कर सकतें। राघाकृष्णनू, दासगुप्त, प० गोपीनाथ 
कविराज और स्वर्गीय डाक्टर गयाताथ भा, ये सभी विद्वानू न्‍्यायसूत्र और 
न्यायभाष्य को अपनी वास्तविक प्राचीनता देने को पक्षपाती हैं, जो ठीक ही 
है। किन्तु साथ ही ये सभी विद्वान फिर अपनी पूर्व प्रतिज्ञाओों (नैयायिक 
प्रयोग) को भूल कर यह कैसे मान बैठने रूगते हे कि अमुक प्रकार से 
न्‍्यायसूत्र और न्यायभाष्य नागार्जुन, असछग भर वसुबन्धु के सिद्धान्तो का 
अथवा सामान्य रूप से बौद्ध दशेन का खण्डन करते हें। यह तो इन बौद्ध 
आाचायों के प्रति एक वडा अन्याय है। साथ ही समग्र वौद्ध विचार के 
प्रति भी। बौद्ध विचारको के मतो की यदि हमे व्यायपूर्वक समीक्षा करनी हूँ 
या यदि न्याय परम्परा अथवा अन्य आस्तिक दर्शनों की परम्परातो के उद्भावकों 
या आचार्यों को करनी थी तो इसका कंबल एकमात्र न्याय्य उपाय यही था 
और हूँ कि उनके विचारो को उनके मौलिक रूप में प्रस्तुत कर समालोचना 
की जाय। जितने आस्तिक परम्परा के दर्शशकार था विचारक 
बौद्ध युग के बाद हुए उन्होने प्राय ऐसा ही किया है गौर यह भारतीय 
दर्शन की सत्यनिष्ठा बात है कि यहा के विचारकों ने किसी मत के 
विरुद्ध अपने मत को स्थापित करते हुए पहले पूर्वपक्ष के रूप में 
उस मत को उसके मौलिक रूप में और उसी के दृष्टिकोण के 
अनुसार उपस्थित कर दिया है। जो अश्रीभाष्या को पढेंगे वे 
इस कथन को सत्यता प्रमाणित करेंगे। इसी प्रकार शद्धकर और वाचस्पति ने 
जिस स्पप्टता के साय वौद्ध सम्प्रदायों के मतों का निदर्शव किया है, वे 
कितने निष्पक्ष गौर स्पष्ट हें, यह भी हम आगे यथास्थान दिखाएंगे 
(वेदान्त दर्शन के विवेचन में) । यहा हमें यह कहना अपेक्षित हैँ कि 
जो दर्शनकार स्वय बौद्ध आचार्यों से पहले आए (जैसा कि न्यायसूत्रकार के 
विषय में मानते हे )तो उनके द्वारा खण्डित सिद्धान्तों की एकात्मता हम वौद्ध 
आचायों के मतो के साथ कंसे स्थापित कर सकते हूँ? यह तो उनके 


<६५ साध्यमिको पर गलत सिद्धान्तों का आरोप 


प्रति निन्‍दा का प्रचार ही होगा जो सर्वंधा मिथ्या और निर्मूल होगा । 
न्यायसूत्रों में सर्ववेनाशिको का खण्डल देख कर हम अधिक से-अधिक यही 
तो कह सकते है कि सर्वेवेनाशिक या अभाववादी मत का खण्डन न्यायसूत्रो 
में किया गया है, हम अनधिकृत रूप से न्यायसूत्रो में खण्डित अभाववाद 
का आरोप नागार्जुन पर तो नहीं कर सकते।" और निरचय ही 
ऐसा ही हुआ है। यही कारण हूँ कि सत्य होते हुए भी वागार्जुत के 
मत को उस स्वरूप में मानने के लिए, जिसका निदर्शन हम चतुर्थ प्रकरण 
में कर आए हूँ, भारतीय मस्तिष्क तैयार नहीं होता। इस विपय में अधिक 
कहना यहा अप्रासदि गक होगा। हम कुछ अपने मूल विपय से दूर चले 
गए, फिर उसी पर लौटते हें। हा, तो न्यायभाष्यकार कहते हे (और यह तर्क 
उनका बाद के विचारको ने भी कई बार दुहराया है--सवने ही वीद्धों पर 
उसका आरोप कर) कि यदि माध्यमिक इस वात्त को निश्चय ही मानता 
हूँ कि कुछ नही सत्य हैँ तो फिर कम-से कम इस सिद्धान्त की सत्यता 
को तो वह निश्चित मानता ही हूँ तो फिर क्‍या इतना ही स्वीकार करने से 
उसका सर्वेवेनाशिक स्वरूप नप्ट नहीं हो जाता और क्या वह स्वय अपने 
ही विरुद्ध नही चला जाता। फिर माध्यमिको का यह कहना भी (वात्स्यायन 
के अनुसार) कि वस्तुओ के स्वभाव का ज्ञान नहीं हो सकता गरुत है, क्योकि 
वस्तुओं के विश्लेषण को तो विचार कें द्वारा वे स्वयं (माध्यमिक) सम्मव 
भानते हू। इस प्रकार की युक्तियो से न्यायभाष्य और न्यायवातिक में माध्य- 
मिक मत का खण्डन किया गया है ।१ विज्ञानवाद के विरोध में वात्त्यायन 
का मुख्य तक॑ यह हूँ कि यदि बाह्य पदार्थ वस्तुसत्‌ न होते तो स्वप्न ही 
(१) हुं, जब तक फि हम डाक्टर विद्याभूषण फे ही पदचिन्हों फा अनुसरण 
फर न्यायसूच्र ४3१३९; ४।१४४८; २॥१११-१९६; ४१२३२, २॥१३७; 
४२३६; ३॥२११ ( जिनसें कि माध्यमिफ सूज और रूफावतार सूत्र 
फे सिद्धान्तों को ओर संकेत हुँ ) प्रक्षिप्त बंश फरार न देदें | यह सभो 
फठिनाइयों से चचने का एक चड़ा मच्छा उपाय है! इसफे प्रक्षिप्त होने 
में पा प्रमाण है, सिवाय इसके कि हम पहले से ही मान ले छि न्याय- 
सूछ्र नागाजुन से पूर्व के हूँ, जो तथ्य स्वयं असिद्ध हैँ ( गलत हम नहीं 
कहते ! ) । जो फुछ भी हो, देसिए डा० विद्याभूषण की 'हिस्ट्रो जाय 
इण्डियन जॉजिफ, भूमिका, पृष्ठ १० 
(२) देणखिए न्याय भाष्य ४।२॥२७ पर न्याय-वातिक 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ८६९ 


सम्मव नहों हो सकते थे। स्वप्नो की विभिन्नता कारणों की विभिन्नता से 
ही हो सकती है । इसी प्रकार यदि यह जगत्‌ सत्य न होता तो 
सत्य और असत्य का ज्ञान ही न होता।* प्रमाण का अथ ही प्रमा' करने 
वाला ज्ञान है। प्रमा' तो यथार्थ ज्ञाव ही होता है।१ जब वस्तुएँ 
ही यथाये नहीं हे, तो उनका ज्ञान कहा से यथा होगा ? अतः प्रमाण का 
मानना ही वस्तुओ के यथार्थ रूप को स्वीकार करना है । प्रमाणस्य सकल- 
पदार्थ व्यवस्थापकत्वम्‌!*। इस प्रकार अनेक युक्तियो से विज्ञानवाद और 
शून्यावाद का खण्डन नैयायिको के द्वारा अपनी समग्र परम्परा में किया गया 
हैँ, जिसकी कुछ कूछक ही हम ऊपर दे सके हे । अब हम प्रमाण मीमासा 
के क्षेत्र को छोड़कर ईश्वरकतृ वाद, कारणवाद, क्षणिकवाद, आत्मवाद, 
नैरात्मवाद आदि समस्यामों को लेकर वौद्ध गौर न्याय दर्शनों के 
तुलनात्मक अध्ययन पर आते हूँ । 
न्याय के पूर्वतम स्वरूप को ईश्वरवादी होने मे गार्वे 
और म्यूर जैसे पश्चिमी विद्वानों ने सन्देह प्रकट किया है।* सम्भवत 
महषि गौतम ने इस विषय की ओर अधिक 
इश्वरकठ वाद, कारण- प्रवृत्ति इसीलिए नहीं दिखाई कि उनका मुख्य 
बाद, ज्णिकवाद, उद्ृश्य प्रमाण-परीक्षण ही था और ईश्वर के प्रश्न 
आत्मवाद, नेरात्म्यवाद में पडने पर वे आध्यात्मिक पक्ष में अधिक चले 
आदि पर घौद्ध और जाते। अत जिस प्रकार हम पूव॑मीमासा के 
नैयायिक दृष्टि से वृत्तिकारकों ब्रह्म या आत्मा विषयक जिज्ञासा को 
विचार वेदान्तियों के लिए छोडते देखते हे,( उसी प्रकार 
सम्मवत कषि गौतस ने भी अपनी सीमा को 


(१) देखिए न्‍्यायभाष्य ४४२३३,३४,३७ 

(२) देखिए न्यायभाष्य ४॥२॥२६-३७ 

(३) देखिए न्यायसूत्र ४४२२९ 

(४) न्यायसूत्र वृत्ति १३११ 

(५) देखिए गाओें - फिलॉसफो ऑफ एन्शियन्द इण्डिया, पृष्ठ २३; म्यूर : 
ऑरीजिनल सस्क्षत टेकसुद्स, जिल्द तीसरी, पृष्ठ १३३, राघाकृष्णन्‌ : 
इण्डियन फिलासफी , जिल्द दूसरी, पृष्ठ १६५ में उद्धृत 

(६) देघिए शाकर भाष्य १।१५ ठया मिलाइए ब्रह्मसूत्र शाकर भाष्य ३े।३।५३॥ 
देखिए भागे मोमासा दर्शन का विवेचन भी । 


<६७ ईश्वर को सिद्धि और असिद्धि 


सममकर इस विषय को स्पर्श नहीं किया था। अन्यथा ब्रह्मसूत्र २१११-१३ 
नैयायिक ढग से ईश्वर की सिद्धि पर क्यो अपनी असहमति दिखाते ? 
कुछ भी हो, उत्तरकालीन नैयायिको ने ईश्वर की सिद्धि में वडा उत्साह 
दिखाया है ओर उससे भी अधिक उत्साह दिखाया हूँ वौद्धो ने उसके निरा- 
करण करने में । उदयन की 'कुसूमाञज्जलि' तो इस विपय में अत्यन्त प्रसिद्ध 
हो गई हैँ किन्तु बौद्धों के द्वारा पूरी तरह से खण्डित कर दिए जाने पर 
उसके तकों का भारतीय दर्शन में आज कोई मूल्य रह गया हो, ऐसा हम 
नही कह सकते। कुसुमाञ्जलि' की दी हुई ईश्वर की सिद्धि विपयक 
आठ यू क्तिया जो इस इलोक में दी हुई हूँ कार्यायोजन घृत्यादे. पदात्प्रत्ययत- 
शरुते । वाक्‍्यातू सख्याविशेयाच्चव साध्यो विश्वविदव्यय”* प्रत्येक भारतीय 
दर्शन के विद्यार्थी की जानी हुई चीजें ह. और उनका विश्लेषण करना 
हमारा यहा काम नहीं। वौद्धो के इस विपयक प्रत्याख्यान के निरूपण में सी 
हमारी कोई दिलचस्पी नहीं, क्योकि जिस प्रकार तक के द्वारा ईश्वर की 
सिद्धि करना व्यर्थ है उसी प्रकार उसका निराकरण करना भी उससे अधिक 
व्ययं हूँ। हमें न्याय के क्षेत्र मे रहते हुए दुश्य और निरुक्‍त जगत्‌ में ही रहना 
चाहिये। ससीम उपकरणो को लुंकर हम असीम की गहराई नहीं नाप सकते। 
अत हम समभते हं कि इस विपय को लेकर दोनो हो वीद्ध और नेयायिक 
जाचाये मोह को प्राप्त हुए। वास्तविक दृष्टिकोण तो बुद्ध का ही था 
जो मोन रहे, या औपनिषद ऋषियो का था जिन्होने उपगशान्तोथ्यमात्मा' 
कहा या फिर वेदान्त दर्शन ने ही इस पर ठीक तरह से विचार किया, 
जिसने तक॑ को अप्रवान रखकर बनुभूति को ही प्रघान उपकरण 
स्वीकार किया। वौद्ध आचायों और नैयायिको का सम्भवत यह व्यापार 
नहीं होना चाहिए था, क्योकि वे विशेषत' तकंवाद के द्वारा ही सत्य को 
खोजने का प्रयत्न करते थे जो सम्मवत वहा प्राप्त नहीं हो सकता। 
नव हम दोनो दर्शनो के कारणवाद सम्बन्धी विचार पर जाते हे। न्याय- 
दर्शन में, जेसा कि हमने देखा, कारणवाद की समस्या 'प्रमाण” पर विचार 
करते ही आजाती हैं। कारणवाद के सम्बन्ध में न्याय का मत भनत्कायें 
वाद' कहा जाता हूँ जिसका सक्षेप में अभिप्राय यह है कि कार्य की उत्पत्ति 
से पहले उसका अमाव रहता है, अर्थात्‌ घट जब तक वन कर तैयार नहीं 





(१) पार 
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हो जाता तब तक उसके पहले वह किसी भी रूप में उपस्थित नहीं रहता 
और उस घट रूप कार्य के पहले जो नियम रूप से उपस्थित रहता है 
और अन्यथा सिद्ध नही होता (जिसकी व्याख्या में हम यहा नहीं जा सकते) 
वह कारण होता हैँ । सन्‌ से ही असत्‌ की उत्पत्ति होती है । यही न्याय का 
असत्कार्यवाद हूँ । इसके विपरीत बौद्ध मानते हे कि असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति 
होती है ।९ बौद्ध विचारक समवायि, असमवायि या निमित्त कारणों के विभेद को 
नही मानते और केवल क्षणिकवाद की चिरन्तन प्रतिष्ठा पर खडे होकर अपने 
प्रतिदृन्द्ियो के सिद्धान्तों को काटते ही हे। वे कहते हे कि न तो कार्य को 
अपनी उत्पत्ति से पहले कहा जा सकता हैं सत्‌ और न असत्‌ कौर न 
सद-असत्‌ । एक ही साँस में वे नैयायिक (असत्कायंवादी) साख्य (सत्काये- 
वादी) और वेदान्ती (विवर्तवादी) इन तीनो को काठते हूं और स्वभावतः 
उनके द्वारा काटे जाने के लिए तैयार भी रहते है, जिससे बचने के लिए 
उनके पास अभावात्मक तक॑ के अमोघ अस्त्र सदा विद्यमान हे ! बौद्ध 
आचाय॑ अपने क्षणिकवाद' की स्थापना में, जैसा कि हमने पहले कहा, वार-वार 
आते हूं। न्‍्यायभाष्यकार का कथन हूँ कि जहा क्षणिकवाद का ज्ञान हमें 
होता हूँ वहा तो उसका मानना ठीक है, किन्तु पाषाण आदि में तो वह नही 
पाया जातारे अत वहा वह नहीं है । अगर हर एक वस्तु असत्‌ ही होती 
तो वस्तुओ का सघात ही कैसे हो सकता हूँ ?१ वस्तुओं की सापेक्षता 
भी तो सिद्ध नही की जा सकती ?१ सब वस्तुओं की अनित्यता भी तो 
प्रमाणित नही की जा सकती, क्योकि आकाशादि कुछ वस्तुएँ नित्य भी तो 
हैँ १९ यह कहना कि कंवल वर्तमान ही काल है, भूत और भविष्यत्‌ 


(१) भारतीय दर्शन में कारणवाद के प्रदन को लेकर सर्वेदर्शन सम्रह 
कार फी यह उदवित सदा स्मरण रखने योग्य है इह॒कार्यक्ारणभावे 
चतुर्पा विप्रतिपत्ति. प्रसरति। असत सज्जायतें इति सोगता सगिरन्ते ॥ 
नैयायिकादयस्तु सतोह्सज्जायत इति । वेदान्तिन. सतो विवर्त, कार्ये- 
जात न तु वस्तुसदिति । साख्या पुन सत्त. सज्जायत इति' । 

(२) न्याय भाष्य ३२११६ ३॥२१२-१३ 

(३) न्याय भाष्य ४४१॥३७-४०३ ४॥२२६-२७, ३१-३३ 

(४) द्र॒ष्टव्य न्याय भाष्य डीश४० 

(५) द्वप्टव्य न्याय भाष्य ४॥१।२५-२८ 


घत 


८६९ नेयायिकों फा सात्मा-सम्वन्धो विचार 


काल नही है, विरूकुल गलत हूँ, क्योकि बिना भूत और भविष्यत्‌ को छोड 
वर्तमान कारू का अर्थ ही क्या हैँ ?* अवयवी अवयवो के संग्रह को 
छोड बौर कुछ नहीं, इस वोद्ध सिद्धान्त का भी निराकरण न्याय भाष्य 
ने किया हँ और कारणवाद का निषेध करना तो समग्र अनुमूति का उद्देश्य 
उच्छेदद करना हो वताया है।१ अनुमान प्रमाण में चव्याप्ति' के 
को लेकर भी तंयायिको ने क्षणिकवाद को बनुपयुक्तता दिखाई है। 
इस वाक्य में कि 'शब्द जनित्य है क्योकि यह उत्पाद्य है, घट के समान 
घट दुष्टान्त या उदाहरण है । बव इस घट में जनित्वता' और उत्पायता' 
होनी चाहिए। किन्तु यदि घट क्षणिक हो तो उसमें ये दोनो चीजें अनित्यता 
बौर उत्पाद्यता' एक साथ कंसे सम्भव हो सकती हूँ ?* दूसरा दोप नैयायिको 
ते दौद्ध क्षणिकवाद में अनवस्था' का दिखाया है, जिसके निरूपण में हम यहा प्रवृत्त 
नहीं हो सकते। अन्य इस विपयक खण्डन नैयायिको ने प्राय उसी प्रकार 
किए हूँ जिस प्रकार अन्य भारतीय दर्शनो के विचारकों ने और चूकि 
उन पर हम प्रकाश चत््‌थ्थ प्रकरण में डाल जाए हैँ, अत' ही दरह्हाँ पिप्ड- 
पेषण करना उचित नहीं समभते। न्याय दर्शन ने आत्मवाद की स्थापना 
को हूँ, किन्तु उसने आत्मा को उसकी प्रथम भूमिका में ही नापा है, ऐसा 
हम कह सकते हँ। न्याय के मनुसार आत्तमा के गुण, इच्छा, देप, प्रयत्त, 
सूख, दुख और ज्ञान हैँ और वह प्रमेय वस्तुओ की सूची में ही आता हू ९१ 
न्याय ने विशेषत्‌ अनुमान से ही जात्मा की सिद्धि की हूँ, यद्यपि गोण 
रूप से श्रुति का भी इसके लिए आह्वान किया हैँ।* वंशेपिक दर्शन ने 
योग में ही उसके दर्शन की सम्भावना मानी हूँ।४ नैयायिको के द्वारा 
प्रतिपादित जात्मा' के स्वरूप में जो बात सबसे जधिक महत्वपूर्ण है, वह 
हैँ चैतन्य के साथ उसका सम्वन्ध। उनके अनुसार में के विचार का विषय 
ही बात्मा' हैँ ।* इच्ियो मौर शरीर में चैतन्य सम्पादन करने वाला 
(१) द्रप्टव्य न्याय भाष्य २१३९; राशडर३; शाश४० 

(२) देखिए न्‍्यायसाष्य ४।॥१३२२-२४ 

(३) देखिए न्‍्यायवातिक १११३७ तया ३र१४ 

(४) न्यायसूत्र शश९ 

(५) च्यायसूह्र १४११० 

(६) पेशेपिक सूद ९१११ 

(७) न्यायवातिक ११११ 
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भात्मा ही है । किन्तु चेतन्य तत्व आत्मा का एक गुण ही है जो कि मन के 
साथ उसके ससर्ग होने के कारण उत्पन्न हो जाता है!। अत चैतन्य तत्व 
आत्मा से अलूग नहीं किया जा सकता, किन्तु आत्मा अवश्यम्भावी रूप से 
चैतन्य स्वरूप नही है' । इस प्रकार नैयायिको का आत्मा कुछ-कुछ जडवाद 
को समीप चला जाता है और फिर वापिस लौट आता है। नैयायिक कहते 
है कि आत्मा प्रति-शरीर भिन्न है और नित्य है। एकात्मवाद को 
साधारणत न्याय ने स्वीकार नहीं किया हैं। उसने आत्मा को शरीर से, 
इन्द्रियों से, मन से और वृद्धि से सभी से व्यतिरिक्त वतलाया है। शरीर से 
आत्मा का सम्बन्ध जन्म के अवसर पर ही होता है१, आत्मा इच्दिया 
नही, किन्तु वह उनका नियामक हैँ और उनके कार्यों का सरलेषण करने 
वाला हँ*, मन आत्मा इसलिए नहीं हो सकता क्योकि एक तो वह 
मण्‌ रूप हँँ और फिर आत्मा की चैतन्य प्रवृत्ति का वह स्वयं एक साधव 
है* और यदि बुद्धि को आत्मा मान ले तो योगियो को जो एक ही 
साथ अनेक वस्तुओ का प्रत्यक्ष होता है, उसकी सगति नहीं लग सकती९। 
अत आत्मा इन सबसे व्यतिरिक्त है। क्योकि वही केवल एक विपयी है 
जबकि अन्य उपर्युक्त सब विषयभूत हँ१*। एक वात न्यायभाष्यकार ने 
बडे मार्को की कही है जिसके प्रकाश में हमे 'मौलिक्य' बौद्ध दर्शन के 
अनात्मवाद' को समभने की कोशिश करनी चाहिए । न्याय- 
भाष्यकार का कहना हैं कि यदि दारीर से व्यतिरिक्त आत्मतत्व 
को मानना नही है तो नैतिक तत्व की भी कुछ अथंवत्ता नहीं: रहती। 
हम जानते हे कि भगवान्‌ वुद्ध ने अद्वितीय नैतिक आदशेवाद को स्वापना 
की हू और परम तत्व के विपय में उनका मौन हैँ। तो 
फिर इससे हम क्‍या निष्कपं॑ निकाल सकते हूं ? नैतिक तत्व तो उनका 
प्रत्यक्ष सत्य है जिससे इनकार नहीं किया जा सकता, फिर यदि भगवान्‌ 





(१) द्वष्टव्य न्याय भाष्य १११० 

(२) देखिए न्यायवातिक तात्पयं टीका १४११० एवं न्यायभाष्य है।११४ 

(३,४,५,६) देखिए क्रमश- न्‍्यायसूत्र ४॥१।१०, न्यायभाष्य ३११, न्याय- 
भाष्य ३३२२९ 

(७) देखिए न्यायवातिक ३२१९ 

(८) द्र॒ष्टव्य, न्‍्यायभाष्य हे।है४ 


<७१ विज्ञानवाद और वैशेषिक परमाणुवाद 


वात्यायन की दिशा को ही लेकर हम विचार करें तो सम्मवत 
उस तिष्कर्ष से दूर नही पहुँच सकते जिसको हम चतुर्थ प्रकरण में प्रकट 
कर चुके हैं, अर्थात्‌ यह कि बौद्ध नैतिक आदर्शवाद का काध्यात्मिक आधार 
सुनिददेचत है। अब हम वैशेषिक परमाणुवाद और वीौद्ध विज्ञानवाद 
के सम्बन्ध पर आते हैं। 
परमाणुवाद वैज्ञेपक का सिद्धान्त है, किन्तु इस सिद्धान्त का निरूपण 
करता यहा हमारा उद्देश्य नहीं। यहा केवल इतना ही कहना इष्ट हूँ 
कि पारिमाण्डिल्य या गोले के आकार वाले परमाणुओ के, 
घौद्ध विज्ञानवाद अदृष्ट के द्वारा गतिशील हो जाने पर, जड-चैतन्यमय 
ओर वैशेपिक सृष्टि का उद्भावन मानने वाले नैयायिक और वैशेपिक वौद्ध 
परमाणुवाद  विज्ञानवाद के विरुद्ध एक कठिन और अभेद्य दुगं बनाते हे, 
किल्तु इसकी रक्षा करना चेशेपिको का कार्म नहीं, उनको 
तो स्वय इस दुर्ग में विठछा कर अजेय प्रतिवादिभयछ्कर न्याय ने ही इसकी 
रक्षा की हैँ। इस विपय में उनके विरोधी प्राय बौद्ध विज्ञानवादी ही 
रहे हूँ जिनको लिए सिवाय चित्त के और कोई सत्य नहीं। सीता- 
न्तिक और वैभाषिक तो वैशेषिक परमाणुवाद को स्वीकार भी करते हूं! । 
वैशेषिक सूत्रों के रचयिता ने ६ पदार्थ माने थे, उनके अनुयायियो ने एक 
और मिलाकर उनकी सखझ्या ७ कर दी, जो इस प्रकार हे, द्रव्य, गुण, कर्म, 
सामान्य, समवाय और अभाव। इनमें सामान्य” को लेकर नैयायिको 
बोर बोद्धो में कितना सघर्ष चला, इसकी कुछ भलक हम अभी देचुके 
है और पूर्वमीमासको से भी इस विपय में उनके क्या-वया सघर्ष हुए, 
इसका वर्णत हम उस दर्शन के साथ उनका तुलनात्मक अध्ययन उपस्थित 
करते समय करेंगे। न्याय ने जिसे ईश्वर या कर्त्ता कहा है उसे ही 
चैशेषिक ने 'अदृप्ट' कहा है,' अत इस विपय में दोनो में विश्ेद नही है देवता- 
विपये भेदों नास्ति नैयायिके समम्‌”। वस्तुवाद के स्थिर आधार पर न्याय- 
वैशेषिक ने परमाणुवाद की स्थापना की हैं और वह बौद्ध विज्ञानवादियो 
के प्रति उनका तीम् उत्तर है। 

(१) देखिए उई : वैल्लेषिफ फिल्ॉंसफी, पृष्ठ २६-२८; देखिए आगे पाचव्दे 
प्रकरण में बोद्ध दर्शन और वेदान्त' के प्रसग में शंकर फे द्वारा सर्वा- 
स्तिवादियों फे परमाणुवाद सम्बन्धी सिद्धान्त का सप्डन भी । 

(२) देखिए वंशेषिक-यूत राश१८-१९; णाश१५, पाशणछा१३ड ४श७ 
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इस प्रकार बौद्ध दशेन ओर न्याय-वेशेषिक दर्शन की वाद-परम्पराओो और 
विभिन्नताओ को एक अत्यन्त सक्षिप्त और परिमित रूप में हमने देखा । 
निरुचय ही इन दर्शनो की विभूतियों का यह वर्णन 

छपसंहार उद्देशर ही हुआ है। जिस प्रकार अन्य सभी भारतीय 
दर्शनो ने उसी प्रकार न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन ने भी इस बात 

को बहुत अच्छी तरह समझा है कि ज्ञान केवल बौद्धिक प्रयास का परिणाम 
नही है, वल्कि उसके लिए समग्र व्यक्तित्व की साधना की आवध्यकता है, 
फिर चाहे भौतिक जगत्‌ और तत्सम्वन्धी ज्ञान का परीक्षण औौर विश्लेषण 
ही उसका प्रयम जिज्ञास्य विषय क्यो न रहा हो। विभेद की जगह भारतीय 
दर्शनों ने विभेद को स्वीकार किया है, किन्तु जीवन का विच्छेद उन्होंने 
नही किया है । न्याय दर्शन पुरंषकार को खूब अवकाश देता ही है", दुःख की 
आत्यन्तिक निवृत्ति को परम प्‌ रुषार्थ मानता ही है, ससार को दुख का लक्षण 
मानता ही हैँ और उस दुःख के अत्यन्त विमोक्ष को ही वह कहता है अपवर्गे 
भीर। न्याय-शास्त्र का रूप चाहे हेतु-विद्या का प्रधानत' क्‍यों न रहा हो, उसका 
मौलिक रूप में प्रज्ञापन शान्ति के लिये ही किया गया था। जैसा उद्योतकर ने 
कहा है, अक्षपाद गौतम ने इस शास्त्र का उपदंश शम के लिये, शान्ति के लिये, 
ही दिया था*। वाद विवाद विषाद बढाइ के छाती पराई जौ आपनी जार की 
बात, जिसकी ओर तुलसीदास जी ने सकेत किया था, वह तो न्याय-शास्त्र के 
इतिहास में आमेचलकर हुईं। उसका मोलिक प्रयोजन 'शम के लिए' (शमाय) 
था और इस रूप के शमात्मक धर्म (बौद्ध धर्म) से उसकी कितनी समानता है, यह 
बताने की आवश्यकता नहीं । अपर-नि श्रेयस और पर नि श्रेयस के रूप में क्रमश 
जीवन्मुक्ति और विदेह मुक्ति को अथवा बौद्ध पारिभाषिक अर्थो में निर्वाण 
और परिनिर्वाण (मौलिक वौद्ध दर्शन के वर्थों में) को स्वीकार करता ही है। 
फिर उसका यह कहना भी कि यदि दुख को हटाना है तो जन्म को हटाना 
होगा, यदि जन्म को हटाना है तो प्रवृत्ति को हटाना होगा, यदि भ्रवृत्ति 
को हटाना है तो दोप को हटाना होगा और यदि दोष को हठाना हैं तो 


(१) देखिए न्याय भाष्य ४१॥१९-२१ 
(२) तवत्यन्तविमोक्षोष्पवर्ग । न्‍्यायसूच्र ११२२ 
(३) यदक्षपाद: प्रवरों मुनीनां शामाय शास्त्र जगतो जगाद। न्‍्यायवातिक 


१११ 


<७३ न्याय और बोद्ध धर्म को साधनाओं में विभेद नहीं 


मिध्याज्ञान को हटाना होगा,' भगवान्‌ बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट प्रतीत्य 
समुत्याद' से कितनी समानता रखता हैँ, इसको भी सभी विमरू मन्तव्य वाले 
सत्य के गवेषक सरलता से समझ सकते हे। प्रवृत्ति! को न्याय ने राग, 
हेष और मोह से सम्भव साता है और ('मौलिक्य चोद्ध दशेन में) 'जकुशल' 
चित्तो का भी तात्पयं अन्तत क्या है ? ध्यान और शुभ कर्मो को सम्पादन 
करने की अनुत्ा क्या न्यायमाष्यकार ने भी नही दी? क्या उन्होनें भी तप, 
स्वाध्याय और योग को आवश्यक नही बताया ? क्या वैज्ेपिक दर्शन ने भी 
अम्युदय के साथ-ही-साथ निःश्रेयस को भी अपना गवेषणीय विपय नही बनाया, 
क्या श्रद्धा, अहिसा, भूतहितत्व, सत्यवचन, अस्तेय, ब्रह्मचये, भावशुद्धि, करोध- 
वर्जेन और अप्रमाद का उपदेश वैद्येपिक के उपदेप्टा ने भी नही दिया ? 8 
बहुत से क्‍या, हम सभी मनीपी बौद्ध नैयायिको का आह्वान करते हैं, 
“भास्तीय काण्ट' धर्मकीति का, आचार्य दिछनाग का, असडग और वसुवन्धु 
का भी, आचारयंपाद नागार्जन का भी, तथा अन्य अनेक बौद्ध आचार्यों 
का भी, उसी प्रकार हम आह्वान करते हूँ भगवान्‌ वात्स्यायन से लेकर 
(भगवान्‌ अक्षपाद को तो बुद्ध की त्तरह छोडना हो होगा--हमें आचार्यों 
से ही यहा विशेष सम्बन्ध हैँ, ऋषियों से नहीं) उद्योतकर, वाचस्पति मिश्र 
झकौर उदयन आदि मनीपियो को भी | तो फिर गौतमीय न्याय-परम्परा के 
आचार्यों के प्रति श्रद्धास्वल्प हम उन्हें अपित करते हूँ भगवान्‌ वुद्ध के वें 
दो अनुत्तर उपदेश जो उन्होने एक बार काछामो को और एक अन्य वार 
प्रजापती गोतमी को दिये थे, ओर मनीपी वोद्ध आचार्यों की सेवा 





(१) दु झजन्मप्रवृत्तिदोपमिय्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तदन्तराभावात्‌ 
अपवर्गे. । न्‍्यायसूत्र १११३२ 

(२) स्यायनाण्य ४ड२१३८,४१ 

(३) च्यायसाष्य ड।रा४७; डाश४६ 

(४) देफिए वेशेपिक सूच्र ४२३ 

(५) फालासों से भगवान्‌ ने यहो कहा था फि उन्हे प्रत्येक बात फो अपनों 
बुद्धि की फसोटो पर कस फर ही उसे स्वीकार या अस्वीकार फरना 
चाहिये । इसके बाद भगवान्‌ ने उनसे पूछा था कि कया राग, हेप मौर 
मोह का उत्पन्न प्लोना भनुष्य के सु और फल्याण के लिये होता है ? 
छब फालामों ने इसका उत्तर नो दिया तो भगवान्‌ ने उपदेश दिया 


बोद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ८७४ 


में अपित करते हे हम भगवान्‌ न्यायभाष्यकार के ये शब्द जिनमें सद्धर्म के 
अविरोधी शास्ता के मूल्तम सिद्धान्त कितनी स्पष्टता के साथ प्रस्फूटित 
हुए हू रागद्वेषासूयेष्यामायालोभादिभि दोषै प्रयुक्त शरीरेण हिसास्तेयग्रति- 
षिद्धमैयुनान्‍्याचति । वाचाब्तृतपरुषसूचनाउसम्बद्धानि । मनसा परद्रोह पर- 
द्रव्यामीप्सा नास्तिक्यञडचेति। सेय पापात्मिका भ्रवृत्तिरधर्माय। अथ शुभा। 
शरीरेण दान परित्राण परिचरण च। वाचा सत्य हित प्रिय स्वाध्यायञ्चेति। 
मनसा दयामस्पुहा श्रद्धाज्चेति। सेय धर्माय' ॥|! जिन दो बुद्ध-अवचतों की 
ओर ऊपर सकेत किया गया है उनका नैयायिक संस्करण (यदि ऐसा हम 
कह सकें) विलकुरू उपयुक्त न्यायभाष्यकार के शब्दों में रबखा है 
और हम कह सकते हे कि धर्म क्या हैं और अधर्म क्‍या है, इस 
सम्बन्ध में दोनो में भेद नहीं है। उनके तर्को. सम्बन्धी 
विभिन्नताओ को जब हम भ्रख्यापित करते हे तो इस एकता की सुदृढ़ और 
मौलिक चट्टान पर खडे होकर ही हमें ऐसा करना चाहिए । अन्यथा हमारे पथ- 
म्रष्ट हो जाने का भय है, जैसा कि न होना चाहिए। सत्‌ को सत्‌ 
और असत्‌ को असत्‌ करके दिखाना न्याय-दर्शन का तात्पर्य है।े 
उसी को विभज्य व्याकरण करकी (विभज्यवादी' बुद्ध ने दिखाया है, 
“ अत हमें भी विवेकशीलू होकर उनके मूल मन्तव्यो को जानने का 
प्रयत्त करना चाहिए, तक के काटो पर तो नहीं गिरना चाहिए। अनात्मा 
में, अनात्म पदार्थों में, आत्मग्रह करना, में हू, ऐसी बुद्धि करना, न्याय-दर्शन 
के अनुसार भी मोह है, अहकार है, मिथ्याज्ञान है।!* इसकी निवृत्ति से 
ही वह वास्तविक तत्वज्ञान से निश्रेयस की आशा रखता हैँ गौर यदि 





कि तो फिर इन्हें छोड देना चाहिये । महाप्रजापती गोतमी से भगवान्‌ 
ने कहा था कि जो भी धर्म असंग्रह, विराग ओर शान्ति, के लिये हैं वे 
शास्ता के शासन है और आचरणीय है और उनके विपरीत अनाचरणीय । 

(१) न्यायभाष्य ११॥२ 

(२) कि पुनस्तत्वम्‌ । सतश्च सदुृभावोश्सतइच असद्भाव. । न्‍्यायभाष्य उपो- 
दूघात । 'विभज्यवादी' दुद्ध के लिए देखिए चतुर्थ प्रकरण । 

(३) कि पुनस्तन्मिय्याज्ञानमू--अनात्मन्यात्मग्रह : अहमस्मीति मोह---अह- 
झतकारदइच । न्याय भाष्य ४२१; मिलाइए इसे बुद्ध द्वारा उपदिष्द 
अनात्मवाद! से जिसका विवरण घतुर्थ प्रकरण में दिया जा चुका हैं। 


<थ्ष्प्‌ सांस्य और योग दर्शन 


इसी मे हू की वृद्धि के अनात्मा में, अनात्म पदार्थों में, करने से, जात्म- 
उपादान करने से, आत्माभिनिवेश करने से यदि बुद्ध ने दुख का उद्भव 
बताया है, उसे अविद्या कह कर पुकारा हूँ तौर उसके ही निरोध से दु व 
के आत्यन्तिक निरोध की सम्भावता दिखाई हैँ, तो फिर वुद्ध-शासन और 
मौलिक न्याय की साधनाओ में क्‍या विभेद हैं? मनुप्य जिन वस्तुओं 
से वधता है और जिनसे मुक्त होता हूँ, उनकी विषय में विभेद 
कहा हूँ ? 
ऊनबौद्ध दर्शन और सांख्य-योग 
वौद्ध और साख्य दर्शवों के पारस्परिक सम्बन्ध की समस्या भारतीय दर्शन 
का एक अत्यन्त मनोज्न और महत्वपूर्ण विषय है । कपिल के समान सृष्टि के 
तत्वों का विवेचक और विचारक यदि इस जगत्‌ ने नहीं 
उपोदूयात देखा, तो शाक्यमुनि के समान जीवन का जास्ता और 
मानव की समस्याओ का निदानज्न उत्तम भिपक्‌' भी इस 
ससार में आविर्भूत नहीं हुआ। साख्य और योग अथवा सास्य-योग दर्णन 
बौद्ध दर्शन से अनेक बातों में समानता रखते हूं, जिन पर साख्य-्योग दर्शन 
पर कुछ परिचयात्मक कहने के वाद हम अभी प्रकाश डालंगे। 
साख्य और योग दर्शन दो भिन्न-भिन्न दर्शन नही, वल्कि एक ही दर्शन 
हैँ । सास्ययोगी पुथग्वाला प्रवदन्ति न पण्डिता'। एक साख्य च योग च यः 
पथ्यति स पश्यति' । यह गीताकार की एक अन्य अथं में 
सांख्यन्योग दुशेन॒ कही हुई वाणी इन दोनो व्यवस्थित दर्शन प्रणालियों के 
पर तात्विक दृष्टि विपय में विलकुल ठीक हैँ । जैसा कि भगवान्‌ पञ्चशिस ने 
से संक्षिप्त विचार ॒ अपने सूत्र में कहा है, दर्शन एक ही है, व्याति ही दर्शन 
हैं !, इससूत्र के प्रकाश में हम समग्र भारतीय दर्शन 
परम्परा को ही व्यास्यात कर सकते हू, किन्तु साल्‍्य और योग इन दो दर्शनों के 
लिए तो यह प्रकृति-पुरुष-विवेक रूपी ख्याति निश्चय ही प्राणल्वरूप है। प्रकृति 
ओर पुरुष की जन्यता का ज्ञान होने पर मोल की प्राप्ति होती है, ऐसा सिद्धान्त 
सास्य ने समग्र मानसिक मौर भौतिक जग्रत्‌ का अध्ययन कर प्रतिपादित 
किया है। यह प्रकृति-पुरुष विषयक विवेक प्राप्त कैसे हो, जिस पर निःश्वेयस 





(१) रिया च सूत्रम्‌ । एकमेव दर्शनम्‌ स्यातिरेव दर्शनम्‌' योगसूमत-ध्यासभाष्य 
शर्ट में उद्धृत 
चौ० ५६ 
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आश्रित है, इसी का मार्ग बताना योग का काम है। योग अपनी दाशेनिक 
परिस्थिति के लिए साख्य पर आत हैं और साख्य अपने समग्र ज्ञान 
का उद्भाव करके भी उससे मुक्ति रूपी फल को प्राप्त करने के लिए एक 
साधना विशेष की अपेक्षा रखता हैँ, जो अपने समग्र रूप में योग-वर्शन' में 
निहित है, यद्यपि उसका कुछ प्रारम्भिक रूप स्वय साख्य सूत्रों में भी 
प्रतिबिम्बित हो गया है। अत दोनों दर्शन एक दूसरे के पूरक है। एक 
यदि विशुद्ध ज्ञान पक्ष को लेकर सत्य की गवेषणा में प्रवृत्त होता है, तो 
दूसरा उसकी खोज से लाभ उठाकर उसका एक व्यावहारिक स्वरूप उस 
ज्ञान को साक्षात्कार करने के लिए मार्ग के रूप में रख देता है। फिर एक 
बात ओर हूँ। साख्य दर्शन ने, कम-से-कम उसके 'मौलिक्य' स्वरूप ने, प्रकृति 
और पुरुष से ही सब काम निकाल कर ईश्वर के सिद्ध करने की कोई विशेष 
आवश्यकता नहीं समझी है, किन्तु वाद में चल कर साख्य दर्शन ने अपनी 
साधना में ईश्वरप्रणिधान' को एक महत्वपूर्ण स्थान देकर इस कमी को पूरा 
कर दिया। इसलिए इस दर्शन को सेश्वर साख्य” की संज्ञा मिली। यही 
योगदर्शन हैं। यह तथ्य इन दोनो के एक ही दर्शन होने की अथवा आपस 
में अत्यन्त व्यापक भाव से मिले रहने की सूचना देता है। 
जैसा कि हमने अभी कहा, वोद्ध दर्शन मोर साख्य दर्शन के पारस्परिक 
तात््विक सम्बन्ध का प्रइन भारतीय दर्शन में अत्यस्त भहत्वपूर्ण हैँ। 
साख्य दर्शन की परम्परा अत्यन्त प्राचीन है। सम्मवत 
सांख्य और धौद्ध उपनिषदो की यथार्थवादी प्रवृत्तियो को लेकर उसका 
दर्शन के ऐतिहासिक जन्म हुआ, अत अपने मूल रूप में वह निश्चय ही 
ओर तात्यिक प्राग्वौद्धधालीन हैं | वौद्ध जातक कहानिया कपिल के 
सम्बन्ध की समस्या नाम का निर्देश करती हें। बुद्ध की जन्मभूमि 'कपिल- 
वस्तु' कपिल ऋषि के आश्रम-स्थान पर ही वसाई गई 
थी (सौन्दरनन्द १।५७)। स्वय किकूसलगवेसी' शाक्यकुमार प्रथम वार जिन 
आचाय॑ के पास साधना के लिए गए थे, वे साख्य दर्शन के समान ही उपदेश 
करते ये। वुद्धचरित' के आधार पर यह कहा जा सकता है कि बुद्ध के पूर्व गुरु 
'अराड' (पालि आलार कालाम) साख्यवादी ही थे,१ यद्यपि कूछ ईदवरवादी 





(१) जिनके सिद्धान्तों का फुछ बर्गन देखिए शूयतामयमस्माक सिद्धान्तः 
श्रुण्वता चर । यया भवति ससारो यथा चेव निवतंते ॥ प्रकृतिइच 


<७७ बुद्ध के पूर्व गुर मराड सांस्याचार्य थे 


के रूप में । कपिल-सम्परदाय के छार्धतीपुत्र ( सारिपुत्र-उपतिष्य) नामक 
सनन्‍्यासी का वर्णन अश्वघोष ने वुद्धवरित ( १७४ ) में किया है। यही वाद 
में चलकर बुद्ध के अग्रणी शिष्य हुए। चौथे प्रकरण में प्राग्वोद़कालीन द्शन- 
व्यवस्था के प्रसंग में ६२ मिच्या दृष्टियो का विश्लेषण उपस्थित करते हुए हम 
उसमें एक विचार-प्रणाली का शाहवतवाद' के रूप में वर्णन कर चूके है जिसके 
लिये आनञ्जसप्पाय सुत्त ( मज्मिम निकाय ) भी द्वप्ट्व्य है। यह सिद्धात 
साल्य के बनुकूल हु और वृद्ध के आविर्भाव के समय प्रचलित था। 
विकारशइच जन्म मुत्युजंरेच च। तत्तावत्सत्वसित्युक्तं स्थिरसत्व परेहि 
तत्‌ ॥ तन्न तु प्रकृति नाम विद्धि भ्रकृतिकोविद । पजञ्च भूतान्यहकारं 
वुद्धिमव्यक्तमेव च ॥ विकार इति दुद्धचस्व विषयानिन्दियाणि च ॥ 
पाणिपाद च वाचं च पायूपस्यं तथा मन ॥ अस्य क्षेत्रस्थ विज्ञानात्‌ 
क्षेत्रज्ष इति सत्ति च । क्षेत्रज्ष इति चात्मानं कथयन्त्यात्मचिन्तकाः ॥ 
सशिण्य, फपिलश्चेह प्रतिवुद्धिरिति स्मृत* - «०-५ जायते जीते चेच 
वाघ्यते स्रियते व यत्‌ । तद्‌ व्यक्तमिति विज्ञेयमरव्यक्तं तु विपरययात्‌ 
-««»»भज्ञान कर्म तृष्णा च ज्ञेयाः संसारहेतव". . . -- वअविशेष॑ विशेषज्ञ 
प्रतिवुद्धाप्रतिवुद्धयो. । प्रकृतीनां च यो वेद सोध्विशेष इति स्मृत्त ॥ 
नमस्कारवपट्कारी. . . - - अनुपाय इति प्राज्षरपायत्ञ प्रवेदित', «-«« 
अनयाविद्यया बाल" संयुक्त. पज्चपर्वया । संसारे वु खभूयिष्ठे जन्मस्व- 
भिनिषिच्यते . . .इहैभिहेंतुर्नि्धोमन्‌ जन्मल्नोत प्रवर्तते ...-* इस प्रकार 
अइदयोप-रचित वुद्धचरिता के अनुसार शाक्यकुमार फो जराड ने उपदेश 
दिया था । इस विषय में बुद्धधरित फा वारहवां सर्ग अराडदर्शनो नाम 
अत्यन्त पठनोय है ( जोहनस्टन का संस्करण, पुपष्ठ १२८-१४४) । हम 
जानते हैं कि अराड (पालि आालार कारझाम) फी शिक्षाओ ने दुद्ध को 
सन्तुप्ट नहीं क्षिया था, यद्यपि वें आदर उनका बनन्‍्त तक फरते रहे । 
ओमतो रायज्ष डेविड्स लिफतो हें---“प्े & 95 95 8०7९, 00955, 7 
8९०९०7087॥06 "पाती ९९्फॉथाए 7९९००त3, 7९९०२०म९ते ६0 ॥808 
९४ ० था हिघगगीजता 5िणाएएं पेछ क्राएफ 0 75 (08- 
करग्ाएुड 970 6 वात 7०06 ६४४ण० परी 6 फ़95 8 06४०2७ 
०6९ ४९ए 0970-66 ए730०७०6 ६0 छा टेटव7 8षछ82ग्राध4० 
किया हु छपहीए 8 ४6 8एा00-- ९ एा8ट]९6 02 
एाप्थाएु व्यीए१ 9 0७ 000४5 फरान-गोतम दि मेन, पृष्ठ २५ 
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किन्तु एक वात यह है कि साख्य दर्शन का जो व्यवस्थित साहित्य उपलब्ध 
है, वह बुद्ध के कार से काफी पीछे का है। न्याय, वैशेषिक और मीमासा 
की तरह साख्य ने भी वौद्ध विज्ञानवाद का खूब खण्डन किया है। 
साख्य दर्शन की भारत में एक वडी लम्बी एतिहातविक परमरा हैँ। साख्य 
के जादि वक्‍ता प्‌ रातन कपिल महषि" तो निश्चित इतिहास के विषय हे ही 
नही, उनकी दर्शन प्रणाली का भी स्वरूप बहुत शताब्दियो तक प्राय अस्पष्ट 
ही रहा। उपनिपदो में प्राय हम साख्य के समग्र रूप के दर्शन करते हें, 
किन्तु वहा वह एक व्यवस्थित विचार प्रणाली नही है। साख्य के प्रथम वीज 
तो हम ऋग्वेद में ही पाते हे।* इ्वेताश्तर उपनिषद तो साख्य के प्रायः 
सभी मूलभूत सिद्धान्तों का अत्यन्त विशद रूप से वर्णन करती ही है१, 
बृहदारण्यक आदि प्राचीनतम उपनिषदो में भी साख्यमतानुकूल पुनर्जेन्मवाद, 
दु खवाद और पुरुष के विचार मिलते हे१ । कठोपनिषद्‌ भी अव्यक्त 
से 'महान्‌ आत्मा' आदि का उद्गम दिखाकर साख्य विकासवाद के मार्ग 
को प्रशस्त करती है* और प्रइनोपनिपद्‌ में भी साख्योक्त मनोविज्ञान के 
वीज वतंमान हे( । अत उपनिपत्मभवत्व” साख्य का निविवाद हैं, किन्तु 
यहभी निश्चित है कि इसकी मौलिक मान्यता स्वरूप प्रकृति और पृरुष के 
देत का एवं 'प्‌रुपवहुत्व' का औपनिपद ज्ञान के साथ, जो अधिकाश में 
ब्रह्मात्मेकत्व विज्ञान पर प्रतिष्ठित हैं, कुछ सम्बन्ध नहीं। जैसा कि हम 
पहले कह चुके हूं, उपनिपदों की यथाथंवादी प्रवृत्तियों को लेकर 
ही सास्यदर्शन का उदय हुआ । बुद्ध के समय में तो हम देख 


(१) सास्यस्य वक्‍ता फपिल परम पुरातन । हिरण्यगर्भो योगस्थ चक्‍ता 
नान्‍य पुरातन । महाभारत । 

(२) देखिए ऋऋू० १०८१५-६ 

(३) देसिए १४४, ४५५; ११०; ४१०; ३॥१२; ४॥१, ६११३ आदि 

(४) वृहदारण्यक० रा्ड।१४; ३४२, ४॥३॥१५; मुण्डक० ३३११ 

(५) ३॥१०-११, ६७-११, मिलाइये छान्दोग्यण ६९६; दाश्षा२ 

(६) प्रझन० ४, डायसन ने इस विषय फो अपनी 'फिलॉसफो ऑफ दि उपनि- 
पद्स * में 'ऑरोजिन मॉफ दि इवोल्यूशनरी ततोरीज' ( विकास की श्रेणियों 
फा उद्गम ) शझीर्पक से विवेचन फरते हुये बडे विद्वत्तामय ढंग से 
दियापा हैँ, जो अनुसधित्तु पाठकों के द्वारा वहा द्रप्टव्य है । 


<७९ दुःख-निरोध दोनों दर्शनों का सम्मत उद्देश्य 


ही चुके हे कि साल्यदर्शन की परम्परा वर्तमान थी और बुद्ध उससे 
अवश्य बहुत कुछ प्रभावित हुए होगे । पालि सुत्तो और बाद में मिलिन्द 
प्रशन में साहपयोग (ससख्यायोगो) का वर्णन मिलता हैँ । किन्तु आज तक 
कोई गम्भीर विद्वान्‌ वरनफ को उस कथन से सहमत नही हो सका हूँ जिसके 
अनुसार वौद्ध दर्शन केवल साख्य मिद्धान्तो का ही प्रवत्तंन मात्र हें कौर न 
बैवर महोदय की आज उस हास्यास्पद कल्पना से ही सहमत होना शक्‍य 
है, जिसके अनुसार कपिल और वुद्ध एक ही व्यक्ति हूँ] महाभारत, 
गीता ओर अनुगीता में साख्य सिद्धान्तो को प्रायः एक ईइश्वरवादी स्वरूप 
दे दिया गया है और 'प्रुपवहुत्व” का अन्तर्भाव करने का प्रयत्न किया गया 
हूँ एक 'पुरुपोत्तम' के रूप में । वर्तेमान साख्य प्रवचन सूत्र” अत्यन्त प्राचीन 
नही हू । सम्भवत वह चौदहवी शताब्दी की रचना है और इसी प्रकार न 
अत्यन्त प्राचीन हूँ तत्वतमास' ही। ईइ्वरकृप्ण-रचित सारूय कारिका', जो 
सम्मवत तीसरी शताब्दी ईस्वी की रचना हूँ, साख्य दर्शन का एक प्रामाणिक 
अन्य मानी जाती हँ। अन्य प्राचीन साहित्य कालविप्लुत हो गया 
हूँ । यहा 'साख्यप्रवचन सूत्र” और साख्यकारिका' को ही आधार मानकर 
विवेचन करेंगे। 
सास्य दर्शन के मूलभूत सिद्धान्तो का निरूपण करते हुए बौद्ध दर्शन 

के साथ उसकी तुलना करते चलें। प्रथम तो यही वात द्रप्ठव्य है कि सास्य 
दर्भघन जिस लक्ष्य को लेकर चलता हैँ, वही बिलकुल वोद्ध दर्शन का भी हूँ। 
सारय विचारक कहते हूं कि यहा द्‌ खत्रय का अभिघात हैं, अत उसके 
निरोब के लिए जिज्ञासा करनी चाहिए ।१ मूल समस्या का इस प्रकार 
सामने से होकर पकड लेना तथागत या फिर इसी साख्य दर्शन रुप पवित्र, 
मग्रय मोर गुट प्‌ रुपार्ज्ञान' का प्रवचन करने वाले किसी प्राचीन 'परमर्पि 
का ही काम घा।१ यदि दुःख जगत्‌ में न होता, तो घास्त्र-दिपय ही 
(१) देखिए राधाकृष्णन्‌ : इण्डियन फिलॉसफो, जिल्द पहलो, पृष्ठ ४७२ 
(२) देखिए राघाकृप्णन्‌ : इण्डियन फिलांसफो , जिल्द दूसरो, पृष्ठ २५१ 
(३) दु सम्रयाभिधाताज्जिज्ञासा तदपघातकेों हेतों ॥ सास्यवारिका १, मिला- 

इये अब बिविधदु खात्पन्तनिवृत्तिरत्यन्तपुरपार्य. ॥ सारमसूत १॥१३ 

मत्यस्त दु'स निवृत्या कृतकृत्यता । सासय प्रवचन सूत्र छाए 
(४) भिलछाइयें 'एतत्‌ पविश्नमग्रय' - सास्पक्ारिका ७०;.. पुरपायंज्ञानसिर्द 

शुह॒य परमपिणा प्रोफ्तम्‌ । सांस्यकारिफा ६९ 
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न होता ।' यह उक्‍्ति वैसे तो सभी भारतीय दरंनों के लिए ठीक है, 
विशेष प्रयोजनववती तो यह साख्य दर्श और जिसने चार 
आय सत्यो का उपदेश दिया, उसी के दश्न के लिए है। फिर यह दुख का 
निरोध आत्यन्तिक ही होना चाहिए। यदि किन्ही प्रकार के दुखो की निवृत्ति 
होकर किनन्‍्ही अन्य की नही हुई अथवा जो दुख एक बार निवृत्त हो गए, 
उनकी फिर उत्पत्ति हो गई, तब तो दर्शन का प्रयोजन ही सिद्ध नही हो 
सकेगा। अत द्‌ू ख की निवृत्ति ऐकान्तिक और अआत्यन्तिक होनी चाहिए। 
साख्यकार का विषार हैं कि इस प्रकार को दु ख की निवृत्ति दृष्ट' पदार्थों 
को द्वारा सम्भव नहीं हूँ।* इनसे तो दु खो का ताता छगा ही रहेगा। 
यदि एक वार इनसे दुख हट भी जाएँगे तो फिर उनकी अनुवृक्ति 
होना आवश्यक है।१ दुख का सम्यक्‌ निरोध तो तभी हो सकता है 
जब अविद्या के वीज दग्ध कर दिए जाय जिससे कि उनमें से दुख के कूुलहे 
फिर उपज ही ने सकें।१ साख्याचार्यों का एक क्रान्तिकारी उद्घोष यह 
भी है कि दृष्ट' से तोद्‌ ख॒ की आत्यन्तिक निवृत्ति हो ही नही सकती, वह 
आनु्‌श्नविक से भी होनी असम्भव है१। वैदिक कर्मकाण्ड हमें नहीं बचा' 
सकता। वह तो स्वय 'अविशुद्धि' 'क्षब” और “अतिशय' से युक्‍त है।४ 
उस वैदिक क्मेकाण्ड का विपरीत मार्ग ही 'श्रेयान! है* । कौन विपरीत 


(१) एवं हि शास्त्रविषयो न जिज्ञास्पेत यदि दु खं नाम जगति न स्यात्‌'। 
फारिका १ पर तत्वकोमुदी । 

(२) दुृष्टे साध्पार्या चेन्नेकान्तात्यन्ततोईडभावात्‌ ॥ साट्यकारिका १ 

(३) न दृष्दात्तत्सिद्धिनिवृत्तेष्प्पनुवृत्ति दर्शनात्‌ । साख्यसूत्र १२ 

(४) सासय दर्शन के मनुसार दु ख एक गुण हैँ, जिसफा विनाश नहीं किया 
जा सकता। हा, इस ढग से उसका जात्यन्तिक और ऐफान्तिक निरोध 
किया जा सकता है । 

(५) दृष्दवदानुश्रविक । सास्यकारिफा २ 

(६) स हृपयिशुद्धिक्षयातिशययुक्‍त ॥ 

(3) तद्विपरोत श्रेयान्‌ । साइयकारिफा २; मिलाइये विवेकान्नि शेष दु'स- 
नियूत्तो श्ृतछ्ृत्यता नेतराम्ेतरात्‌ । सास्य प्रवचन सूत्र ३॥८४ 


८८९१ साख्य प्रमाणवाद 


मार्ग ? वही जो व्यक्त' (महाभूत ) अव्यक्त' (प्रधान, प्रकृति) जोर ज्ञँ 
(पुरुष!) के ज्ञान से निष्पन्न होता हैँ । वैदिक कर्मकाण्ड का यह निश्चय ही 
अत्यन्त तीम्न प्रतिवाद हूँ। इतनी दूर तो सम्भवत बुद्ध भी नहीं गए ! 

श्रेयात्‌' शब्द को लेकर आचार्य मक्समुलर ने यह दिखलाने का प्रयत्न किया 
है कि यहा बैदिक करम्ंकाण्ड की अपेक्षा में ही प्रकृति-पुरुप-विपयक विज्ञान 
की श्रेष्ठा दिखाई गई है, अत तद्ठिपरीत श्रेयान! कहने का तात्पर्य 
यह हूँ कि उसके विपरीत जो हैँ वह अधिक अच्छा हैँ और व॑से वेदिक 
कर्मकाण्ड भी अच्छा है' । यदि साख्याचार्य को इतना समन्वय ही अपेक्षित 
होता तो वेह वैदिक कर्मकाण्ड को 'अविशुद्धि', क्षय ओर 'अतिशर्या से युक्त 
कभी नही वतलाते। फिर मी साख्य दर्शन की सत्य के ज्ञापक के रूप 
में वेद में श्रद्धा है । यहा साख्यकार की एक विरुद्ध स्थिति अवश्य 
दिखाई पड़ती है, किन्तु निश्चय ही इस विपय में एक समन्वयात्मक दृष्टि- 
कोण लिया जा सकता हूँ। साख्य को तीन प्रमाण अभिप्रेत हे, यथा दष्ट, 
अनुमान गौर आप्तवचन, क्योकि उसके विचार में अन्य दश्षनों में प्रतिपादित 
और सभी प्रमाणो का अन्तर्माव इन तीनों में ध्राय हो जाता है१। 

प्रमेय की सिद्धि बिना प्रमाण के नहीं होती। इस प्रकार कौन-कौन से प्रमाण 
उपर्युक्त तीन प्रमाणो में ही अचन्तर्भावित जाते हूँ, इसको सास्यसूत्र 
और साख्यकारिका के विभिन्न व्याल्याकारों ने विभिन्न-विभिन्न प्रकार से. 
दिखाया हूँ। श्ली विष्णू वेंकटेश सोवनी महोदय की तैयार की हुई यह 
तालिका३ यहा उपयोगी सिद्ध होगी -- 





(१) देखिए सोचनी : 'ए फिदीकल स्टडी ऑफ दि सारय सिस्टम 
पृष्ठ १५ 
(२) दृष्टमनुमानमाप्तवचन॑ च॒ सर्वप्रमाणसिद्धत्वात्‌ प्रिविध प्रमाणमिष्टं 
प्रभेयसिद्धि' प्रराणाद्धि ॥ साह्यकारिका ४ 
(३) ए फ़िटोफल स्टडो जॉँव दि सांल्य सिस्टम, पृष्ठ १७; जैसा कि इस 
ताछिफा से ज्ञात होगा, फभी-फनी एक हो ध्याप्याफ्तार ने अनेक प्रषार 
से एक प्रमाण फो व्यास्यात फिया हूँ जौर सनेष्ट प्रकारो से हो फनी फनी 
अन्य प्रमाणो दाग किसी एफ में अन्तर्भाव छिया हूँ 
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जिनके 
प्रमाण जो | दुष्ट या ; में $ या | अनुसार य 
अन्तर्भावित | प्रत्यक्ष में आप्त वचन में | प्रमाण 
होते ह्‌ नही 8 
उपमान न वाचस्पति गौडपाद 
माठर वाचस्पति 
जयमगला जयमगला 
विज्ञान भिक्ष हल 
अथपत्ति: गौडपाद 
वाचस्पति 
जयमगला 
अभाव वाचस्पति माठर 
विज्ञानभिक्ष गौडपाद चन्द्रिका 
जयमगला 
सम्मव वाचस्पति | गौडपाद | वाचस्पति 
माठर चन्द्रिका 
भा) जयमगला 
एऐंतिहप गौडपाद 
चन्द्रिका 
विज्ञानभिक्षु 
प्रतिभा जयमगरा जयमगला जयमगला जयमगला 
चन्द्रिका गौउठ५।द 





इस तालिका से वौद्ध आभाचार्यों और नैयायिको के द्वारा प्रमाण 
मीमासा के क्षेत्र में किए गए महान्‌ विचार की तुलना पर हम दोनो 
की परिस्यिति को समझ सकते हूं । हा, अभी साख्य परिभाषाओं की कुछ 
निशक्ति करना और आवश्यक होगा। साख्य दर्शन के अनुसार प्रतिविपया- 
घ्यवसाय' ही दृष्ट अयवा प्रत्यक्ष प्रमाण* हूँ। बुद्धि के अस्वकार के अभि- 
मृत हो जाने पर जो सत्व-समुद्रेक होता हूँ, वह, सारय दर्शन में अव्यवसाय' 
कहा जाता हूँ, यही 'वृत्ति, और “ान” भी कहलाता है। यही प्रमाण 
हैँ।। यहा साय दर्घन के अनुसारही यह कहा जा सकता हैं कि वुद्धितत्व 
(१) प्रतिविषयाध्यवसायों दुष्ट । कारिवय ५ 
(२) बद्धेन्तरमोउसिनवे सतिय सत्वसमुद्रेक सोधव्यवसाथ इति वृत्तिरति ज्ञान- 

मिति चात्यायतें । इद तावत्यमाणम्‌ । साएयकारिफा ५ पर तत्व फौमुदी ॥ 
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तो प्राकृत है, अत. अचेतन हैँ, तो फिर उसका अध्यवसाय भी क्‍या 
घटमआदि को तरह अचेतन ही नही होगा ? क्‍या वृद्धितत्व के सुखादि परिणाम 
भी अचेतन नहीं होंगे ? किन्तु ऐसा नही है । पुरुष” यद्यपि सुखादि में अनुषग 
नही रखने वाला हूँ, किन्तु वह चेतव है | वह पुरुष ही बुद्धितत्ववर्ती 
सूखादि से और उसमें प्रतिविम्वित होकर उसकी छाया से स्वय ही ज्ञान- 
सुच-आदि-वाला-सा हो जाता हैँ । इसलिए चेतन महत्व तत्व की छायापत्ति 
से अचेतन बुद्धि भी ओर उसका अचेतन अध्यवसाय भी चेतन के समान हो 
जाता हे* । साख्य के इस तक को हमें भली प्रकार समक लेना चाहिए। क्योकि 
इसी पर उसके विकासवाद का समस्त सिद्धान्त गौर इसी पर उपका मोक्ष-सम्बन्धी 
सिद्धान्त दोनो आश्चित हे । अनुमान की व्याल्या इस दशन ने तीन विभागों में 
को है, जो कि विलकूल वैसे हीहे जैसे न्याय के, यथा 'पूर्ववत््‌” 'शेषवत्‌' और 
'सामान्यतो दृष्ट'। साव्य दर्शन ने इन तीन प्रमाणों का नाम से तिर्देश नहीं 
किया है (साल्य कारिका में), अतः व्याख्याकारो ने अपनी अपनी अलग व्याल्याए 
की हे । आप्तश्रुति' को साल्‍्य दर्शन में आप्तवचर्ना (या शब्द ) कहा 
गया हूँ १। 

सांत्य विचारको क कहना है कि सामान्यतः तो दुष्ट या प्रत्यक्ष प्रमाण 
से स्थूछ पदार्थों का ज्ञान हो जाता है और जो अतीन्द्रिय पदार्थ हे उनकी 
सिद्धि हम अनुमान से कर सकते हे, किन्तु जो परोक्ष वस्तू इन दोनों से भी 
सिद्ध नही होती, किन्तु जो होती है, वह फिर आप्त वचन' या आप्ता- 





(१) मिलाइये, बुद्धितत्वं हि प्राकृतत्वादचेतनम्‌, इति तदीयो5ध्यवसायोष्प्य- 
चैतनो, घटादिवत्‌ । एवं वुद्धितत्वस्य सुखादयो<पि परिणामभेदा" अचेतना:। 
पुरषस्तु सुखाद्नननुषक्रषणी चेतनः। सोथ्यं बृद्धितत्ववरतिना ज्ञान-सुसादितवा 
तत्तिबिम्वितस्तच्छायापत्या ज्ञानसुखादिमानिव भवतीति चेतनोष्नु- 
गृहयतें । चितिच्छायापत्याध्चेतनारंपि बुद्धिस्तदध्यवसायोष्प्यचेतनक्वेतन- 
वर॒भवतोीति । सांस्य कारिका ५ पर तत्वकौमुदी । मिलाइये, तस्मा- 
त्तत्तंयोगादचेतर्व चेतनवदिव लिगम्‌ । गुणकर्त त्वेषपि तथा कर्तेव भव- 
त्युदासीनः । सांख्य कारिका २० 

(२) ....«--जिविधमनुमानसाल्यात तल्लिगलिगिपूर्वकमू ॥ आप्तश्रुतिराप्त 
वचन च। फारिका ५; 'तल्लिगलिगिपू्ेकर्मा पर व्याल्याक्तारों में बड़ा 
पिसेद हैँ १ 
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गम' से ही सिद्ध होती है।* इन्ही अपने प्रमाणो के आधार पर साख्य 
विचारको ने समग्र वाह्य और आच्तरिक जगत्‌ का सूक्षतम पर्यवेक्षण 
कर अपना तत्वज्ञान स्थापित किया हैं, जिसके अनुसार समस्त चराचर 
जगत्‌ के अन्तिम तत्वों का चतुविधि विभागीकरण किया गया है, (१) 
जो अर्थ केवल प्रकृति है, (२) जो कवर विक्ृति है, (३) जो प्रकृति 
और विक्ृति दोनो है, (४) जो न प्रकृति है, न विक्ृति ।१ प्रकृति का 
अर्थ है करने वाला (प्रकरोतीति प्रकृति ) इसी को साख्य दर्शन में प्रधान 
कहा गया है। प्रकृति अथे का क्या है? मूल प्रकृति। मूल प्रकृति ही ऐसा 
अर्थ या तत्व है, जो करने वाला है। सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ की 
साम्यावस्था ही प्रकृति अथवा प्रधान' है। यह प्रधान! कवर करने वाला 
या 'प्रकृति' हैँ गौर स्वय अविक्ृति' हैँ अर्थात्‌ किसी अन्य का विकार नहीं 
है। विश्व के समग्र कार्य-सघात का यह मूल हैँ, अत इसे 'मूल प्रकृति' 
कहा जाता है, इसका फिर दूसरा कोई मूल नही है,' इस प्रकार 'मूल 
प्रकृति, ही वह पहला तत्व है जो कवर प्रकृति” (अर्थात्‌ करने वाला, 
स्वय किसी का कार्य या विकार नही) है और स्वय किसी का विकार नही 
(अविकृति) । केवल विकृति क्या हैं? सोलह की सख्या में परिमित जो 
चीजें हे, वही कंवल विकृति हे, यथा पञ्च महाभूत और ग्यारह इन्द्रिया। 
इनको केवल 'विक्रृति! इसलिए कहा गया हैँ कि ये स्वय तो विकार है, किन्तु 
किसी अन्य को करने वाले (अर्थात्‌ प्रकृति) ये नही हू ।? यहा पदञ्च 


(१) सामान्यतत्तु दुष्टात्‌ अतीछियाणा प्रतीतिरनुमानात्‌ । 
तस्मादपि चासिद्ध परोक्षमाप्तागमात्‌ सिद्धमू । सास्य कारिका ६ 

(२) फश्चिदर्य प्रकृतिरेव, कश्चिदर्थों विकृतिरेव, फश्चित्प्कृति-विक्ृति , 
फश्चिदनुभयरूप । साटयकारिका ३ पर तत्वकोमुदी । 

(३) मूलप्रकृतिरविकृति ॥ सास्यकारिका ३; प्रकरोतीति प्रकृति प्रधानम्‌, 
सत्वरजस्तमसा साम्यावस्था, सा अविक्ृति प्रकृतिरेवेत्यर्य ॥ मूलड्चासी 
प्रकृतिब्चेति मूलअकृति ॥ विश्वस्य कार्यंसघातस्य सा मूलम्‌, न त्वस्या 
मूलान्तरमस्ति । उपयु कल पर तत्वकौमुदी । 

(४) पोटफकस्तु विकारों । फारिका ३, पोडशसरया परिमितों गण पघोठशक 

« पञ्चमहामृतानि एकाददा इन्द्रियाणीति पोडशको गणों विफार 
एवं न प्रक्तिरिति । उपपयु कत्त पर तत्वकौमसदी । 


<<५ सांस्य तत्व 


महाभूतो और ग्यारह इच्दियो को जो केवल विकार और स्वय किसी को न 
करने वाले कहा गया है, तो उसका तात्पर्य केवल यही हैं कि ये अन्य 
तत्वो को फिर उत्पन्न नही करते) तत्वान्तरोपादानत्व च प्रकृतित्वमिहाभि- 
प्रेतम्‌! | अतः पृथ्वी आदि तत्व गौ और वृक्षों आदि को तो उत्पन्न करते 
हैं भऔौर फिर वे गो और वृक्ष स्वयं दूध और बीजों को उत्पन्न करते हें, 
किन्तु इससे पृथ्वी आदि के 'अ-अ्रकृति' (अर्थात्‌ स्वय न करने वाले, कारण 
न बनने वाले) के रूप में कोई बाघा उपस्थित नहीं होती, क्योकि गो और 
वृक्ष आदि या दूध और बीज जादि पृथ्वी आदि तत्वों से भिन्न तत्व 
नही हैं। अत पृथ्वी आदि पब्न्वमह्मभूत और ग्यारह इच्करिया स्वयं तो 
विकार अथवा “विकृृति' हे, किन्तु फिर वे किन्‍्ही अन्य तत्वो को करने वाले 
के रूप में प्रकृति' नहीं है । ऐसे तत्व कौन से हे जो दोनो प्रकृति' और 
विक्ृति हूँ ? ये हे सात मह॒दादि वर्ग। ये अन्य तत्वों को करने वाले तो 
हैं ही साथ में स्वय अन्य तत्वों के आप भी विकार हैँ, इसलिए इन्हें कहा 
जाता है प्रकृति और विक्ृति / जैसे इनमें से एक महत्तत्व को छीजिए। 
यह जहकार का 'प्रकृति' है अर्थात्‌ अहकार नामक एक स्वतन्त्र तत्व को 
उत्पन्न करने वाला है, और स्वय यह मूल प्रकृति का विक्ृति' या विकार 
भी है, क्योकि मूल प्रकृति ने ही इसे किया है। ऐसा कौन तत्व हैं जो न 
भ्रकृति' है ओर न विकृृति'। अर्थात्‌ जो न तो किसी अन्य तत्व को उत्पन्न 
करता है मौर न जो स्वय किसी अन्य तत्व का विकार ही है? ऐसा तत्व 
हैं पुरुण'। इस प्रकार इन चार विभागो में तत्वों का निदर्शन 
साख्य दर्शन करता है ।९ ये तत्व कल संख्या में मिछ्कर २५ है, यथा 
१ मूल प्रकृति जो अविक्ृति' है 4-७ महदादि जो प्रकृति-विकृति' है + १६ 
जिनमें पब्चमहाभृत मौर ग्यारह इन्द्रिया सम्मिलित हे और जो केवल 
विकृृति' वा विकार हे + १ पुरुष जो न प्रकृति है न विक्ृति'। इस प्रकार 
ये पच्चीस तत्व हे। इन्ही पच्चीस तत्वों को लेकर साख्य ने सृष्ठि- 
क्रम का विकास दिखाया है। पहले उसने प्रधान' या प्रकृति के अस्तित्व 
में कारण दिखाये हे और इसके लिए सत्कायंबाद को भी प्रख्यापित 
किया हूँ *। फिर _'प्रघान! कैसा है, इसका लक्षण किया है, व्यक्त” मौर 
(१) मूलप्रकृतिरविक्षतिमेहदाद्या. प्रकृतिदिकृतय. सप्त । षोडकस्तु 
विकारो न प्रछ्तिन विकृृति. पुदष" | कारिका ३ 
(२) कारिकाएँ ८-१० 
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अव्यक्त' का क्रमश वैधम्यं गौर साधम्य॑ दिखाते हुए फिर 
तीन गुणों अर्थात्‌ सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ का स्वरूप-निर्देश किया हँ*। 
तदनन्तर 'कारणमस्त्यव्यक्तम' ऐसा कहकर अनेक कारणों से यह दर्शन 
प्रधानकारणवाद की स्थापना करता हँ* जो उसका एक अलत्वन्त 
मौलिक और महत्वपूर्ण सिद्धान्त हुँ और जिसका निराकरण करने 
के लिए भगवान्‌ शकर ने अपने इहृछ्सूत्रभाष्य में निश्चय 
ही वडा कष्ट उठाया है । 'पुरुषोषस्त' इस प्रकार पुरुष 
के अस्तित्व में भी अनेक प्रमाण देकर साख्य अनेक प्रमाणो के आधार 
पर पुरुष बहुत्व को भी प्रख्यापित करता है गौर दिखाने का प्रयत्न 
करता हूँ उसके साक्षित्व' कंवल्य', 'माध्यस्थ्य' द्वष्टत्वः और “भक्त भाव 
को भी१॥ फिर प्रकृति! और पुरुष” का साख्य दर्शन अपूर्वः संयोग 
करता है, जो दाशनिको के दिमाग को उलभन और परेशानी 
में डालने वाली एक चीज हँ।श चेतन को तो साख्य ने 
अकर्ता बना दिया और कर्ता को बना दिया अ-चैतन्य और फिर दोनो 
का अन्धबे और पगू के समान सयोग कराके न केवल दिखा दी पुरुष के 
द्वारा प्रकृति को देखने एवं इस प्रकार अपनी कैवल्य स्थिति सम्पा- 
दन करने की सम्भावना ही, किन्तु समस्त सर्ग-क्रम का व्यवस्थित उपक्रम 
भी। यह सर्ग-क्रम साख्य-कारिका में वाईसवी कारिका से छेकर चौवनवी 
कारिका तक वडे विशथद रूप से वर्णित है जिसमे पूर्वोक्त तत्वों 
के लक्षण, उत्पत्ति-क्रम आदि स्पष्ट रूप से व्याख्यात किए गए हूँं। 
यह सर्ग-क्म और इसका विस्तृत वर्णन साख्य दर्शन में तो अत्यन्त महत्वपूर्ण 
है, किन्त्‌ हमे तो वीद्ध दृष्टिकोण से ही सब वातो को महत्वपूर्ण 
भौर अमहत्वपूर्ण यहां समझना है भौर चूकि वौद्ध दर्शन सृष्टि की उत्पत्ति 


(१) फारिकाएँ १०-१४ 

(२) कारिकाएं १५-१६ 

(३) फारिकाएँ १७-१९ 

(४) मिलाइये, “न हि प्रधानस्पाचेतनस्पोत्सुकषप सम्भवति ॥। न च पुरुपस्य 
निर्मेलस्प निष्कलस्योत्सुक्यम्‌ । ब्रह्मसूत्र शाकर भाष्य २२६, तया 
प्रधानस्पाचतन्धात्‌ पुर्पत्य चौदासीन्यात्ततीयस्थ च॑ तयो- सम्वन्बयितु- 
रनावात्‌ सम्बन्धानुपपत्ति । ब्रह्मसूत शाकरभाष्य रारा७ 


<८७ बौद्ध अविद्या सांख्य की मूल प्रकृति नहीं 


के विषय को लेकर अधिकाद में प्रवृत्त नही होता, इसलिए साल्य के 
विकासवाद के सिद्धान्त को हम यहा पूर्णरूप से निरूपित करना आवश्यक 
नहीं समझते, केवल यह तालिका* देकर ही सन्‍्तोष करते हे* 
१-प्रुप 
२-प्रकृति (अव्यक्त) 
रे-बुद्धि या महान्‌' १०-मन 
११-१५ पज्च बुद्धीन्रिया (चल्षु- 
श्रोत्रष्माणरसनस्पशेनकानि) 
४-अहकार १६-२० पड्च कर्मेन्द्रिया (वाकपाणि- 
पादपायूपस्थान्‌ ) 

५-९ पज्चततन्मान्नायें २१-२५ पज्च्च महाभूत (पृथिवी, जल, 

(शब्द स्पर्श, रूप, रस, गन्ध) तेज, वायू, आकाश ) 

अभी जागे न चल कर जितनी भूमि हम चल आए है उसी के सबंध 
को बौद्ध दर्शन की दृष्टि को कुछ निरूपित करें । सबसे पहले इस विकास 
की श्रेणी में हम देखते हे कि प्रधान रूप मूल प्रकृति' है जिसका फिर 
जौर कोई मूल नहीं। इस दृष्टिकोण से देखने पर निश्चय ही यह प्रलोभन हो 
सकता हूँ कि यह 'मूलप्रकृति' कही उस बौद्ध 'अविद्या' से तो सवध या समानता 
नही रखती जो प्रतीत्य समुत्पाद के सबसे पहले प्र॒त्यय के रूप में स्मरण की 
जाती है और जिसके आगे प्राणियों के पूर्वकोटि का पता (स्वयं तथागत के 
दाव्दो में ही) नही चलता। हम पहले कह चुके हे कि प्रतीत्य समुत्पाद! का 
उपदेश तथागत के द्वारा कारणवाद की समस्या को हल करने के लिए नही 
दिया गया थार, अत' उस रूप में उसकी समानता भी किसी अन्य सिद्धात 
से नही की जा सकती । वौद्ध अविद्या' को हमें साख्याचार्यो के 





(१) यह तालिका सांख्य-योग सिद्धान्तों के अनुकूल है; वैसे सांस्यकारिकाएं 
के अनुसार सर्ग-क्रम इस प्रकार चलता है-पुरुष-- प्रकृति --उससे 
सहान्‌*-सहान्‌ू से अहंकार--अहंकार से स्लोझह का चर्ग (ग्यारह 
इन्द्रिय और पञ्च तन्मात्राएँ)--पाच तन्मात्राओं से पांच महाभूत ८ २५: 
प्रकृतेमहास्ततोएहंकारस्तस्मादूगणच पोडशकः । 
तस्मादपि षोडशकात्‌ पल्चम्य- पञुच भूतानि "कारिका २२ 

(२) देखिए चतुर्थ प्रकरण में 'प्रतीत्यसमुत्पादं का निरूपण ॥ 


चौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन <८८ 


प्रधान! से कभी मिलाने के विम्रम में नहीं पडना चाहिए, इसके लिए हमें 
आचाय॑ बूद्धघोप ने वहुत पहले ही आगाह कर दिया है । अपने 
'विसुद्धिमग्ग' ग्रथ में इन “अट्ठकथाचरिय' ने साख्य योग के प्रकृति और 
पुरुष के द्वैतवाद का प्रत्याख्थान किया है और प्रकृतिवादियो की 
मूलप्रकृति' से “अविज्जा' की समानता दिखाने का कडा विरोध किया 
है।' किन्‍्त्‌ जो 'परिणामिनित्यत्व का भाव साख्य विकासवाद में निहित 
है, वही नित्य समुत्पन्न और नित्य निरुद्ध होने वाले बौद्ध धर्मो' में भी है, और 
जैसा कि हम अभी आगे देखेंगे, दोनो में ही उनके प्रति अनात्मभाव' करने में 
ही कल्याण का मार्ग माना गया हैं, बौद्ध दर्शन में तो भ्रतीत्य समत्पन्न 
पजञ्चस्कन्धों में ओर साख्य दहन में 'परिणामिनित्य' प्रकृति के विकारो में । 
करन ने जो वोद्ध अविद्या' की समता साख्य प्रधान' से, सस्कारो की समता बुद्धि से, 
विज्ञान की समता अहकार से, नाम-रूप की समता तन्मात्राओं से, षडायतन 
की समता इन्द्रियों से, और समग्र प्रतीत्य समुृत्पाद' की ही समता साख्योक्त 
“प्रत्ययसब' से दिखाने का प्रस्ताव किया हैँ १, उसे हम अधिक ठीक नहीं समभते । 
जब तक हम यह न देखें कि साख्य दर्शन में बुद्धि, अहकार', तन्मात्रायें' और 
“इन्द्रिया' किन अर्थो में प्रयुक्त की गई हूँ तव तक हम यह नही कह सकते कि 
ऋ्रमश' वोद्ध दर्शन में निरूपित सस्कार*, विज्ञान', नामरूप' और 'षडायतनो' से 


(१) देखिए पीछे स्थविरवादी तत्त्वद्शन के प्रसग में प्रतीत्य समुत्पाद का 
विवेचन । 

(२) देखिए उनका मंनुअल ऑफ इडियन बुद्धिज्म, पृष्ठ ४७, पदसकेत ६; 
जकोबी ने भो इसी प्रकार समता दिखाने का प्रयत्न किया हैं। उनके 
अनुसार साण्य के गुण बोद्ध दर्शन के घर! के अनुरूप है, तया अन्य 
समता इस प्रकार हैँ-- 

अविद्या--सास्य दर्शन की प्रकृति के समान । 

ससस्‍्कार--मह॒त्‌ के समान | 

विज्ञान--वृद्धि । 7 

नामरूप--अहफार!| ! 

घडायतन--एफेदशेन्द्रियणण +- तन्मात्र _ पञ्चक 
स्प्श--फदाचित्‌ फर्मेद्रिय ? देखिए बेल्वेलफर : ब्रह्मसूश्नु-- 

नोट्स, पृष्ठ ७८ 


ज्् 


८८९ सांख्य मनोविज्ञान 


उनका वया सवध है ।९ किन्तू यह तो एक बडा लम्बा विषय होगा। भारतीय दशेन 
में मनोविज्ञान की दृष्टि से दो ही द्शत सबसे अधिक महत्वपूर्ण हे, बौद्ध दर्शन 
और साख्य दर्शन (जिसने प्राय औपनिषद मनोविज्ञान को ही एक व्यवस्थित 
स्वरूप प्रदान किया है, जिसे अन्य आस्तिक' दर्शनो ने भी बिना किसी विवाद 
के अपने प्रयोजनो के लिए प्रयुक्त किया हूँ ) । यहा साख्य दर्शन में निहित मनो- 
विज्ञान की एक अत्यन्त सक्षिप्ततम भलक देने के सिवाय हम और कूछ नही 
कर सकते। सबसे पहले चक्षुरादि इन्द्रियां स्थूल कारण या साधन है। ये ऐन्द्रिय 
ससस्‍्कारो को केन्द्र की ओर ले जाने के लिए इन्द्रियो को प्रदान करती है। तब 
मन इच्द्रियो तया वाहय साघनो अर्थात्‌ भौतिक नेत्र, श्रोत्र, आदि से सयुक्त होता 
है। मन उन सस्कारो को और आगे वढाता है एवं उन्हे वुद्धि के सामने 
उपस्थित करता है । वुद्धि उत्त पर विचार करती है, उनका जवगाहन करती है । 
तभी अहकार की भावना चमक उठती है जो आत्माभिमान प्रकट करती है। 
इसके पश्चात्‌ यह सब क्रिया-प्रतिक्रिया पुरुष के सम्मुख उपस्थित होती है, 
जो ज्ञान का वास्तविक अधिष्ठान है। बुद्धि जव ठीक निर्णय कर लेती है, तो 
उसे कार्यान्वित करने के लिए मन को दे देती है।१ मन पाच कर्मन्द्रियो के 
हारा बुद्धि के निश्वयो का पालन करता हूँ । यही सक्षेपतः साख्य मनोविज्ञान है । 
इस उपर्युक्त वर्णन के प्रकाश में हमें यह भी देख लेना चाहिए कि 'अध्यवसाय* 


(१) फिर इस विषय में एक कठिनाई और यह है कि बौद्ध पारिभाषिक अर्थ भो, 
संस्कार आदि के सुनिश्चित नहीं । जिन अर्थों में वे मौलिफ्य वोद्ध दर्शन 
में प्रयुक्त किए गए है और जो उनका वहां प्रयोजन है, उससे विभिन्न ही 
व्यास्या और दृष्टिकोण उत्तरकालीन बौद्ध दशेन में पाते हे, अत. रूम्यक्‌ 
तुलनात्मक अध्ययन की एक कठिनाई बढ़ जाती है और सिवाय दोनों 
परिस्थितियों के केवल सामने रख देने के और फोई चारा नहीं बचता ॥ 

(२) चान्तः करणा बृद्धिः सर्व विषयमवगाहते यस्मात्‌ १ कारिका ३५ 

(३) फुत्स्त॑ं पुरुषस्यार्थ प्रकाइ्य बुद्धों प्रयच्छान्ति | कारिका ३६ 

(४) सर्व प्रत्युपभोगं यस्मात्‌ पुरुषस्य साधयति बुद्धि. । फारिका ३७ 

(५) सर्वों व्यवहर्तालोच्य सत्वाइ्हमन्नाधिकृत इत्यभिमत्य फर्तंव्यमेतन्मयेत्य- 
ध्यवस्यथति, ततबच भ्रवर्तेत इति लोकसिद्धम्‌ ॥ तत्न योध्यं फर्तंव्यमिति 
विनिश्चयश्चितिसलिधानादापन्नचतत्याया बुद्धेंः सोष्ष्यवसायः .चुद़े+ 
असाधारणो व्यापार: तदभेदा वुद्धिः । फारिका २३ पर तत्वकौमुदी । 


चौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दहोन ८९० 


को ही साख्य में बुद्धि (अध्यवसायों बुद्धि ), अभिमान" को ही अहकार 
( अभिमानोहहकार' ) और वुद्धीन्रिय और कर्मेन्द्रिय इन दोनो के ही 
सकलपक इन्द्रिय* को 'मर्ना ( उभयात्मकमत्र मन सकल्पकमिन्द्रिय च ) 
कहा हैं। इस विषय में सबसे अधिक महत्वपूर्ण वात जो बौद्ध दर्शन 
के साथ तुलनात्मक अध्ययन करते समय हमें याद रखनी चाहिए वह 
यह हूँ कि प्रकृति और पुरुष के, द्रष्टा और दृश्य के, जड और चैतन्य के सबंध 
को ठीक तरह से समभान के लिए ही साख्यकार ने अपने मनोविज्ञान का 
विधान किया हूँ ताकि प्रकृति और उसके विकारों की प्रतिच्छाया से पुरुष 
उसमें अह' की भावना न करने लगे, ताकि प्रकृति के ही ससरण, वधन और 
मोक्ष में वह अपना ससरण, वन्धन और मोक्ष न मानने लगे । इसीलिए परमर्पि 
ने यह सव 'पृरुपार्यहेतुक', निमित्त्न॑मित्तक' प्रसग कहा है और इसीलिए इन सभी 
मनोवैज्ञानिक क्रिया-प्रतिक्रियाओ के वीच में होकर उन्हे कहना पडा हे 'पुरुपार्थ 
एवं हेतुनं केनचित्‌ कायंत करणम्‌'।३१ हम वृद्ध के द्वारा निरूपित समग्र 
विज्ञान में चित्त, चेतसिक' और 'रूप' के रूप में अयवा कुशल, अकृशल 
बोर अव्याकृत! के भागो मेंत्रो वटा देखते हे और नदी के स्रोत की तरह 
(नदिसोतो विय) उनका वहना भी देखते हे जिनमे अह” बुद्धि कभी न करने 
का भगवान्‌ वुद्ध ने उपदेश दिया, किन्तु 'पुरुपा्थ एव हेतु ” जैसी कोई आवाज 





(१) यत्‌ खलु आलोचितं मत च तत्र अहमधिकृत ' शक्‍त खल्वहमत्र' 'मर्दर्था 
एवामी विषया” 'मत्तो नान्यो७्त्राधिक्ष फश्चिदस्ति! अतोष्हमस्मि 
इति योडनिमान” सोध्साधारण व्यापारत्वादहुकार । तमुपजीव्य हि 
बुद्धिरध्यवस्यति कतंव्यमेतन्मया' इति निश्चय करोति । साख्य कारिका 
रेड पर तत्व फौमुदी । 

(२) एकादशस्विन्द्रियिपू सध्ये सन उभयात्मकम्‌, वुद्धील्तियं फर्मेन्द्रिय च, 
चक्कुरादीना वागादोना च मनो5घिष्ठितानामेव स्वस्वविषयेपु प्रवृत्ते । 
** ** आलोचितमिल्धियेण वस्त्विदम्‌' इति समुग्धम्‌ 'इदमेवम्‌, नैवम्‌! 
इति सम्पक्‌ फल्पयति विशेषणाविश्येप्यमावेन विवेचयतीति यावत्‌ «.- 
तत पर पुनर्वस्तु घ॒र्मेर्जात्यादिभियंया वुद्धाउवसीयते सा5पि प्रत्यक्षत्वेन 
सम्मता । सोध्य सफल्प लक्षणों व्यापारों मननस- समामासमानजातीयास्या 
व्यवच्छिन्दन्‌ मनो रूक्षयति । कारिका २७ पर तत्वकौमदी । 

(३) सास्य फारिका ३१ द 


<९१ इत्येष प्रकृतिक्ृत- बुद्ध-मत को सान्य नहीं 


हम वहा कदाचित्‌ नहीं सुनते। वहा तो एवं पब्चस्कन्वेपु कि लब्ध कि ह॒ ते 
भवेत्‌' ऐसी ही साधना की घ्वनि की प्रधानता हैं। साख्य का दृष्टिकोण 
अधिक सग्नहात्मक है, किन्तु उसमे व्यावहारिकता कम हूँ और बौद्ध दृष्टिकोण 
जब कि नैतिक अभिव्याप्ति से अपने मनोविज्ञान को ओत-प्रोत कर देता हैँ 
तो चित्त चेतसिको के प्रतीत्य समुत्पन्न भाव को ही वह सत्य का अतिम 
स्वरूप मानने की ओर प्रस्ताव सा करता जान पडता हूँ जैसा कि सम्भ- 
वत' वास्तव में नहीं है। साल्‍्य दर्शन के सर्ग-क्रम का निदर्शन करतें-करते 
हम दोनों के मनोवैज्ञानिक चिन्तनों में चले गए, अब हम फिर उसी पर 
लौटते हे क्योकि उससे एक बडी महत्वपूर्ण समस्या चिपटी हुई है। साख्य- 
भतानुसार सर्ये-क्रम का विशद विवेचन करने के वाद ही साख्यकारिका' में यह्‌ 
महत्वपूर्ण कारिका आती हूँ इत्येप प्रकृतिकृतो मह॒दादिविदेषभूतपयेन्त । प्रति- 
पुरुपविनोक्षार्थ स्वार्थ इव॒ पराय॑ आरणम्म *। यहा हमें केवल “इत्येप 
प्रकृतिकततो' इतने से ही तात्ययं है। जब एक वार सर्ग-क्रम निरूपण में 
सास्याचाये प्रवृत्त हुए तो निश्चय ही उन्हे इसका तो उत्तर देना ही था कि 
आख़िर यह सब किया किसने हैँ? और इसका उनके पास निर्मीक उत्तर है, 
“इत्येष प्रकृतिकृत” | वुद्ध तो सगग आदि के प्रश्नों में ही नहीं पडे, वल्कि उस 
विषयक जिज्ञासा को ही उन्होने असगत जिज्ञासा कहा और केवलरू दुख की 
आत्यन्तिक निवृत्ति के मार्ग का ही आाचरण करने को कहा, किन्तु साख्याचाये 
जिन्होने दुख की निवृत्ति के लिए व्यक्ताव्यक्तज्ञविज्ञान को ही परम 'प्रेयान्‌' 
मार्ग माना, तो फिर वे उसके उत्तर देने में तथागत की तरह उदासीनता कैसे 
धारण कर सकते थे ? इसलिए उन्होने तथागत से भी अधिक निर्भीकता के 
साथ, किल्तू निश्चय ही उनके मौन से कम गम्भीरता के साथ, उत्तर दिया 
'इत्येप प्रकृतिकृत ' । तथागत के लिए तो चाहे यह प्रकृतिकृत ' हो तव भी और 
चाहे न हो तव भी, चाहे ईश्वरक्ृत हो या न हो तव भी, चाहे ब्रह्मकृत' हो 
या न हो तव भी, परम आश्वासन है १, किन्‍्त्‌ साख्य के लिए तो इत्येप प्रकृतिकृत. 
न होने पर उसकी समग्न व्यवस्था हीटुट जाती है, उसके विचार का विशाल 
प्रासाद ही गिर पड़ता है। वेदान्त के आचार्यो ने इसी प्रकार उसे गिरा-गिरा 
कर अपने में एक प्रकार से उसे अन्तर्मावित कर लिया हैं और हम देख 
(१) कर्रिका ५६ 

(२) देखिए चौथे प्रकरण में कया सम्यक सम्व॒ुद्ध निरीदवरवादी है ? पर 


विवेचन 
बो० ए७छ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ८९२ 


चुके हैँ कि यह प्रवृत्ति सवसे पहले महाभारत में ही शुरू हो गई थी जहा कि 
साख्य अपने 'मौलिक्य' निरीश्वरवाद के स्वरूप को छोड कर ईश्वरवाद की ओर 
प्रवण हो गया है। मौलिक्य साख्य' दर्शन स्पष्टरूप से निरीश्वरवादी हैं। वह 
महदादि भूतो को केवल प्रकृति के द्वारा किया हुआ मानता है। वह उन्हें 
ईइवर के द्वारा किया हुआ नही मानता, ब्रह्म को उनका उपादान कारण नही 
मानता और नही वह यह मानता है कि ये अकारण उत्पन्न हो गए हेँ। वह उन्हें 
केवल प्रकृति के द्वारा उत्पन्न हुआ मानता है।" यह तो साख्य निरी- 
इवरवाद के लिए केवल एक कारिका का साक्ष्य है, एक अन्य खोई हुई 
कारिका का भी साधक्ष्य द्रष्टव्य है, जिसे लोकमान्य तिकक ने इस प्रकार खोज 
निकाला है--'कारणमीश्वरमेके ब्रुवते काल परे स्वभाव वा। प्रजा कथ निर्गुणतो 
व्यक्त कालस्वभावशइच ।' २ हा साख्य प्रवचन सूत्र के 'ईश्वरासिद्धे १ को लेकर 
यह भरी प्रकार कहा जा सकता है कि सूत्रकार ने “ईश्वर सिद्धे ' ही कहा है 
“ईइबरामावात्‌' नही, अत सम्मवत वह ईश्वरवादी रहे हो, किन्तु जिस दृष्टि- 
कोण से वे ज्ञान के अनुसधान में प्रवृत्त हुए हें, उसके प्रति सच्चे रहते हुए 
घे सम्भवत ईश्वर कत्‌ वाद की थिद्धि में प्रवृत्त नही हो सकते थे। कुछ-कुछ 
कुमारिल के ही दृष्टिकोण से साख्यप्रवचन सूत्र में ईश्वर के कतृ,त्व का निपेध 
किया गया है । निश्चय ही सृप्टि के मूजन करने से ईश्वर की आप्तकामता में 
अन्तर आता हूँ और जो इच्छा कर सकता है, वह पूर्ण केसे हो सकता है? पूर्ण 
को ईइवर कैसे मानें १ आप्तकाम को किसी इच्छा से उद्देलित हुआ 
कैसे माने ! निश्चय ही यह समस्या भारतीय दक्शन में जिस प्रकार भगवान्‌ 
साख्याचार्य को उसी प्रकार आचार्य कुमारिल जेसे मीमासक को* और आचार्य 
(१) मह॒दादिभूत प्रकृत्येद कृतो नेश्वरेण, न ब्रह्मोपादानों, नाप्यकारण ॥ 
अक्तारणत्वे हयत्यन्तामावोष्त्यन्तमावों वा स्यात्‌ । न ब्रह्मोपादानः 
चितिशक्तेरपरिणामात्‌ । नेश्वराधिपष्ठितप्रकृतिकृतो, निर्व्यापारस्याधि- 
प्वातृत्वासम्भवात्‌ --« इत्यादि। सारयफारिफा ५६ पर तत्वकौमुदी । 
(२) देप्षिए वाल गगाघर तितक गौता रहस्य, पृष्ठ १६३ 
(३) सास्य सूज १॥९९ सास्य प्रकृतिवाद मौर इनके खडन के लिये देखिये 
सौन्दरनन्द १६।१७; वुद्धचरित सर्गय १८ 
(४) मुक्तवद्धयोरन्यतरानावान्न तत्तिद्धि । साख्य प्रवचन सूत्र १९३; उभय- 
वाप्यसत्करत्वम्‌ । वहां १९४ 
(५) देतिए आगे इसी प्रकरण में वोद्ध दर्शन और मीमासा दर्शन! पर बिचार। 


<९३ ईंश्वरवाद फी समस्या 


गौडपाद" जैसे अद्वत वेदान्ती को सी उद्देलित करती हैँ । करुणा की भावना 
से प्रवृत्त होकर रचना असम्भव है, यह तक साल्यप्रवचनसूत्रकार, कूमारिल गौर 
बुद्ध तीनो का ही समान हूँ * । बुद्ध की तरह साख्याचार्य भी कर्म को ही इसके 
लिए पर्याप्त मानने का प्रस्ताव रखते हे।१ प्रमाण शास्त्र से ईश्वर की सिद्धि 
नही हो सकती, ऐसा भी साख्य का मत हे।१ जितने भी ईश्वर के गूणो का 
वर्णन हूँ, उन्हे सास्य दशेन केवल मुक्त आत्माओं के ही गृण मानता है, 
'कुछ-कुछ उसी भावना में जिस प्रकार मीमासक उपनिषदो में ब्रह्म का निरूपण 
करने वाली श्रुतियो को केवल अनुष्ठानकर्ताओं की प्रशसा करने वाली मानते 
हुए । शिव, विष्णू आदि देवो में भी साल्‍्य की कुछ विद्येष श्रद्धा नही है, 
उनको बाचाय शकर की तरह वह भी एक निम्न कोटि में डाल देता हैं*। 
उत्तरकालीन आचार्यो ने अपनी-अपनी प्रवृत्तियों के अनुसार साल्य दर्शन के 
अनीश्वर्वाद को लेकर उस पर बडी लीपापोती की है गौर कुछ हालतो में 
उसकी कमियो को पू रा भी किया है । वाचस्पति मिश्र, विज्ञानभिक्ष्‌ और नागेश 
ने प्रायः इस प्रकार की भ्रवृत्तियों में विशेष भाग लिया हूँ। पुरुष के वौवल्य 
की आवश्यकता के लिए प्रकृति अपने आप किस प्रकार कार्य में प्रवृत्त हो 
सकती हैं, इस कठितता को देख वाचस्पति मिश्र ने इसके लिए ईइवर के 


(१) देखिए आगे इसी भ्रकरण में बोद्ध दर्शन और वेदान्त दश्शेत 
पर विचार । 

(२) कुमारिल के मत के विषय में जागे देखिए बौद्ध दर्शन और पूर्वभीमांसा 
का चिदेचन, बुद्ध के दृष्टिकोण के लिए सिलाइये पीछे क्‍या सम्यफ्‌ 
सम्बुद्ध अवीक््वरवादी हे ?पर विचार; देखिये वुद्धधर्ति १८२०-२९ 

(३) देखिए साख्यप्रवदचन सूत्र ५५१ नेश्वराधिष्ठितें फलनिष्पत्ति: फर्मणा 
तत्सिद्ेः' । यह मत बौद्ध दर्शन के अनुकूल है । 

(४) प्रमाणाभावात्न तत्सिद्धिः । सांख्य प्रदचच सूत्र पा१२ 

(५) मुक्तात्मनः प्रशंसा उपासा सिद्धस्थ वा। सांल्यप्रवचन सूत्र १॥९५; 
मिलाइये वहीं ३४५४-५६ भी । 

(६) देखिए आगे 'बोद्ध दर्शन और पूर्वमीमासां का दर्शन विवेचन । 

(७) देखिए सांख्य प्रवचन सूत्र, रेष५७; शंकर फा दृष्टिकोण अत्यन्त स्पष्ट है।॥ 
केवल एक उदाहरण पर्याप्त होगा भायामात्रमेतत्‌ यत्‌ परमात्मनोडव- 
स्यात्रयात्मनावभासनम्‌ । ब्ह्मसूत्र शांकर भाष्य २१११ 


यौद्ध दर्शंत तथा अन्य भारतीय दर्शन ८९४ 


अधिष्ठान तत्व को स्वीकार कर लिया हूँ* जो साख्य की मूल भावना के 
विपरीत है। विज्ञानभिक्ष्‌ ने साख्य अनीश्वरवाद की अपने मतानुकूल 
व्याख्या करने एव उसकी सगति लगाने में एक प्रकार से हद ही कर दी है। 
कभी तो वे कहते हँ कि साख्य अनीश्वरवाद केवल एक उम्र 'प्रौढिवाद' है, 
यह दिखाने के लिए कि यह दशेन विना ईश्वर के भी ठहर सकता है। कभी 
वे कहते हूँ कि यह उन लोगो के लिए, जो ईइवर में श्रद्धा नही जमा सकते हे, 
केवल आइवासन के लिए एक '“अम्युपगमवाद' है अर्थात्‌ वास्तविक उपदेश 
का उनकी सहूलियत और शान्ति के लिए' कुछ नीचा करना है। कभी वे 
यह भी कहते हे कि साख्य दर्शन का प्रवर्तत केवल मूढबुद्धियों के विमोहन के 
लिए हुआ है, पापियो के ज्ञान में प्रतिवन्‍्ध डालने के लिए है । कभी वह साख्य 
सिद्धातो की वेदान्त से एकात्मता भी दिखाते हे और कभी करते हे पुरुष 
वहुत्व' को एक ब्रह्म” की कोटि में लाने का प्रयत्न भी* | इस प्रकार भारतीय 
दर्शन मे हम एक अद्भुत वात देखते है । न केवल वाचस्पति मिश्र, विज्ञानभिक्षु 
आदि ने ही किन्त्‌ अन्य अनेक आचार्यो ने निश्चित रूप से निरीशवरवादी साख्य 
(जैसा कि वह सारयकारिका में विशेपत उपलब्ध है )को तो लाने की कोशिश 
की हूँ भिन्न उपायो से ईइवरवादी की कोटि में और सम्यक्‌ सम्बुद्ध, जिनके 
विपय में कभी कोई निष्पक्ष विचार करने पर यह कहने का दावा नही कर 
सकता कि वे अनीश्वरवादी हे, उनको सदा डालने का प्रयत्न किया है न 
केवल नास्तिक' की ही किन्तुअतीश्वरवादी की कोटि में भी। इसका रहस्य 
क्याएँ ? हमारी समझ मे इसका रहस्य सास्य के इन शब्दों में विद्यमान 
हँ--भप्तश्रुतिराप्ततचन हि'। साख्याचारय ने जब एक वार वेद के प्रामाण्य 
को स्वीकार कर लिया तो हिन्दू-जनता निर्शिचित हो गई, फिर वह उनके उपदेशों 
में किसी-न-किसी प्रकार समन्वय-समाधान कर लेगी । वेद के लिए वह ईददर 
को छोड सकती है, क्योकि वेद रहेगा तो ईश्वर की मिद्धि तो किसी-न-किसी 
प्रकार कर ही ली जायगी, किन्तु वेद के चले जाने पर तो ईदवर सदा के 
लिए ही चला जाता हैँ। “अस्तीति ब्रुवतोज्न्यत्र कय तदुपलम्यते ।' उत्तरकालीन 
बीद आचार्यों ने ईश्वरवाद का कटा प्रत्याख्यान कर उसे भगवान्‌ वृद्ध पर 





(१) ईश्वरस्पापि धर्माधिप्ठानार्थ प्रतिबन्धापनय एवं व्यापार । राघाकृष्णन्‌ 
इण्टियन फ़िल्मेंसफी, जिल्द दूसरी, पृष्ठ ३१९, पद सफेत १ में उदत | 
(२) देसिए साल्य प्रवचन भाप्य १६९; ३६६; ३५७; ५१२ 


<९५ बन्धत और मोक्ष 


भी आरोपित कर दिया जो सम्भवत ठीक नहीं था। कुछ भी हो, यदि 
साख्य दर्शन में अनीश्वरवादियो के लिए आश्वासन हैँ, जैसा कि विज्ञान- 
ईभैक्ष ने हमें ठीक ही बताया है, तो हम कह सकते है कि उस जआदवासन 
' की मात्रा वुद्ध के विचार में कूछ कम नही हँ गौर उसे हमें लेना चाहिए। 
अव हम दोनो दरशेनों के ससार, पुनर्जन्म, मोक्ष और आचारतत्व सम्बन्धी 
विचारों पर आते हें। ससार और दुख की भावतायें साख्य दर्शन में 
यौद्ध दर्शन को तरह ही व्यापक हे । जरामरण-कृत दुख को चेतन पुरुष 
पाता हुँ जब तक कि उसके लिंग शरीर की निवृत्ति नहीं हो जाती। इसलिए 
स्वभाव से ही द्‌ ख हु । सकृत्रापि कोषपि सुखीतिर ससरण तो नित्य 
लगा ही हुआ है, फिर सूख कहा से हो ? किन्तु ससरण यदि यह वास्तव में 
वद्ध प्राणी का ही हो तव तो उसकी निवृत्ति ही अशक्‍्य है । न स्वभावतों 
चद्धत्य मोक्षसाधनोपदेश विधि ९ | जो स्वभाव से ही वद्ध है उसके लिए 
मोक्षसावन के उपदेश की विधि व्यर्थ है। अत ससरण तो वास्तव में 
प्‌ृरष नहीं करता, प्रकृति करती है* और प्‌रुष उसके व्यापारों में, जिनकी 
अतिच्छाया वृद्धि में पडती है, अह' के रूप में ग्रहण कर छेता हैं और यही उसके 
चन्धन का कारण होता हैं। यदि पुरुष वृद्धि में पडे प्रकृति के प्रतिविम्व को 
देख सके कि यह व्यापार प्रकृति का है तो उसका वास्तविक अ-कर्त भाव 
स्फुरण होने लगता हैं और उसे कैवल्य की प्राप्ति होती है। 
साख्य ने इस अपने मन्तव्य को बडी अच्छी तरह से दिखाया है। प्रेक्षकवत्‌ 
होकर जब पुरुष प्रकृति को देखता हँ और साक्षात्कार करता है कि किस प्रकार 
इसके व्यापारों का उपचार मृकम हो रहा हूँ, तो प्रकृति सहम जाती है और 
सदा के लिएनिवृत्त हो जाती है। प्रकृति और पुरुष के सबंध का? (जो पुरुष के 
ही विमोक्षार्य था*) सदा के लिए घ्वस हो जाता हैँ, फिर कृतकृत्यता सम्पादित 
(१) तन्न जरामरणफक्षतं दु'ख॑ं प्राप्तोति चेतनः पुरुष । लिगस्यथाविनिवृत्तेस्तस्मा- 
दुदु.स॑ स्वभावेन । साल्य फारिका प्‌" 
(२) सांख्य सूत्र ६१७ 
(३) सांख्य सूत्र श७ 
(४) तस्मान्न वध्यतेष्द्धा न जुच्यते सापि संसरति फर्चित्‌। संसरति वष्यते 
सुच्यते च नानाअया प्रकृति, ॥ सालय फारिफा ६२ 
(५) पुरुपस्य विमोक्षार्थ प्रवर्तते तदृदव्यक्तम्‌ । फररिका ५८; मिलाइये 
पुरुषविमोक्षनिमित्त तया प्रवृत्ति प्रधानस्थ ॥। कारिफा ५७ 
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हो जाती है । साख्यकारिकाकार ने प्रकृति को एक सुकुमार कुलवंधू के समान 
माना है जो पर-पुरुष को देखते शी सहम कर छिप जाती है कि कही यह 
फिर मुझे न देख ले* । अथवा वह एक नर्तंकी है जो रगमच पर अपना नृत्य 
दिखाकर वाउस चली जाती है*। देख लो मैने! इस प्रकार एक (पुरुष) 
उपेक्षक हो जाता है और देख ली गई मे इस प्रकार दूसरी ( प्रकृति ) 
विरमण कर जाती हूँ, सयोग यदि दोनो में वाद में बना भी रहे तो भी 
फिर सर का प्रयोजन नहीं रहता१। जिसको प्रकृति और पृरुष की 
विभिन्नता की ख्याति (ज्ञान) हो गई उसको शब्दादि योग वन्धन में नहीं 
डाल सकते क्योकि उसमें जो पूनजेन्म के वीज रूप में”! और मेरा 
थे वे तो दग्ध कर दिए गए, फिर पून सगग का प्रयोजन क्‍या रहा? 
यही केवल विशुद्ध ज्ञान हँ। साख्यकारिका के मामिक दाब्दो में इस 
ज्ञान की उत्पत्ति का यह उपाय हँ--एवं तत्वाम्यासान्रास्मि न में 
नाहम इत्यपरिशेपम्‌। अविपर्ययाद्विशुद्ध केवलमुत्दद्यते ज्ञानम्‌ ।१ ये 
शब्द भारतीय तत्वचितन में अत्यन्त स्मरणीय एव वौद्ध मन्तव्य की 
साख्य-चितन के साथ तुलना करने मे अत्यन्त महत्वपूर्ण हें। जब साख्य के 
मतानुसार तत्वाम्यास किया जाय तो इस प्रकार की बुद्धि का स्फ्रण 
होता है तास्मि, न में नाह'। 'नास्मि' का अथं है किपूरुष सदा इस 
प्रकार अनुभव करे कि मेरे अन्दर कोई भी वाहय या आध्यात्मिक 
व्यापार नहीं है । 'नास्मि इत्यात्मनि क्रियामात्र निपेघति! (तत्वकौमुदी) । 
“न में काअर्य हँ कि मेरे अन्दर स्वामिता नहीं हँ। कतृत्व का 
निषेध ही नाहम्‌' का रहस्य हूँ।१ इसके जानने से सम्पूर्ण ज्ञान हो 
(१) प्रकृते सुझुमारतर न किड्चिदस्तोति में मतिर्भवति। या दृष्टापस्मीति 
पुनर्न दर्शनमुपैति पुरपस्य । कारिका ६१ 
(२) '“रगस्प दर्शयित्वा निवर्तते नतंकी यया नृत्यात्‌ । पुरुपस्य तथा5च्त्मानं 
प्रकाइय विनिवर्तत प्रकृति । फारिका ५९ 
(३) दृप्ठा मयेत्युपेक्षक एको दृष्टापहुमिति विरमत्यन्या । सत्ति समोगेंईपि तयोः 
प्रयोजन नास्ति सर्गस्थ । कारिका ६६ 
(४) फारिका ६४ 
(५) यहू व्याग्या वाचस्पति मिश्र फी साट्य तत्व फौमुदी के अनुसार है । 
अन्य व्यातय्याओं के लिए देखिए टा० का और दार्मा फा सास्यतत्व- 
फोमुदी फा सस्करण, बोधिनी भाग ( नोट्स इस कारिका पर ) । 


८९७ न्ास्मि, न मे, नाहम्‌ ओर बौद्ध अनात्मवाद 


जाता है। यही अपरिशेष' ज्ञान है, सशय और विपर्यय से रहित, 
मत सदा विज्ुद्ध। 'नास्मि न में नाहम्‌' ये शब्द कितनी गहराई से भारतीय 
अध्यात्म-साधना में छिपे पड़े हे और विभिन्न प्रकारो से उसकी प्रतिष्ठा को 
कायम करते हँ, यह अध्ययन का एक अत्यन्त महत्वपूणे विषय है। निश्चय ही 
गीता भी कहती है कि नाह किचित्‌ करोमि' इस प्रकार की भावना करो। 
इस पर और उसके समस्त अनासक्तिवाद पर हम वौद्ध दर्शन औौर गीता! 
के प्रसग॒ में आयेंगे। योग भी कहता है द्रष्ट्रबृश्ययो' योगो हेयहेतु' (८-१७) ॥९ 
महषि गार्ग्यायन भी कहते हँ अहमेतत्‌ न! और वेदान्ती भी कहते हे, 
नाह देहो' । अंत प्रकृति और पृरुष के विच्छेद को अपने-अपने 
प्रकारों से प्राय सभी कल्याण का मार्ग समझते हें। भक्त मी तो 
गोस्वामी तुलसीदास जी को प्रतिनिधि बना कर विवशतापूर्वेक 
यही भाव दिखाते हे 'जड चेतनहिं ग्रल्थि पडि गई । जदपि मृषा छूटत 
कठितई' । इतना ही नही, भारतीय विचारो से प्रभावित मुसलमान साधक भी 
हों हों करत सब मति खोई इस प्रकार इस गम्भीर दार्शनिक सिद्धात का 
प्रद्यापत करने लगते हे । अस्त, साख्य जब कहता है कि प्रकृति के घर्मों को 
पुरुष को अपने में आरोपित नहीं करना चाहिए, वल्कि उनमें नास्मि, 
न में, नाह की भावता करनी चाहिए और जब भगवान वुद्ध कहते हे 
'भिक्षुत॥ओं | जितना भी रूप है, जितनी भी बेदना है, जितनो भी सज्ञा है, 
जितने भी सस्‍्कार है, जितना भी विज्ञान है, चाहे भूतकाल का हो, चाहे वर्तमान 
का, चाहे भविष्यत्‌ का, चाहे अपने अन्दर का हो, चाहे वाहर का, चाहे स्थूछ 
हो अथवा सूक्ष्म, चाहे ब्रा हो चाहे भला, चाहे दूर हो अथवा समीप--वह 
न मेरा है, न वह में हूँ, न वह मेरा आत्मा हँ*', तो इसमें साधना का 
विभेद क्या है, यह समझे में नही आता। रूप वेदना आदि पचस्कन्ध 
भी तो एक प्रकार से प्रकृति के ही ज्यापारो का विभागीकरण 
है, दोनो स्थूल और सूक्ष्म का। साख्य अपने पच्चीस तत्वों में यदि 
नास्मि न में नाह' का तत्वाम्यास करने का आदेश देकर पुरुष की विमुवित 
का मार्ग देखता हूँ तो तथागत हमें पचस्कन्धो में, न वे मेरे हे, न वे में 





(१) मिलाइये, विवेकस्यातिरिविप्लया हानोपाय: २२६ तथा विशेषद्शिन 
आत्सभावभावनाविनिवृत्ति डीरे५ भी । 
(२) संपुत्त> २११५ देखिए चतुर्य प्रकरण में अनात्मवाद का विवेचन । 
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बज 


जोर दिया ही हँ। श्रुति के सम्बन्ध में साख्यसूबकार एक स्थान पर 
कहते हे कि श्रुति का विरोध रागियो के लिए वैराग्य का कारण नहीं 
होता' और श्रुति के विरोध से क्तर्की को आत्मलाभ नहीं होताई 
किन्तु दूसरी जगह 'नानुश्रविकादयि तत्सिद्धि *” ऐसा भी कहते हे । 
ये सव वातें अत्यन्त विचारणीय हे। साख्यसूत्रो ने अपने पाचर्वें अध्याय 
में न सर्वोच्छित्ति*' 'एवं शून्यमपि!१ आदि रूप से शून्यवाद या अभाव 
वाद का तथा अन्य अनेक रिद्धान्तों का खण्डन किया है जो उत्तरकालीन 
वौद्ध सम्प्रदायो को सिद्धान्तों से बहुत कुछ समानता रखते हे। चूकि 
सभी आस्तिकवादी' दर्शनो के इस विषयक तक॑ प्राय एक से ही है और 
बौद्ध दर्शन और वेदान्त' के पारस्परिक सम्बन्ध दिखाने के प्रसंग में हम 
शकर के द्वारा किए गए वौद्ध सम्प्रदायो के प्रत्याख्यानो पर आएंगे ही, अत 

यहा इनका निरूपण नकर हम कंवल इतना ही कहना चाहते हे कि साख्य 
एक यथायेवादी और जगत्‌ की वास्तविकता में विश्वास करने वाला दर्शन 
हैँ, अत उन विज्ञानवादियो अथवा चेतनाहईतवादियों से इसका गहरा 
भेद हूँ जो भीतिक पदार्थों को चेतना की धारा में ही परिणत करने के 
पक्षपाती हेँ। इस प्रकार हमने बौद्ध दर्शन के साथ साख्य दर्शन का 
कुछ अध्ययन किया, ऐतिहासिक रूप में भी और तात्विक रूप में 
भी। जबकि उनके विचारो मे एक गहरी समानता है, उनके कुछ पारस्परिक 
विभेद भी हे, जिन पर हम दृष्टिपात कर चुके हें। भगवान्‌ तथागत जब 

कि जीवन की गम्भीर समस्याओं को लरूुकर जीवन के एक शारता के रूप 
में हमारे सामने जाते हे तो सास्यकार अधिकतर प्रक्ृति-पुरुष गवेषणा 

ही करने हूँ जिसमें ज्ञान और विचार तो उपलब्ध होता है किन्तु हृदय 

नहीं मिलता, मानवता की अनुभूतियों के साथ एकात्मता नहीं मिलती, 

और यह दर्घन की एक वडी आवश्यकता हैं। कपिल मुर्यत॒ सृष्टि के 


(१) न श्रुतिविरोधों रागिणा वैराग्याव तत्सिद्े- । सास्यसूत्र ६५१ 

(२) श्रुति विरोधान फुतर्कापसदस्थात्महाभ । सास्यसूत्र ध्वा३ेड 

(३) नानुश्नदिकादपि तत्मिद्धि साव्यत्वेनावृत्तियोगादपुरुषार्थव्वम्‌ । सास्य- 
सूत्र श८२ 

(४) न नर्योच्छित्तिरपुस्पाव॑त्वादिदोपात्‌ । साट्यसूत ६॥७८ 

(५) सारप सूत्र ६७९ 


ही 


९०१ बौद्ध दर्शन और योगसूत 


विचारक हे और बुद्ध मानव-जीवव के । वैसे इन दोनो के दर्शनों ने मनुष्य को 
स्वतत्र विचार को वडा प्रोत्साहन दिया है, वुद्ध के समान कपिल के सिद्धान्त 
में मानवीय मस्तिष्क की स्वपत्न शक्ति की अनुमूत्ति हे और इस दृष्टि से दोनो 
ही दर्शन भारतीय दर्शन में अद्वितीय स्थान प्राप्त करते है, ऐसा हम कह 
सकते है। अब हम योग दर्शेत पर बाते हैं। 
योग दर्शन साधना का दर्शन है । अत वह एक 'ार्ग' हैं ओर इस 
अर्थ में वह बुद्ध के मार्ग से एक बडी समानता रखता है। किन्तु फिर भी 
उसकी तात्विक परिस्थिति वौद्ध दर्शन के समान व होकर 
बौद्ध द्शन और सारू्य दर्शन की ही है, अथवा जैसा कि हम पहले 
योग सूत्र कह चुके हे, वह उसका एक उत्तर भाग ही है । विभिन्‍न 
तात्विक परिस्थितियों के होते हुए भी दो दर्शन अपने 
साधना-मार्ग में कितने समान हो सकते हें, इसका एक अनुत्तर उदाहरण हम 
वौद्ध दर्शन और योग दरंन में पाते हे । यहा हमें साधना का जो मार्ग बुद्ध 
के उपदेशो में निहित है, उसकी तुलना पांतञ्जल योग में निहित साधना से करनी 
हूँ जो 'राजयोग' भी कहलाती है और जिससे अतिरिक्त मन्त्रयोग, लूययोग 
ओर हठयोग ये तीन विभाग योग के और उपलब्ध होते है" जिनके विवे- 
चन में हम यहा सम्मवत नहीं जा सकेंगे, किन्तु चतुर्थ अध्याय में मन्त्रयान 
ओर वज्रयान आदि बौद्ध धर्मं के जिन सम्प्रदायो का वर्णन हम कर आए हैं, 
उनकी प्रवृत्तिया ही योग के इन तीन विभागो का उपलक्षण करती है, इत्तना ही 
इनके लिए यहा कहना पर्याप्त होगा । 
योग शब्द युज्‌' घातु से व्युत्पन्न है, अत इसका अर्थ होता है युक्त 
करना” । इस अर्थ में यह शब्द ऋग्वेद तथा अनेक उपनिपदो में उपलब्ध 
होता है*, ऋग्वेद में हम मुनियो को तपस्या करते देखते है और 'तपस' की 
(१) यह योग का चतुविध विभाग योगतत्व उपनिषद्‌ में उपरूब्ध होता है । 
योग के एक छ. प्रकार के विभाग फे लिए देखिए मैन्नायणी उप० ६॥१८ 
(२) ऋ० श३४९; ७६७-८; ३२७११; १०३०१११४ १०११४४९; 
डी२४ीा४; १५१३; १३०७; शतपयथ ब्राह्मण १४७॥१।११; सेन्रायणी० 
६११०; देखिए राषघाकृष्णनू, इण्डियन फिलासफी, जिल्द दूसरी, पृष्ठ 
३२९ योग के साधना के अर्य में रूप को हृदयंगम फरने फे ल्ए 
देखिए गीता० ३।३ 
(३) देखिए ऋ० १०१३६ 


यौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ९०४ 


ही चतुर्व्यूह क्यो न हो' ? कहने की आवश्यकता नहीं कि बौद्ध दर्शन 
और योग-दर्शन ने इस तत्व को भरी प्रकार समभा है और इस प्रकार दोनो ने 
समान रूप से एक ही सामान्य भारतीय परम्परा का प्रवर्तत किया है । फिर भी 
चार आर्य सत्यो का सिद्धान्त मूलत बुद्ध धर्म की देन हैं, और सभी भारतीय 
दशेनो के विना किसी अपवाद के उसे स्वीकार किया है *, ऐसा भी कहा जा सकता 
है । अद्वितीय भिषक्‌! (अनुत्तरो भिसक्‍को) की पदवी चूकि समग्र भारतीय 
साधना में केवल बुद्ध ने ही घारण की, अत चिकित्साशास्त्र की चतुव्यु हता 
जैसे उनके चार आय॑ सत्यो पर घटती हैँ वैसे पातजल दर्शन पर नही। अतः 
कुछ न कुछबौद्ध ऋण तो योग-सूत्रो पर मानना ही पडेगा, फिर चाहे 
आयुर्वेद की चतुव्यू हता बुद्ध-पूवं युग की ही वयो न हो । अस्तु, दुःख की 
व्यापकता पर दोनो दर्शन अत्यधिक जोर देते हे। योग-दर्शन 'दु खमेव सर्व 
विवेकिव ९ कह कर प्रथम आयं-सत्य की कुछ कम गम्भीर व्याख्या नही 
करता, किन्तु उसकी निवृत्ति के उपाय को लेकर साघना-पक्ष में जब कि वह बुद्ध 
के अनुकूल मार्ग पर ही चलता है, अपने तात्विक पक्ष में वह साख्य-सम्मत 
शाइवतवाद' को ही सम्यक्‌ दर्शन और मुक्ति का मार्ग समभता है? जिसके 
समर्थन में अथवा खण्डन में बुद्ध का कोई प्रयोजन नही । बुद्ध न तो शाइवत- 
वादी हे और न अशाश्वतवादी ही क्योकि उन्होने इन दोनो अतियो को छोड 
कर 'मव्यमा प्रतिपद्‌! का भार्ग निकाला है, जो शाइवतवाद की सिद्धि होने पर 
भी अथवा न होने पर भी कायम रह सकता है। यहा हम पहले साघन-पक्ष 
को ले जो दोनो दर्शनो की एक प्रकार से आत्मा है । 
एवमिदमपि शास्त्र चतुव्यूंहमेव । तद्यथा संसार. संसारहेतुः मोक्षो 
मोक्षोपाय एवेति । व्यासभाष्य २१५ 
(१) दाशंनिक सानसिक रोगों के चिकित्सक होते हे, इस विचार फे लिए 
देखिए पीछे पु० १४३-१४४ 
(२) देखिये चेरवास्की - दि कन्सेप्शन आँव बुद्धिस्ट निर्वाण, पृष्ठ पड-प५ 
(छेनिनग्राड, १९२७) 
(३) परिणामतापसस्कारदु'संर्गुणवृत्तिधिरोधाच्च दुःखमेव सर्वे किवेकिनः । 
योगसूज २१५ 
(४) तत्न हातु स्वव्पमुपादेयं वा हेयं वा न भवितुमहंतीति । हाने तस्योच्छेद- 
वादप्रसंग । उपादाने च हेतुवाद. । उमयप्रत्याप्याने शाइवतवाद इत्ये- 
तत्सम्पगदशनम्‌ ॥ व्यासभाष्य शाश्प्‌ 


९२०५ योग का साधना-समा 


चित्त की वृत्तियो का निरोध ही योग है" । किन्तु चित्त क्या हैं और उसकी 
वृत्तिया क्या हैँ और उनके निरोघ से क्या तात्पयें हैँ, इन बातो पर भी तो 
आवश्यक रूप से विचार करना ही ठहरा, यदि योग को अपनी तात्विक स्थिति 
रखती है । और यह कार्य योगदर्शन ने किया भी हैं । किच्तु उसने घ्याव या 
समाधि के रूप में ही इस समस्या पर विचार किया हैँ, जव कि मौलिक्य' वौद्ध 
दर्शन में, जैसा कि हमने पहले देखा, उसकी कुशल, गकुशरू और “बव्याक्ृष्ता 
कर्ममयी व्याख्या की गई हूँ | योगदर्शन के अनुसार चित्त की पाच भूमिया हैं, 
क्षिप्त, मूढ, विक्षिप्त, एकाग्र और निरुद्ध । साख्यो ने जिसे महत्‌” कहा हैं, 
उसे ही योग चित्त” कह कर पुकारता है । अत वाचस्पति मिश्र के साक्ष्य पर 
इसमें अन्त करण भी स्वत* उपलरूक्षित है ही" । वौद्ध मनोविज्ञान में चित्त 
का क्या स्वरूप है, इसके लिए तो चतुर्थ प्रकरण ही द्रष्टव्य हैँ । प्रकाश (प्रख्या ), 
अवृत्ति और स्थिति युक्त होने से चित्त त्रिगुणात्मक है* । चित्त के समष्टि और 
व्यष्टि स्वरूपो को लेकर द्विविध विभाग भी है, यथा कारण चित्त! और कार्ये- 
चित्त! । रजस्‌ और तमस्‌ के निरोध के द्वारा चित्त को उसके कारण चित्त' स्वरूप 
मे अनुप्रवेश करा देना ही योग का लक्ष्य है। चित्त के द्वारा ही हम वाहय पदार्थों 
के ससगं में आते है *, अतः चित्त और वाहय पदार्थों की हम एक ही साथ अनु- 
भूति नही कर सकते* और न दो विचार साथ ही उत्पत्ति में आ सकते हूँ( । 
चित्त के व्यापारो के कारण ही यह भव-चक्क निरन्तर आवतंत हुआ चला जा रहा 
करता हैँ | इसी के कारण कामनाएँ,अहकार आदि उत्पन्न होते हे ओर पुरुष वन्धचन 
में पडता है । अत चित्त की वृत्तियो का निरोघ अत्यन्त आवश्यक है । चित्त 
की वृत्तियाँ पाच हूँ यया, प्रमाण, विपयेय, विकल्प, निद्रा और स्मृति । ये पुन- 
दो स्वरूपो वाली होती है, यथा _क्लिष्ट और अक्लिण्ट* । क्लिष्ट वे हे जो क्लेश 





(१) योगर्चित्तवृत्तिनिरोध-। योगसूत्र १२ 

(२) चित्त शब्देन अन्त'करणं चुद्धिम्‌ उपलक्षयति । 

(३) चित्त हि प्रस्याप्रवृत्तिस्यितिशीरूत्वात्‌ त्रिगुणम्‌ । व्यात्तमाष्य० १२ 

(४) द्र्ष्ट्व्य योगसूत्र २६, १७,२० 

(५) द्रृष्टव्य योगसूत्र ४४२० व्यास भाष्य-सहित । 

(६) द्रष्टव्य योगसूत्र ४१९ व्यास भाष्य-सहित । 

(७) चृत्तयः पठ्चतय्य. क्लिष्टोक्लिष्टा. । योगसूत्र १४५; प्रमाण-विपर्यय 
विकल्पनिद्रास्मृतयः । योगसूच्र १६ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दशंन ९०६ 


की कारण है और कर्माशय प्रचय में जो क्षेत्रीमूत हो गई हैं, इनके अतिरिक्त जो 
ज्ञान की कारण तथा क्लेश करने वाली नही हे, वे वृत्तिया अविलष्ट हूँ १ । इस 
विमाग की कुछ समानता हम कुशल! और “अकुशल' चित्तो से कर सकते है, किन्तु 
इस समानता को हमें अधिक वढाना नही चाहिए । अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेष 
और अभिनिवेश ही पाच क्लेश हे*। अनित्य, अशुचि, दुख और 
अनात्म पदार्थों में क्रमश नित्य, शुचि, सुख और आत्मा की ख्याति अथवा भावना 
करना ही अविद्या है*। कहने की आवश्यकता नही कि चतुरार्य सत्य सम्बन्धी 
अज्ञान जो मौलिक्य बौद्ध दर्शन में अविद्या का पर्यायवाची हँ?, इस 
योग की अविद्या' की परिभाषा से बहुत कुछ सम्बन्ध रखता है। यह कहना 
कि दुख को जो सुख करके मानें, दु ख के समुदय को जो सुख का समुदय माने, 
दुख के निरोध को जो उसके विपरीत माने और दुख निरोध गामी मार्ग को 
जो न जाने, विलकुल उसी तरह कहना हैँ जैसे कि अनित्य को नित्य, 
अशुचि को शुचि, दुख को सुख और अनात्मा को आत्मा मानना । 
पञ्चस्कन्ध अर्थात्‌ रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान सभी वलेश रूप ही 
है, फिर उनमे सुख की कल्पना, उन अनात्म पदार्थों मे आत्मा' की कल्पना, 
उन अनित्य पदार्थों में नित्य की कल्पना करना यह भी तो अविद्या स्वरूप ही 
सव भगवान्‌ ने बताया था, इसे कहते हे भिक्षुओ | मतवाद में जा पडना « 
यह सब अविद्या ही अविद्या है! ऐसा कह कर१। अत जिस नैतिक अर्थ में अर्थात्‌ 
मनित्य, मशुचि, दुख बोर अनात्म पदार्थों से उनके विपरीत पदार्थों के पृथक्‌ 
करने की भावना में योग दर्शन “अविद्या' का अर्थ लेता है, उस अर्थ में वह 
'मौलिफ्य' बौद्ध दर्शन में निहित 'अविद्या' ( जहा कारणवाद से उसका कोई 
सम्बन्ध नही) के कुछ समान ही है, क्योकि यथा अविद्या से सस्कारो आदि के 


(१) मिलाइये, फ्लेशहेतुका. फर्माशयप्रच्ये क्षेत्रीभूता बिलूप्टा ॥ स्थाति- 
विपषया गुणाधिकारविरोधिन्यो$विलप्टा । व्यासभाष्य १५ 

(२) अविद्यास्मितारागद्रेपाभिनिवेशा बल्ेशा' | योगसूत्र श३ 

(३) अनित्याशुचिदु सानात्मसु नित्याशुचिसुखात्मस्थातिरविद्या । योगसूच्र रा५ 

(४) देखिए चतुय्य प्रकरण में “भ्रतीत्यसमुत्पादं विवेचन; देखिए स्थविर 
ज्ञानातिक्षोक फे गाइड था दि अभिषम्म पिठक के अन्त में 'पटिच्च- 
समुप्पाद! का विवेचन भो। ह 

(५) देसिए घतुर्य ३? करण से अनात्मवाद' का विवेचन । 


कि 


२०७ 'अभिनिवेश' और “आत्माभिनिवेश 


बीच में होते हुए जन्म, जरा, मरण, दु ख, मानसिक उद्देग आदि का मौलिक्या 
बौद्ध दर्शन प्रद्यापत करता है उसी प्रकार योग-दर्शन की भी यह अप्रतिहतत 
आवाज है “अविद्या क्षेत्रमुत्तरेपा प्रसुप्ततनुविच्छिन्नोदाराणाम्‌'* अर्थात्‌ अविद्या 
ही इन उपयुक्त अस्मिता, राग, द्ेप और अभिविवेश रूप क्लेशो की प्रसवभूमि 
हैं और ये अस्मिता आदि भी चार प्रकार से कल्पित हो सकते हें, यथा 
प्रसुप्त, तनु, विच्छिन्न और उदार ) इस विपय को विना आगे वढाए (यह बहुत 
आगे बढाया जा सकता है, वौद्ध मनोविज्ञान के सहारे ) हम आगे चलते है । 
दुूकू और दर्शंत की शक्तियो की एकात्मता ही अस्मिता है*। बौद्ध 
दर्शन में 'अह' भाव की उत्पत्ति पञ्च्चस्कन्धो से कैसे उठ खडी होती है, यह 
चतुर्थ प्रकरण में ही द्वष्टव्य है९१ । यहा पर हम बौद्ध दर्शन की विशेष समानता 
योग दर्शन से नहीं दे सकते । वौद्ध दर्शन निपेघात्मक दिशा में जधिक पग 
वढाए चलूए जाता है जब कि योग का सभी प्रयत्त एक स्थिर तत्व की स्थापना 
करने के लिए ही है । सुख या उसके साधन मे गर्द्ध, तृष्णा या लोभ रखना ही 
योग के अनुसार राग है * गौर दु ख या उसके साघन में, प्रतिघ, मन्यु, जिघासा 
या क्रोध रखना ही हेष है* । ऐसा कसी न हो कि में कभी न होऊें, मेंतो सदा 
होऊँ ही' इस प्रकार जो स्वभावत ही सब प्राणियो का अभिनिवेत् है, ( बौद्ध 
आत्मोपादान की कितनी समानता है--कुछ उत्तरकालीन वौद्ध जाचार्य तो 
इसको ओआत्माभिनिवेश कहते भी है* ) वही अभिनिवेश' कहलाता 


(१) योगसूत्र रोड 

(२) दुग्द्शनशक्तयोकात्मतेदास्मिता । योगसूत्र २६, मिक्ाइये, परुझषो 
दृक्शक्तिवुर्धि,.. दर्शनशक्ष्तिरित्येतयोरेकस्वरूपापत्तिरिवास्मिता प्लेश 
उच्यते । उक्त पर व्यास भाष्य ॥ 

(३) “अनात्मवादा के विदेचन सें। 

(४) सुखानुशयी रागः ॥ योगसृत्र २७७; सुखे तत्साघने वा यो गदेंस्तृष्णा 
लरोस. स राग. । उक्त पर व्यात्तभाष्य 

(५) हु खानुशयो हेष । योगसूत्र २८; दुखे तत्साधनें वा थ भतिषो 
मन्युजिधांसा क्रोध. स हेष । उदत पर व्यात्भाष्य ॥ 

(६) भात्मवाद', 'सत्काय दृष्टि, आत्मग्रह, मात्मदृष्टिं, आत्माभिनिवेश्ञं, 
ये सब वोद्ध दर्शन में पर्यायवाची शब्द है, देखिये पं० विषुशेखर भट्टाचाये. 
दि सैन्ट्रल कन्सैप्शन ऑफ वुद्धिज्सम, पुष्ठ ७८, पदर्ंकेत ३० 
चो० ५८ 
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की कारण है और कर्माशय प्रचय में जो क्षेत्रीमूत हो गई हें, इनके अतिरिक्‍त जो 
ज्ञान की कारण तथा क्लेश करने वाली नही है, वे वृत्तिया अविलिष्ट है" । इस 
विभाग की कुछ समानता हम 'कुशछ' और 'अकुशल' चित्तो से कर सकते हें, किन्तु 
इस समानता को हमें अधिक वढाना नही चाहिए । अविद्या, अस्मिता, राग, हेष 
और अभिनिवेश ही पाच क्लेश हे१। अनित्य, अशुचि, दुख और 
अनात्म पदार्थों में क्रमश नित्य, शुचि, सुख और आत्मा की ख्याति अथवा भावना 
करना ही अविद्या है* । कहने की आवद्यकता नही कि चतुरार्य सत्य सम्बन्धी 
सज्ञान जो 'मौलिक्य' वौद्ध दर्शन में अविद्या का पर्यायवाची हे?, इस 
योग की 'अविद्या' की परिभाषा से बहुत कुछ सम्बन्ध रखता हैं। यह कहना 
कि दु ख को जो सुख करके माने, दु ख के समुदय को जो सुख का समुदय माने, 
दुख के निरोध को जो उसके विपरीत माने और दुख निरोध गामी मार्ग को 
जो न जाने, विछकुल उसी तरह कहना है जैसे कि अनित्य को नित्य, 
अशुचि को शुचि, दुख को सुख और अनात्मा को आत्मा मानना । 
पञ्चस्कन्ध अर्थात्‌ रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान सभी क्लेश रूप ही 
है, फिर उनमें सुख की कल्पना, उन अनात्म पदार्थों में आत्मा' की कल्पना, 
उन अनित्य पदार्यों मे नित्य की कल्पना करना यह भी तो अविद्या स्वरूप ही 
सब भगवान्‌ ने वताया था, 'इसे कहते हे भिक्षुओं ! मतवाद में जा पडना - 
यह सव अविद्या ही अविद्या हैँ ऐसा कह कर१। अत जिस नैतिक अर्थ में अर्थात्‌ 
अनित्य, अशुचि, दुख और अनात्म पदार्थों से उनके विपरीत पदार्थों के पृथक्‌ 
करने की भावना में योग दशेन “अविद्या' का अथे छेता है, उस अर्थ में वह 
'मौलिक्य' वौद्ध दर्शन मे निहित 'अविद्या' ( जहा कारणवाद से उसका कोई 
सम्बन्ध नही) के कुछ समान ही है, क्योकि यथा अविद्या से सस्कारो आदि के 


(१) मिलाइये, फ्लेशहेतुका फर्माशयप्रचये क्षेत्नीभूता' विलूप्टा । ख्याति- 
विषपया गुणाधिकारविरोधिन्योइक्लिष्ट । व्यासभाष्य १५ 

(२) अविद्यास्मितारागद्वेपाभिनिवेशाः क्छेशा. । योगसूत्र शा३ 

(३) अनित्याशुचिदु खानात्मसु नित्याशुचिसुखात्मस्यातिरविद्या । योगसूत्र शाप्‌ 

(४) देसिए चतुर्य प्रकरण में घ्रतीत्यसमुत्पाद' विवेचन; देखिए स्थविर 
ज्ञानातिकोक फे गाइड था दि अभिधम्म पिटक के अन्त में 'पदिच्च- 
समुप्पाद! फा विवेचन भी । 

(५) देफिए चतुर्य ३ फरण में अनात्मवाद! का विवेचन । 


२०७ अभिनिदेद्री और 'आत्मासिनिवेश 


बीच में होते हुए जन्म, जरा, मरण, दु ख, मानसिक उद्देग आदि का 'मौलिक्या 
बौद्ध दर्शन प्रस्यापत करता है उसी प्रकार योग-दर्शन की भी यह अप्रतिहत 
कावाज़ हैं 'अविद्या क्षेत्रमुत्तरेषा प्रसुप्ततनुविच्छिन्नोदाराणाम्‌* अर्थात्‌ अविद्या 
ही इन उपर्युक्त अस्मिता, राग, द्वेष और अभिनिवेश रूप क्लेशो की प्रसवभूमि 
है और ये अस्मिता आदि भी चार प्रकार से कल्पित हो सकते है, यथा 
प्रसुप्त, तनु, विच्छिन्ष और उदार । इस विषय को विना भागे वढाए (यह बहुत 
जागे बढाया जा सकता है, वौद्ध मनोविज्ञान के सहारे ) हम आगे चलते है । 
दृुकू और दर्शन की शक्तियो की एकात्मता ही अस्मिता हैं । बौद्ध 
दर्शन में अह” भाव की उत्पत्ति पज्चस्कन्धों से कैसे उठ खडी होती है, यह 
चतुर्थ प्रकरण में ही द्रष्टव्य है* । यहा पर हम बौद्ध दर्शन की विशेष समानता 
थोग दर्शन से नही दे सकते । बौद्ध दर्शन निषेेघात्मक दिशा में अधिक पग 
वढाए चला जाता है जव कि योग का सभी प्रयत्त एक स्थिर तत्व की स्थापना 
करने के लिए ही है । सुख या उसके साधन में गर््ध, तृष्ण या लोभ रखना ही 
योग के अनुसार राग है १ और दु ख या उसके साधन में, प्रतिघ, मन्यु, जिघासा 
या कोय रखना ही हेष है' । ऐसा कसी न हो कि में कमी न होऊँ, मेतो सदा 
होऊे ही' इस प्रकार जो स्वभावत ही सब प्राणियो का अभिनिवेश्ञ है, ( चौद्ध 
आत्मोपादान की कितनी समावता है--ऋुछ उत्तरकालीन वौद्ध आचार्य तों 
इसको आत्माभिनिवेश/ कहते भी हे ) वही अभिनिवेश” कहलाता 


(१) योगसूच्र रोड 

(२) दृग्दशनशक्तयोकात्मतेदाल्मिता ।॥ योगसूतच्र २६ मिलाइये, पुरुषों 
दृकशक्तिबु दि: वरशंनशक्त्तिरित्येतयोरेकस्वसूपापत्तिरिवास्मिता पलेद्र 
उच्यते । उक्त पर व्यास भाषण्य ॥ 

(३) “अनात्मवाद' दो विवेचन सें। 

(४) सुखानुशयी राग” । योगसूत्र २७; सुखे तत्लाधने दा यो गड़स्तप्णा 
लोम स राग । उक्त पर व्यासभाष्य 5 

(५) दु-खानुशयों हेपः। योगसूत्र २८; दुले त्त्साधने था य प्रतिधो 
मन्युजिघांसा क्रोधष स हेष. | उक्त पर व्यासभाष्य । 

(६) मात्मवाद', 'सत्काय दृष्टि, आत्मग्रहं, मात्मदृष्टि', 'आत्मामिनिवेश', 
ये सब वोद्ध दर्शन में पर्यायवादी शब्द हैँ, देखिये पं० विघुशेखर भट्टाचार्य: 


दि सन्ट्रल कर्सप्शन आफ बुद्धिज्स, पृष्ठ ७८, पदसकेत ३० 
चौ० ५८ 
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है । यहा तक तो दोनो समान हे, किन्तु आगे दोनों अलूग-मलूग रास्ता ले लेते हे । 
बुद्ध कहते है कि जब आत्मा नाम का कोई पदार्थ इन बाह्य और आध्यात्मिक 
पदार्थों में मिलता ही नहीं तो अभिनिवेश' किसके लिए बढाना, जब में” 
वास्तव में है ही नहीं तो शोक किसके लिये करना, सच्ची समाधि तो 
लगनी है । इसके व्यतिरिक्त योग कहता है कि जब वास्तविक स्वरूप शादवत, 
स्वच्छ, आत्म स्वरूप और सूख स्वरूप है तो फिर अनित्य, अशुचि, अनात्म और 
दु ख पदार्थों में अभिनिवेश क्यो करना ? यहा भी तो समाधि रूगनी ही है । 
(कक गाठि कई फेरे । अब हम वृत्तियो पर लौटते हूँ । प्रमाण को योगसूत्र ने 
एक वृत्ति के रूप में लिया हैँ और उसके तीन प्रकार किए है, यथा प्रत्यक्ष, 
अनुमान और आगम? | अन्य वृत्तियों में मिथ्याज्ञान ही सक्षेपत्त विपर्यय१, 
घस्तुशुन्यत्व होते पर भी शब्दज्ञानमाहात्म्यनिवन्धन मात्र व्यवहार ही विकल्प९, 
भमावप्रत्ययालम्बना वृत्ति ही निद्रा! औौर अनुभूत विषयो का ग्रहण ही स्मृति 
है( । इन सव उपर्युक्त वृत्तियो के निरोध के द्वारा ही सम्प्रज्ञात और बाद में 
असम्प्रज्ञात समाधि प्राप्त होती है जो योग दर्शन का मुख्य लक्ष्य है । किन्तु इस 
पर आते से पूर्व हम साधन को देखें, जो भी अत्यन्त महत्वपूर्ण है ) 
हम जानते है कि बुद्ध के समय में अनेक प्रकार की साधनाएँ प्रचलित 
थी । वृद्ध ने भी उरुवेला में अनेक प्रकार की तपस्याएँ की थी जिनका वर्णन 
हम चतुर्य प्रकरण में कर चुके हैँ । बुद्ध योगी थे। 
योंग बौद्ध और पातखल स्वर आचार्य शकर ने उन्हे अपने एक स्तोत्र'में 
'योगिना चक्रवर्ती कहा है। वुद्ध-धर्म की व्यार्या 


(१) स्वरसवाही विवुषोश्यि तथा रूढोष्सिनिवेश. ॥ योगसूत्र २९; 
सर्वस्प प्राणिन इयमात्माशीनित्या सवति मानलूव भूयाससिति . .. यथा 
चायमत्यन्तमूडेपु . दृश्यते क्लेशस्तया विदुपोषपि विज्ञातपूर्वापरान्तस्य 
सूंड । फस्मात्‌ समावा हि तथी. कुशलाऊुशलूपो मरणदु सानुभवादियं 
वातना । उक्त पर व्यासभाष्य । 

(२) द्वप्टव्य योगलूत ११७ 

(३) द्ृष्ठव्य योगसृत्र ११८ 

(६४) द्रप्टव्य योगसूत्र १९ 

(५) द्वष्टव्य योगसूत्र १११० 

(६) दृष्टव्य योगसूत्र १११ 


९०९ योग : बौद्ध और पत्तंजल 


योग -ी एक शाखा के रूप में समझी प्रकार की जा सकती हें। उनके मार्ग की 
पातज्जल योग से क्या समानता हैँ, यही अब हमें देखना है । योगदर्शन 
मम्यास औौर वैराग्य से चित्त की वृत्तियों का निरोध सम्भव मानता है 
बौर हम देख चुके हे कि बुद्ध ने निर्वेद के प्राप्त कराने के लिए ही भनात्मवाद 
का उपदेदश दिया था। फिर सम्यक्‌ सम्बुद्ध सम्यक्‌ प्रधान! वादी थे, इस 
पर भी यहा जोर देने की जरूरत नहीं। अभ्यास बुद्ध-धर्म का सार है और 
उसी पर वह प्रतिष्ठित है। योग दर्शन का मत हैँ कि दीर्घकाल तक तप, 
अह्ायचर्य, विद्या यौर श्रद्धा से सेवन किया हुआ अभ्यास और सभी विपयो 
में वशीकार सज्ञा रूप वैराग्यर ही सप्रज्ञात समाधि के कारण होते हे । यह 
सम्प्रज्ञात अथवा सालम्वबन समाधि चार श्रेणियों मे विभाजित की गई है, यथा 
(१) सवित्तक, (२) वितर्कविकल सविचार, (३) विचारविकल सानन्द तथा 
(४) आनन्द-विकल केवकू अस्मिता मात्र* । देखिए इस चतुविघ सप्रज्ञात 
समाधि की बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट इत चार घ्यातों से कितनी समानता है : 
“लिक्षुत ! भिक्षु चित्त के उपक्लेदा, प्रज्ञा को दुर्बल करने वाले पाच वन्धनों 
को छोड, काय वितर्क से रहित हो, बुरे विचारों से रहित हो, प्रथम ध्यान 
को प्राप्त कर विचरता है, जिसमें वितक मौर विचार हे तथा जो एकान्त वास 
से उत्पन्न होता है और जिसमें प्रीति और सुख रहते है । भिक्षुओ ! प्रथम ध्यान 
में वितर्क रहता है, विचार रहता है, प्रीति रहती है, सुख रहता हैं और 
रहती है चित्त की एकाग्रता' । और फिर भिक्षुओं ! भिक्षु वितक और 
| विचारो के उपशम से अन्दर की प्रसन्नता और एकाग्रता रूपी द्वितीय ध्यान को 
प्राप्त होता है, जिसमें न वित्क होते हे, न विचार, जो समाधि से उत्पन्न 


(१) अभ्यासवेराण्याम्यां तन्तिरोध. ॥ योगसूत्र ११२ 

(२) जिसको ही वह ज्ञान की पराकाष्ठा और फैवल्य फा ही एक प्रकार 
से अपर नाम कहता है 'ज्ञानस्थेव पराकाष्ठा वेराग्यम्‌ु । एतस्पेव हि 
नान्तरीयकर्म्‌ फैवल्यमित्ति' ॥ व्यासभाष्य १११६; अभ्यास और देराग्य 
को परिभाषाओं फे लिए देखिए क्रमश. योगसूत्र १३१३ एवं १११५ 

(३) वितकंविवारानन्दास्मितारूपानुगमात्संप्रज्ञातः। ।  योगसूच्र ११७; 
तन्न प्रयमइचतुष्ठयानुगतः समाधि. सवितर्क- द्वितोयो वितर्कंविफलः 
सविचारस्तृतीपोी विचारविकलः सानन्दः चघतुर्यस्तद्विकलो5स्मितामात्र 
इति। सर्व एते सालम्बनाः समाधयः । उक्त पर घ्यासभाष्य ॥ 
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होता है और जिसमें प्रीति तथा सुख रहते हैँ'। और फिर भिक्षुओ | भिक्षु प्रीति 
से भी विरक्‍्त हो उपेक्षावान्‌ वन विचरता है । वह स्मृतिमान्‌, ज्ञानवान्‌ होता 
है और शरीर से सुख का अनुभव करता है। वह तृतीय ध्यान को प्राप्त करता 
हैं जिसे पण्डितजन उपेक्षावान्‌, स्मृतिवान्‌, सुखपूवंक विहार करने वाला कहते 
है' । और फिर भिक्षुओ ! भिक्षु सुख और दु ख, दोनो के प्रहाण से, सौमनस्य 
और दौर्मतस्य दोनो के पहले से अस्त हुए रहने से, चतुर्थ ध्यान को प्राप्त 
करता है जिसमें न दुख होता है न सुख और केवल उपेक्षा तथा स्मृति की 
परिशुद्धि ही होती है'* | यदि लक्ष्य एक हो और साघन एक हो तो दूर-दूर 
नहीं जा सकते । फिर असप्रज्ञात समाधि* के लिए भी जिन पाच साधनों यथा 
श्रद्धा, वीय॑, स्मृति, समाधि और प्रज्ञा का विधान योग दर्शन में किया गया है१, 
वे विलकुल वैसे-के-वैसे ही तो वुद्ध के उपदेशो पाच इन्द्रियो के रूप में निहित 
हैं । इतना ही नही, चित्त के प्रसादन के लिए जिन चार भावनाओ यथा मैत्री, 
करुणा, मुदिता और उपेक्षा की भावनाओ का उपदेश योग-दर्शन में दिया गया 
है *, वे भी बिलकुल उसी रूप में चार ब्रह्म विहारो' के रूप में बुद्ध के उपदेशो 
में रकत्ी हुई हे, जिनके विपय में यहा कुछ बताने की जरूरत नहीं हैं। इसी 
प्रकार यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि 
रूप जो योग के आठ अग हूँ, इनमें से भी अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्म॑चर्य, और 
अपरियग्रह रूप जो यप्र है जो जातिदेशकालसमयानवच्छिन्न सार्वभौम महात्रत 
हैं, शौच, सन्‍्नोप, तय , स्वाव्याय, और ईश्वर प्रणिधान (इसको तो छोडकर ) 
रूप जो नियम हें", वे भी सव वोधिपक्षीय घर्मों में तो क्या केवल आये अष्टागिक 
मार्ग में ही निहित हे, ऐसा मर्मेज्ञ जन जान सकते हूँ । इनके फलो का भी जो 
(१) चूलहत्यिपदोपम सुत्त ( मज्मिम निकाय), महावेदल्लसुत्त (मज्मिम 
निकाय ), भगवान्‌ बुद्ध ने सम्बोधि रास फरते हुए किस प्रकार इन 
चारों ध्यानों को प्राप्ति को थी, इसके लिए देखिये ब्नाह्मण वेरज्जक सुत्त 
(अगुत्तर ० ८।१।२१) तथा चोये प्रकरण में देखिये वबुद्ध-धर्म-सघ' भी । 
(२) जिसका स्वरूप इस प्रकार है विरामप्रत्ययाम्यासपूर्वः सस्कारशेपो5्न्य । 
घोगसून १११८ 
(३) श्रद्धावीयं स्मृति समाधि प्रज्ञा पूर्वक इतरेपाम्‌ । योगसूत्र १२० 
(४) मेत्रोकदणामुदितोपेक्षाणा सु दु ख पुण्यापुण्य विषयाणा भावनातर्िचत्त- 
प्रसादनम्‌ । योगसूत्र १३३ 
(५) देस्िए योगसूज ३२२९-३२ 


९११ दोनों के साधन-मार्गों की फुछ तुलना 


वर्णन हूँ" वह भी योग दर्शन का जैसा ही प्रायः बुद्ध के द्वारा वणित हुआ है और 
विशेष वात यह है कि दोनो इसी जन्म में साक्षात्तरणीय वस्तुर्थो 
को लेकर चलते हैं यथा योग में 'अहिसा प्रतिष्ठाया तत्सबन्निधो वैरत्याग”*, उसी 
प्रकार भगवान्‌ तथागत के द्वारा भी 'भिक्षुओ ! जो कोई भिक्षु इन चार स्मृति- 
प्रस्यानों की सात वर्ष तक भावना करे उसे दो फलो में से एक फल की प्राप्ति 
अवश्य होगी . . . - छ वर्ष, पाच वर्ष, सप्ताह भर भी भावना करे . . . इत्यादिर । 
भगवान्‌ बुद्ध ने आनापान-सति के रूप में प्राणायाम का उपदेश दिया ही 

थाश यद्यपि साधारण पुरुषो के लिए उनका शील और अप्रमाद का ही उपदेश 
था। भगवान्‌ पतज्जलि ने भी यमनियमादि के वाद ही इस प्रसग को उठाया 
है और फिर अत्यन्त साधारण रूप में ही इस पर अपने सूत्रों मे विचार किया 
हैं। सक्षेप में हम कह सकते हे कि बोद्ध साधना भागे और पातड्जल मार्ग में 
व्यावहारिक रूप से विभेद नही है। जो व्याधि, स्त्यान, सशय, प्रमाद, आलस्य, 
अविरति, म्रान्ति, दर्शन-अलब्ब- भूमिकत्व, अनवस्थित्वऔर चित्तविक्षेप रूपी 
अन्तराय एवं इनके साथ होने वाले दु ख, दौर्मनस्य, अगमेजयत्व, श्वास, प्रश्वास 
और विक्षेप१ रूपी विध्त एक पातञ्जल योगी के लिए हे उसी प्रकार 
वे बौद्ध मार्ग प्र चलने वाले साधक के लिए भी हे, भेद केवल इतना 
ही है कि वह (बौद्ध) उन्हे या त्तो पाद नीवरण यथा कामच्छन्द, व्यापाद 
स्त्थानमृद्ध, औद्धत्य-कौकृत्य और विचिकित्सा कह कर पुकारता हूँ या दस 
सयोजन यथा सत्कायदृष्टि, विचिकित्सा, छील ब्रत परामर्श, कामराग, व्यापाद, 
रूप-राग, अरूप-राग, मान, उद्धतता और अविद्या के रूप में देखकर उनसे बचने 
का प्रयत्त करता है । तात्पये यह है कि जो कुछ भी मार्ग उस साधना के लिए 
अपेक्षित हैं जहा से जाता हुआ मनुष्य पातजल सूत्रो की भाषा में ही कह सके 
“तत' परमावश्तेन्द्रियणा! $ बह मार्ग भगवान्‌ पतम्जजलि समान के भगवान्‌ वृद्ध 
को भी सम्मत है । एक विज्ञेप वात जो योग सूत्रों में मिलती है वह है ईश्वर 
प्रणिघान' का वैकल्पिक महत्व । ईइ्वरप्रणिधान! को भगवान्‌ पतजञ्जलि ने 
(१) देखिए योगसूत्र शाइप्-४५ 

(२) योगसूच २३५ 

(३) महासति पद्ठान सुत्त ( दीध निकाय ) 

(४) देखिए आनापाण सति सुत ( सज्किम निकाय ) 6 न 

(५) देखिए योगसूत्र १३००-३१ 

(६) योगसूत्र रापप 
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कहलाता है, इसी प्रकार काल का भी अपकर्ष करते-करते जब अन्तिम दशा पर 
पहुच जाते हे जिससे परे कि उसका अपकर्ष नहीं हो सकता, तब उसे 
क्षण कहते हूं। अथवा उतने कालमात्र को हम क्षण कह सकते हे जितनी 
र में कि एक परमाण्‌ अपने पूर्व स्थान को छोडकर किसी दूसरे स्थान 
पर पहुचता हैँ । 
इन क्षणो के प्रवाह का निरन्तर चलते रहना हो उनका क्रम है। क्षण 
और उनके क्रमो का वस्तुत समाहार नही हैं अर्थात्‌ वे वस्तुओ के समा- 
हार नही है । मुहतं, दिन और रात केवल बुद्धि समाहार हूं। इस प्रकार 
यह काल स्वय वस्तू-शून्य होता हुआ भी, कंवल बुद्धिनिर्माण मात्र होता 
हुआ भी, और मस्तिष्क में केवल शब्दज्ञान के रूप में आता हुआ भी, उन 
मनुष्यों को जिनकी प्रवृत्तिया वहिर्मुख हे, वस्तुसत्‌ या वस्तुस्वरूप सा 
दिखाई देता हूँ । किन्तु क्षण तो सत्ताशील वस्त्‌ की ही श्रेणी में आता है 
और वह क्रम का आलम्वन करने वाला है। क्षणस्तु वस्तुपतित क्रमावलम्बी। 
(व्यास भाष्य ३५१) । यह क्रम ही क्षणो के एक के वाद एक के आने के 
भाव (आनल्तर्य) पर व्यवस्थित होता है । उसी को काल जानने वाले 
योगी काल कहते हें। अत क्षण तो वास्तव में एक सत्ता-शील वस्तु है, 
क्रम इसको एक भात्र आधार दंता है मौर वह्‌ आवार ही केवल बुद्धिनिर्माण 
है, क्षण नही। जो क्षण भूत हे या जो भावी हे, वे सब परिणामान्वित ही 
हँ और उस एक ही क्षण से लोक परिणाम का अनुभव करता हूँ भौर उसी 
एक क्षण से उपारुढ ये सब घर्म हं। उस क्षण और उसके क्रम के सयम 
से उनका साक्षात्कार होता हैं और फिर उससो विवेकज ज्ञान उत्पन्न होता 
हूँ जिसके द्वारा योगी क्षण-मेंद का अपनी बुद्धि से अवगमन करता हैं जबकि 
साधारण जन जाति, लक्षण और दंश के विभेदों से ही वैसा करने में 
समय होते हें ।' बौद्ध विज्ञानवाद के विरुद्ध योग का प्रधान तक॑ यह है 
कि असत्‌ को विद्यमानता नहीं हैँ गौर सत्‌ का विनाश नही है, अत अतीत 
और अभनाग्रत वस्तुत ही सत्ता रखते हं। भविष्यत्‌ वह हैं जो अनागत में 
व्यकतत होने वाली वस्तु है और जो अनुमूत वस्तु है वही अतीत है और 
जो व्यापार इस समय उपारूद हूँ वह वर्तमान है | ये तीनो ही वस्तुए 


(१) विस्तार से इस विषय में योग दर्शन फो दृष्टि को देखने के लिए 
व्यात्नभाप्प ३॥५१-५२ द्॒प्टव्य हुँ । 


१५ योग विज्ञानवाद फे विरुद्ध है 


ज्ञान की ज्ञेय है । यदि ये वस्तुए वास्तव में होती ही नही, तो ज्ञान ही कैसे 
उत्पन्न हो जाता ? ज्ञेय वस्तु के अभाव में ज्ञान की उत्पत्ति किस प्रकार 
सम्मव है ? अत अतीत और अनागत भी स्वरूपत' हे ही। (त्रय चैतद्वस्तु 
ज्ञानस्थ ज्ञेयम्‌ । यदि चैतत्स्वरूपतो नाभविष्यन्नेदं निविपय ज्ञानमुदपत्स्यत तस्माद- 
तीतानागत स्वरूपतो5स्तीति। व्यासभाष्य ४४१२) । फिर कर्मो के फल की 
दुष्टि से भी योग दर्शन सत्ता के तीन मार्गों यथा भूत्‌, वर्तमान और भवि- 
प्यत्‌ को वास्तविक स्थिति को स्वीकार करता हे १ । वह अभाव से भी 
उनके उद्गमन को सम्मव नहीं मानता।' विज्ञानवाद के विरुद्ध योग 
दर्शन का सवसे तीत्र शब्द यह है परिणामकत्वात्‌ वस्तुतत्वम्‌१ आर्यात्‌ 

अज्या, (प्रकाण,) क्रिया गौर स्थितिशील गुणो का करण (इन्द्रियों) के रूप 
में एक ही परिणाम होता है । पृथ्वी परमाणु शब्द का परिणाम है जो 
मूर्ति के साथ अवस्थित हूँ । यह तन्‍्मात्रा का ही अवयव है। इन परमाणुओं 
को एक परिणाम ही पुथिवी, गौ, वृक्ष, पर्वेत आदि हे । अत. कोई ऐसा 
अर्थ तो नही है जो विज्ञान के विना हो। किन्तु ज्ञान बयें के विना भी हो 
सकता है, यथा स्व॒प्नादि में कल्पितज्ञान। (नास्त्यर्थों विज्ञानविसहचर । अस्ति 
तू जञानमर्थविसहचर स्वप्नादी कल्पितम्‌। व्यासमाष्य ४१४) । मत विज्ञान- 
वादियो की ही ओर स्पष्ट रुक्ष्य कर व्यास भाष्य में कहा गया है 'अनया 
दशा ये वस्तुस्वरूपमपहनुवत ज्ञानपरिकल्पनामात्र वस्तु | स्वप्तविषयोपम तु 
न परमार्थतो$स्ति इति ये बाहुसते तथेति। प्रत्युपस्थितमिद स्वमाहात्म्मेन 
वस्तू कयमप्रमाणात्मकेन विकल्पज्ञानवरन वस्तुस्वरूपमुत्युज्य॒ तदेवापलपन्तः 
अद्धेयवचता' स्थु '१ इन्ही विज्ञानवादियों की ओर लक्ष्य कर एक अन्य 
स्थान में व्यासभाष्य में ही कहा गया हूँ 'केचिदाहु-। ज्ञानसहमूरेवार्थों भोग्य- 
त्वात्‌ सुखादिवदिति। त एतया द्वारा साघारणत्व बाघमाना. पूर्वोत्तरक्षणेपु्‌ वस्तु- 





(१) किझच भोगभागोयस्थ दाउपवर्गभागीयस्य वा कर्मण फलमुत्पित्सु यदि 
निरूपाल्‍्यमिति तदुद्देशेन तेंन तिमित्तेन फुशलानुप्ठान न युज्येत ॥ सतछ््च 
फलस्य निमितं वर्तेमानीकरणे समर्थे नापूर्वोपजनने सिद्ध निमित्त नैमित्तिक- 
स्य विशेषानुप्रह कुझते नापूर्वमुत्पादयतीति। व्यासनाप्य ४॥१२ 

(२) देखिए व्यासभाष्य ४४१२ ही । 

(३) योगसूत्र ४१४ 


(डि) ? डाएडही। 
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ए--बौद्ध दशेव और पु मीमांसा 
पूर्व मीमासा को भी भारतीय दर्शन का एक अग मिलने का सोभाग्य 
प्राप्त हो गया, यह केवल उसकी और समग्र भारतीय विचार-परम्परा 
की वेद-भक्ति के कारण । वैसे तो व्याकरण आदि को 
उपोईघात भी दर्शत मानकर हम पाणिनि-दर्शन आदि जैसी 
के वात कह सकते हे. (यहा भारतीय व्याकरण 
शास्त्र के दर्शनत्व का प्रत्यास्यान करने का हमारा उद्देश्य नही)" 
किन्तु यदि जीवन की गहनतम समस्याअ। का तात्विक निरूपण करने वाली 
विद्या को ही 'दशंन' कहा जाय तो हम कह सकते हे कि पूर्व मीमासा 
में दशंनत्व” कम हूँ | किन्तु मीमासा के आचार्यों के सामने ऐसी बात 
कहना कुछ भयावह है। प्रत्वीन परम्परा में भारतीय दर्शन के विचारकों 
में जितनो अधिक पाडित्यसम्पन्न और तकंशील क्षाचार्य मीमासको में 
हुए है, उतने सम्भवत नैयायिकों को छोड और किसी परम्परा 
में नहीं हुए, और नैयायिको और मीमासको का प्राचीन सम्बन्ध भी 
सम्भवत एकात्मता का ही है, एंसा कुछ विद्वानू विचार करने का 
प्रस्ताव करते हूं । कूछ भी हो, शकर जैसे महान्‌ ताकिक दाशंनिक को 
भी सबसे पहले मीमासको का ही भ्रत्यास्थान करना पडा (त्रह्मसूत्र- 
भाष्य चतू सूत्री में) गौर वीडो की भी जो प्रवकृततम मुठभेंडें अन्य 
प्रतिद्दन्ददी दर्शत सम्प्रदायों के आचार्यो से हुई उनमें नेयायिकों के बाद 
मीमासको ने ही सम्भवत सबसे अधिक भाग लिया। अत इस दृष्टि 
से मीमासा की परम्परा भारतीय दर्शन के ऐतिहासिक विकास में अत्यन्त 
महत्वपूर्ण स्थान रखती हूँ । एक प्रकार से इसे वैदिक मत में विश्वास करने 
वालो की प्रहरीमाला ही कहना चाहिए जिसका विध्वस करने का उत्तर- 
कालीन वौद्ध आचार्यों ने वार-बार प्रयत्व किया किन्तु सफल नहीं हो सकें, 
बद्यपि उनके भ्रगत्तों के परिणामस्वरूप इस दर्शन का कई वार पुन- 
निर्माण और कमी-कभोी तो नव-निर्माण भी करना पडा। कहने की आव- 


(१) अपितु वैयाफरणा हि प्रयथमे विद्वास सर्वशून्यवादित चार्ताक्षोद्रस्ब- 
रायणादीन्‌ स्फोटवादेन निराचक्रु यया वबेदान्तिनों श्रह्मवादेन शून्यवा- 
दिनो माध्यमिकादोन! लक्मीपुरं श्री निवासाचार्य विरचित दिशेनोदय 
पृष्ठ १०१ 


९१९ पूर्व-मीमांसा में दर्शनत्व कौ कमी 


इयकता नही कि इन सबके परिणामस्वरूप ही दोनो दाशेनिक परम्पराओ, 
अर्थात्‌ वोद्ध आाचायों जौर पूर्व मीमासको, के विचारों का सशोधन हुआ 
जौर उनका मार्ग भी वहुत कुछ प्रशस्त हुआ । मीमासा दर्शन के स्थापको 
जौर उसको महत्ता को प्रल्यापित करने वालो में आचार्य कुमारिक का नाम 
अमर रहेगा मोर बौद्धो के साव उनकी जो अनेक मूठमभेडे हुई उनसे भारतीय 
विचार की परम्परा निर्चय ही वहुत कुछ विस्तृत हुई। 'कुमारिल” निवचय 
ही भारतीय घर्मं गौर दर्शन के इतिहास में एक बडा नाम हैं। इन मनीपी 
बाचाये के इलोकवातिक' और तिनन्‍्ववातिक' अ्रन्य वौद्ध विचार की परि- 
स्थिति के त्तीअ्रतम खण्डन और कही-कही मण्डन भी उपस्थित करते है, जिनमे 
महान्‌ तात्विक और ऐतिहासिक सम्पत्ति भरी हुई पडी है। 

पूर्व मीमासा का उदय वैदिक काल में ही हुआ। बेद के अर्थों का निल्‍- 

पण करने के लिए वाद-विवाद के रूप में प्रयत्न अत्यन्त प्राचीन काल में 
ही होने लगा था और उसी को एक व्यवस्थित स्वरूप 

पूष -मीसांसा में दश- महपि जैमिनि ने दिया। पूर्व मीमासा का निश्चित 
नत्व॒ और वोद्ध विपय धर्म की जिज्ञासा करना एव उसके स्वरूप का 
विचार के साथ निर्णय करना है। धर्म का यहा कोई विशेष 
उसका सम्बन्ध व्यापक अर्थ नही है जैसा कि मौलिक्य' वौद्ध दर्शन में 
'घम्म' शब्द का। मीमासा में तो घम्म' से तालयें 

केवल क्रित् का प्रव्तक' ,  थयागादि' कर्म जअयवा 'वेंद प्रतिपाय 
प्रयोजनदद्‌ अर्थ से ही हे" जिसके लिए इस समग्र दर्शन का 
प्रवतंतव. हुआ है । धर्म के वेदप्रतिपाय' स्वरूप को आरम्भ से ही ग्रहण 
कर लेने के कारण मीमामा दर्शन में वेद का कितना अधिक 
महत्व रहा, इसके बताने की जरूरत नही। वेद में प्रतिपादित ही जब धर्मे 
हैं और घर्मं की हमें यवेषणा करनी हँ, तो सबसे पहले हमारे लिए यही 





(१) चोदनालक्षणोष्यों धर्म: ॥ मीमांसा सूत्र १११२; चोदनेति प्रवर्तेकशवब्दो 
नाम । उपयुक्त पर शावर भाष्य; मिलाइये वहीँ चोदनेति क्रियायाः 
प्रदर्तक दचनम्‌; मिलाइये यागादिरेव धर्म, तल्लक्षणं चिंदं प्रतिपादः 
प्रयोजनवदर्यों धर्म” इति । अर्य सप्रह, किमायपेक्षिते, पूर्ण: समर्थ: 
प्रत्ययो विदौ । तेन प्रवर्तेकं वाक्य शास्त्रेईस्मिन्‌ चोदनोच्यतें ॥ इलोफ- 
दातिक० शेशरारे 
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को पाते हूं । जैमिनि ने मीमासा सूत्र लिखें और ये सम्मवत सबसे प्राचीन 
सूत्र हें। भगवान्‌ कुमारिल का मत है कि भीमासा सूत्रो मे कुछ बौद्ध 
सिद्धान्तो का खण्डन उपलब्ध होता है।१ मीमासा सूत्रों पर सबसे प्रथम 
उपलब्ध भाष्य शावर का हू * जिस पर अन्य सभी उत्तरकालीनस मीमासा 
सम्बन्धी साहित्य आधारित हँ। शावर भाष्य में बौद्ध विज्ञानवाद और 
शुन्यवाद का खण्डन मिलता है।१ जैसिनि और श्वावर के बाद सबसे 
अधिक प्रसिद्ध नाम मीमासा के क्षेत्र मे आचाय॑ कुमारिल का है। इन्होने 
वेद के प्रामाण्य और पौरोहित्य की खोई हुई महिमा को फिर बढाने की 
कोशिश की। वौद्धो से निश्चय ही इन्हें सधषं में आना ही पडा। बौद्धो 
को कुमारिल ने जितनी फटकारें बताई हू और जिस तीकब्र भाषा में उनका 
प्रत्याख्यान किया है, उसकी द्सरी मिसाल मिलना मुश्किल है। बौद्धो के इस 
प्रलाप को कि उनके ग्रन्थ भी प्रमाण कोटि में आ सकते हे, उनके इस विचार 
को कि वेद का प्रामाण्य कसे हो सकता है ? कुमारिल ने बडी तीअता के साथ 
खण्डन किया है, यहा तक कि क्षत्रिय धर्म का अतिक्रमण कर बुद्ध के प्रश्नजित 
होकर ब्राह्मण-वृत्ति को स्वीकार करने की वर्णनिषिद्ध प्रवृत्ति की भी 
इन्होने निन्‍दा की है?। इन्ही कुमारिल के विष्य, किन्तु अपनी बुद्धि की प्रखरता के 
कारण स्वय इन्ही से गुरु नाम पाए हुए, प्रभाकर भी मीमासा दर्शन के एक 
दीप्तिमान्‌ विचारक हूँ जिनका कुमारिल के समान एक सम्प्रदाय ही अलग है 
जो 'प्रभाकर सम्प्रदाय या गुरु मत कहा जाता हूँ जबकि कुमारिल का मत 


(१) देखिए इलोकवातिक ११३३, ५- 

(२) यद्यपि भरत मित्र, भवदास, हरि और उपवर्ष के इनसे भी पर्व भाष्य 
थे, किन्तु आज ये अनुपलूब्ध एवं फालविप्लुत हैँ । 

(३) देसिए राघाह्षप्णन्‌ * इण्डियन फिलासफी, जिल्द दूसरी, पृष्ठ ३७६, 
पदसकेत २ 

(४) स्वपर्मातिरेकेग च॒ क्षत्रियेण सता प्रवक्‍तृत्व प्रतिग्रही प्रतिपन्नौ .... 
बुद्धादे पुनरयमेवातिक्रमोः्लंकार बुद्धी स्थित । येनेवमाह कलिकलरूप, 
फृतानि यानि छोके मयि निपतन्तु विमृच्यता तु लोक इति स कि 
लोकहिताय॑ क्षत्रियवर्ममतिक्रम्य ब्राह्मणर्वृनि प्रवकक्‍्तृत्वं प्रतिपद्य प्रति- 
पेघातिकमसमर्ये ब्राह्मणरननुश्िप्ट घर्म वाह्यजनानुशास्ति घर्मपीडा- 
मप्यात्मनागीइत्य परानुप्रह कृतवानित्येव॑ विवरेव गुण. स्तूयते । 
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भाद्द' मत कहलाता है । किन्तु हम तो यहा वौद्ध दर्शन का 
सम्वन्ध भीमासा दर्शन के साथ दिखाते समय केवल सश्लेषणात्मक दृष्टि से 
ही विचार करेंगे और कुमारिल के मत का कुछ अधिक वर्णन करेगे 
क्योकि बौद्ध धर्म और दर्शन से वे ही अधिकतर सधघर्ष में आए थे 
मह॒षि जैमिनि को तीन प्रमाण स्वीकृत हूं, प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द 
प्रभाकर ने उपमान और अर्थापत्ति को भी स्वीकार किया हैँ और कुमारिल 
ने इन सबके ऊपर बढा दिया हे अनुपलब्धि को 
प्रामाण्यवाद, ईश्वर- भी। ऐतिहय और स्मृति को इस दर्शन में प्रमाण 
वाद और नेतिक तत्व नही माना गया । मीमासा क दाशंनिको के अनुसार 
को लेकर बौद्ध और प्रत्यक्ष वुद्धि अर्थ-विषयक होती है न कि बुद्धि-विपयक । 
पूत-सीमांसा दर्शनों इसलिए प्रत्यक्ष पदार्थों का होता है न कि पदार्थों के ज्ञान 
का तुलनात्मक का। सवित्‌ (ज्ञान) स्वेध नहीं हो सकती। सवित्‌ 
अध्ययन की अनुभूति सवित्‌ के ही रूप में हो सकती है, 
सवेद्य के रूप में कमी नही, इसका अर्थ यह हुआ कि 
ज्ञान मात्र अनुमेय है, ज्ञान को उपस्थिति केवछ अनुमान से ही जानी जाती 
है, ज्ञान दूसरे पदार्थों को प्रकाशित करता है, किन्तु अपने को नहीं। कहने 
की आवश्यकता नहीं कि बौद्ध सैद्धान्तिक इससे विलकुल विभिन्न सिद्धान्त 
मानते हूं । उनके अनुसार विज्ञानो का प्रत्यक्ष होता हूँ गौर पदार्थों का केवल 
अनुमान, किस्तु यहा तो वस्तुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान हूँ औौर उनके ज्ञान या 
सवित्‌ का केवल अनुमान। दोनो एक दूसरे के ठीक विपरीत सिद्धान्त हे। 
प्रभाकर के बनुसार प्रत्यक्ष की हुई वस्तुएं द्रव्य भी हो सकती हे, गुण भी 
और जाति भ्ली। प्रत्यक्ष प्रमाण को मीमासको ने भी दो भागों में वाटा 
हूँ, यथा सविकल्पक प्रत्यक्ष और निविकल्पक प्रत्यक्ष | कुमारिल के मतानुसार 
निविकल्पक ज्ञान में वस्तु की श्रेणी या जाति तथा विशज्ञेष घमं की प्रतीति 
नही होती । प्रभाकर के मत में दोनो का अस्पष्ट प्रत्यक्ष होता हूँ । प्रभाकर 
जौर कूुमारिल दोनो ही सामान्य की स्थिति को स्वीकार करते हे और 
उसे प्रत्यक्ष ज्ञान का विपय वतलात हुं । यह वात वौद्धों को मत के विपरीत 
है, क्योंकि वहा विशेष धर्म ही कंवल अपनी स्थिति रखता हैं और 
सामान्य तो केवल कल्पना की चीज हूँ विकल्पाकारमात सामान्यम्‌'। कुमा- 
रिल और मीमासाचार्य पार्यसारथि दोनो ने ही बीद्भो के इस मत को प्रत्या- 
स्थान का विपय बनाया है। मीमासको के जनुसार प्रत्यक्ष दोनों ही अनुवृत्ता 
बो० ५५९ 
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और व्यावृत्त होता हैं और बिना 'सामान्य' की स्थिति माने यह “अनुवृत्ता 
प्रत्यक्ष कैसे सम्मव है ? अत सामान्य है । फिर यदि बौद्ध यह कहूँ कि सामान्य 
की सत्यता नहीं है क्योकि विशेष धर्म त्ते इसकी पृथक्‌ अनुभूति ही नहीं 
होती, वो यह भी ठीक नही है। क्योकि यह केवल कहना ही कि जो कुछ 
है, वह सिन्न अथवा अभिन्न होना ही चाहिए सामात्य' के वस्तुत्व को 
स्वीकार कर लेगा है, क्योकि जो है वही तो भिन्न या अभिन्न हो सकता 
है! 'यद्‌ वस्तू तद भिन्नम्‌ अभिन्नम्‌ वा भवति । मीमासक 'सामान्य' को 
सादुश्य भी नहीं मानते। न च सादृश्यमेव सामान्यम्‌' । सामान्य 
और विशेष एवं अवयवी और अवयव को लेकर मीमासको ने बडा 
विचार किया हूँ और कुमारिल और प्रभाकर दोनो के ही इस विषय में 
अलग-अलग महत्वपूर्ण सिद्धान्त हूं, किन्तु उनमें हम इस समय नहीं जा 
सकते । मीमासक योग के द्वारा सत्य के प्रत्यक्ष करने में विश्वास नही 
करते। उनको लिए भूत और भविष्यत्‌ की चीजें कंवरू वेद से ही जानी 
जा सकती हे, जो उनके दर्शन की मूल प्रतिष्ठा है। अनुमान प्रमाण के विषय 
में जावर का मत हूँ कि जब दो वस्तुओ का सम्बन्ध ज्ञात हो जाय ताकि 
जव हम उनमे से एक को देखें तो दूसरी का ज्ञान हो जाय, तो यह 
बाद का ज्ञान ही अनुमान है । ज्ञातसम्वन्वस्थैकदेशदर्शनाद्‌ एकदेशान्तरेह्सन्नि- 
कृप्टेड्यें बुद्धि" | शावर ने अनुमान को दो भागों में बाटा है, यथा प्रत्य- 
क्षतोदृष्ट और सामान्यतोदृष्ट। अस्तु, अब हम शब्द प्रमाण पर आते हे, 
जिसको लेकर मीमासको ने एक अत्यन्त महनीय और विस्तृत विचार उप- 
स्थित क्रिया है और जो हमारे दृष्टिकोण से भी अत्यन्त महत्वपूर्ण है। 
मीमासा का लक्ष्य ही घ॒र्म अर्थात्‌ वेद में निहित यज्ञ यागादि मय विधानों 
दी व्यात्या करना हूँ। यज्ञ विवानों की प्रक्रिया क्या है? किन यज्ञों को 
कब करना चाहिए, किस प्रकार करना चाहिए और किसलिए करना 
चाहिए ?” आदि प्रश्नों के निर्णय के लिए मीमासा दर्थन का आविर्भाव ही 
हुआ, जत उनऊ्े प्रमाण को वह सर्वोपरि प्रवानता क्यो न देता ? इसीलिए 
नो बंद को मीमासको ने अपीदयेय और नित्य माना। अपीरुषेय, अर्थात्‌ किसी 
(रूप ने भी नहीं वनाया, ईश्वर ने भी नहीं वनाया। जिन छब्दो से वेद 
निर्मित हैँ, वे नित्य हूँ ।शब्द मात्र की नित्यता सिद्ध करने के लिए 
प्रीमासको फी कनेंय ब्‌क्‍्तिया हे | उनके अनुसार शब्द वर्णनमूह का नाम है। 
दस्प्रेत वर्ण सर्वव्यापफक, निरवयव बतएव नित्य हूँ। वेद में विधिसम्बन्धी 
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ईजितने वाक्य हे ( और उनके अतिरिक्त जैमिनि के मतानुसार तो सबकी 
ही अनर्थकता है! ) उनका मिथ्यात्व कमी भी, किसी भी काल में अथवा 
किसी भी अवस्था में निष्पन्न नही हो सकता। वे सभी अवस्याओं, कालों 
ओर स्थानो में स्वतसन्त्ररूप से सत्य हे'। बेदो का प्रामाण्य स्वतः ही है। 
अवेदिक जितने भी कथन हे , उनमे आतन्‍्तरिक प्रामाण्य जैसी कोई वस्तु उपलब्ध 
नहीं हो सकती, उनकी तो सिद्धि अनुमान से ही हो सकती हैं। बे दो 
के नित्य होने के कारग उनका कोई कर्त्ता नही, अत. उनमें कोई दोप नहीं 
गौर उनकी अप्रामाणिकता तो ध्यान में भी नहीं लाई जा सकती १ । यदि 
भानवीय शब्दो के भी उच्चारण करने वाले आप्त पुरुष हो तो कुमारिल की 
घोषणा है कि वे भी झछाब्द प्रमाण की कोटि में आ सकते हें। मीमासक 
यह नही मानते कि वेद ईश्वर की रचना हूँ। जब वेद नित्य ही है तो 
उनके निर्माण का सवाल ही नहीं उठता। मीमासा सूत्रोश् ने वेदों को 
नित्यता को बडे विस्तार के साथ प्रतियादित किया है । मीमासको का 
कहना हैँ कि ईश्वर अशरीरी हूँ, अत ग्रन्थ रचना जैसी वस्तु उससे नहीं वन 
सकती। यदि कहा जाय कि वह इसके लिए वरीर धारण करता है, 
तो फिर वह भी उन सभी कमियों और दोपों का शिकार हो जायगा 
जिनके मनुष्य हैं और फिर उसके वचनो का प्रमाण ही क्या रहेगा? 
फिर इस प्रकार की कोई परम्परा भी तो नहीं। ऋषियो के नाम उनमें 
पाए जाने से वेदों को हम उनकी रचनाएं नहीं कह सकते, वर्योकि 
उन्तके नामो का त्तात्पय केवल यही है कि उन्होंने स्व्य उनका अध्ययन 
तौर अध्यापन कराया। ऐतिहासिक नाम भी बेद में केवल प्राकृतिक शक्तियों 


का द्योतत करने के लिए ही अथवा सार्वभौम तत्त्वों को दिखाने के लिए , 





(१) देखिए शावर भाष्य १४१३२; पिलाइये शब्द द्रद्मेति यच्चेदं शास्त्र 
वेदास्पमुच्यते ॥ तदप्यधिष्ठितं सर्दमेकेन परमात्मना । तन्त्रदातिफ । 

(२) प्रकरण पज्चिका ५१३०; कुसुमाञजलि ३३१६३ मिलाइये, राघाकृष्णन्‌ः 
इण्डियन फिलाँसफो, जिल्द दूत्तरी पृष्ठ ३८९ 

(३) इलोकर्वातिफ २॥६२-६९ 

(४) यया १४१२४-३१; भमोमासफों फे इस मत से कि ईश्वर ने बेद को 
नहों दनाया, नेयायिक सहमत नहों ! देखिए उनके द्वारा मीमात्तर्को के 
तरकों के प्रत्यास्पान के लिए सर्द दह्शन-संप्रह, अध्याय १२ 
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ही आए है, अत मीमासा शास्त्र के अनुसार उनमें इतिहास नही है। 
बौद्धो के द्वारा इस विषय में कडे प्रत्याख्यान किए जाने पर भगवान्‌ कुमारिल 
ने भी निश्चय ही बडे कडे रूप से उत्तर दिए हें। बौद्ध जब कुछ उपहास 
पूर्वक कुमारिल से पूछते हे कि यदि वेद अकतृक होने के कारण कतूंदोष 
से दूपित नहीं होते हे तो बेद के समान ही बुद्ध-वाक्यो का भी प्रमाण 
मानो क्योकि उनमें भी कतृ त्व भाव का अभाव हूँ । अकतृ त्व या द्रष्ट्रत्त्व 
के रूप में ही बुद्ध ने उपदेश दिया है, उनके कर्तृ त्व के रूप में नही । जो 
कुछ भी वेद प्रामाण्य की सिद्धि के लिए तुम कहते हो, वही सब हम बुद्ध 
वाक्यो के विपय में कहते हूं, तो फिर उनका भी वेद वाक्यो के समान 
प्रामाण्य क्यो नही हँ * ? इस पर कुमारिल तीत्र रूप से क्रोधित होकर उग्र स्वर 
में प्रतिवादियों का निराकरण करते हुए कहते है ये शाक्य, वैशेषिक और अन्य 
प्रतिकूलवादी जो,श्रद्धावान्‌ मीमासको के द्वारा विश्नमित और भयान्वित कर दिए 
गए है, हमारं ही शब्दों को लेकर वबकवाद करत हूँ जैसे कि मानों छाया को 
ही वे पकडना चाहते हं। वे कहते हे कि उनके शास्त्र नित्य हे, किन्तु वे 
मूढ बुद्धि है और केवल द्वेप के कारण ही वे इस वात का प्रचार करते 
हँ कि वेद प्‌ राणतम ग्रन्थ नही हे । ये कुताकिक यह भी तो घोषणा करते हैं 
कि उनके कुछ सिद्धान्त, जैसे सर्व-मैत्रीभाव आदि (जिनको उन्होने हमसे 
चुराया है ) वेद में से उन्होने नही लिए, जबकि बुद्ध के और कुछ वचन वेद के 
स्पष्ट विरुद्धईू॑ वे अपनी कठिनाई को छिपाने के लिए हमारे ही उन तर्को का 


.] 


अनुकरण करते हूं जो हम वेद के नित्यत्व को प्रख्यापित करने के लिए 
: . 


(१) मफतू कतया नापषि फतृदोषेण दुष्यति। 
वेदवद्‌ बुद्धवावयादि फतु स्मरणवर्जनात्‌ ॥ 
बुद्धवाव्यसमास्यापि भ्रववतृत्वनिवन्धना ।॥ 
तदृद्गप्टत्व निमित्ता चा काठकागिरसादिवत्‌ ॥ 
यावदेवोदिक किड्चिहवेदप्रामाण्यसिद्धये । 
तत्सर्व चुठ्वाजपानामतिदेशेन गम्यते ॥ तन्त्रवातिक, मिलाइये, 
सुगनो यदि घमंज्न कपिलो नेति दा प्रमा । 
तारुमो यदि चर्चज्ञीो मतिमेद कर्य तयो. 
पूर्ण विवेचन के लिए।देसिए मंक्समुलर : हिस्ट्री आफ एन्शियन्ट सस्क्ृत 
लिटरेचर ( पाणिति ऑफिस संस्करण ) पृष्ठ ५२ 


२२७ प्कुमारिल हारा बौद्धों फी निन्‍्दा 


उपस्थित करते है । वे जानते हैँ कि मीमासको ने यह सिद्ध कर दिया हैं 
कि अतीत विपयो पर मनुष्य के कोई भी वचन प्रमाणत्व प्राप्त नहीं कर 
सकते, वे यह भी जानते हू कि वेद के प्रमाणत्व का प्रत्यास्यान नहीं किया 
जा सकता .इसलिए कुछ भी उत्तर्‌ देने में असमर्थे, उनके युक्तिहीन 
चचनो के विश्लनम के काट दिए जाने पर, वे उस मूर्ख दुलहे के समान हैं 
जो एक दुलहिन की कामना करता हुआ आकर कहता हैँ मेरा कुल उतना 
ही उच्च हे जितना तृम्हारा। *' इस प्रकार उम्र रूप से प्रत्यात्यान करते 
हुए आचार कुमारिल ने अन्त में यह कहकर भी उन्हें फटकारा है कि क्षणिक- 
चाद' क्षणिकवाद' व्‌ कारने वाले वौद्धो का शाश्वतवाद के विपय में वात करने 
का प्रयोजन ही क्या हूँ ? इसी प्रकार जब वेद के देवताउत्व को लेकर 
बहल्या और प्रजापति के अनाचार-प्रसझ ग॒ की वात कुमारिल को याद दिलाई 
जाती है तो वे एक कुशल मीमासक की तरह झट कहने लगते हे कि 
अजापति ताम है सूर्य का, उनकी कन्या है उपस्‌ देवी और जब यह 
'कहा जाता है कि उन्होंने उसके साथ प्रेम किया तो इसका तात्पयं यही है 
कि सूर्गरदिय को समय सूर्य उवस, का पीछा करता हुआ दौडता है। इसी 
प्रकार कुमारिल अहल्या औौर इन्द्र के प्रसग को यह कह कर व्यास्यात करतें हे 
कि अहल्या अर्थात्‌ रात्रि इन्द्र रूपी सुर्य के द्वारा विसमित्त और नप्ठ कर दी 
जाती हूँ, यही बंद का तात्पयं है, व्यभिचार का प्रत्यापन करना नहीं।रे 
मीमासको के कर्मकाण्झमशय धर्म और उसके फल की सिद्धि किन्‍्ही 
निश्चित मानवोय बुद्धि के उपकरणों से नहीं हो मभकती थी, 





(१) तन्त्रवातिक; इस पर विशेष विवेचन के लिए देखिए मंक्समुलरः 
हिस्ट्री ऑफ एन्शियन्ट सस्क्ृत लिटरेचर ( पाणिनि ऑॉफिस सत्करण ) 
पृष्ठ ४३-४४ 

(२) प्रजापतिस्तादत्मजापालनाधिकारादादित्य एदोच्पतें; स चारणोदय- 
वेलावानुयसमुचन्नन्येति सा तदागमनादेवोपजायत इति तद्दुहितृत्वेन 
व्यपदिष्यते ॥ तस्था चारुण किरणाल्य चीजनिक्षेपात्‌ स्त्री पुरुष 
सपोगवदुपचार. । एवं समस्त तेज परमेश्वरत्वनिभित्तेनद्रशब्दवाच्यः 
सवितेचाहनि लीयमानतया राजेरहल्याशब्दवाच्याया क्षयात्मण जरण 
हेतुत्वाज्जोयंत्यस्मादनेन दोदितेन वेत्पहल्पाजार इत्पुच्पते न परस्त्री- 
व्यभिचारात्‌ ॥ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दरराव ९३० 


गवेषकों और उच्चतम निष्पक्ष विचारकों में उन्हें कितना ऊचा बैठा 
देती है इसकी कुछ कल्पना हम नहीं कर सकते । कुमारिलर जैसे 
आचारय॑ के द्वारा बौद्ध दर्शन का उपनिषत्ममवत्व” स्वीकार कर लेना 
निश्चय ही एक एंसा तथ्य है जिसकी पूरी महत्ता को समभते का हमें 
यत्न करना चाहिए। भारतीय दर्शन के विद्यार्थी के लिए इससे अधिक महत्व- 
पूर्ण तुलनात्मक अध्ययनज्ष और कोई नहीं हो सकता। अस्तु, अब हम पूर्व 
मीमासा के ईश्वरवाद पर आते है। 

पूर्वमीमासक ईश्वरवादी नहीं, किन्तु “पूर्व वादी हे, देवबहुत्ववादी 
है। जैमिनि ने ईश्वर की समस्या को स्पर्श नही किया, बुद्ध की तरह ही, 
किन्तु एक विलकुल विभिन्न प्रयोजन को लेकर । बुद्ध ने तो इसलिए नही 
किया कि उनके ने तिक आदर्शवाद में इतनी स्वय परिपूर्णता थी कि वे उससे 
अनपेक्ष रह सकते थे और जैमिनि ने इसलिए नही किया कि यज्ञयागादि 
विधान उनके लिए भी स्वत परिपूर्ण था क्योकि एक विशज्ञेप विधि से करने 
पर वह स्वय ही अपूर्व के द्वारा स्वर्ग प्राप्ति रूप फल-प्राप्ति करा सकता 
था, फिर ईश्वर को मानने की क्‍या आवश्यकता थी ? ईश्वर को तो माना 
ही नहीं, पूर्व मीमासको ने सृष्टि और प्रठढय को भी नही माना, जिसे 
अन्य सब आस्तिक' दर्शन प्राय मानते हे । य सर्वज्ञ' आदि श्रुतियाँ भी 
यज्ञों के अनुप्ठाताओं की प्रशसारूप ही मीमासको ने मानी, ब्रह्म या ईश्वर 
के स्वरूप निर्णय सम्बन्धी नहीं। जिस प्रकार बुद्ध ने समग्र दृष्टि यज्ञयागादिमय 
कर्म-काण्ड और ईश्वर सं हटा कर नैतिक आदर्शवाद में लगा रक्‍्खी थी, उसी 
प्रकार विपरीत प्रकार से, किन्तु ईश्वर के प्रति समानता के भाव को लेकर, 
मीमासको ने वेद और उसके प्रतिपाद्य यज्ञयागांदि को ही लिया और उसके 
अभिनिवेन में न केवल ईव्वर को ही, किन्तु किसी परिनिष्ठित वस्तु विपयक ज्ञान 
को भी (जो निश्चय ही स्वतन्त्र रूप से वेद में प्रतिपादित है) तथा सृष्टि 
और प्रय को भी, वे बिलकुल भूल गए । कुमारिल ने ईश्वर के सृप्टि- 
कतृ त्व को विरोध में जो तक दिए हूँ वें अपने एक अश्य में विलकुछ वही 
है जो भगवान्‌ बुद्ध ने दिए थे। भगवान्‌ कूमारिल का कथन हैं कि बिना 
उद्देश्य के प्रवृत्ति नहीं हो सक्‍ती। फिर किस उद्देश्य से ईश्वर मे सृष्टि 
को बनाया ? यदि उसके पास कोई उद्देश्य था तो फिर क्या वह अपूर्ण 
नही हुला ? फिर उसने ऐसी द्‌ खमय सृप्टि क्‍यों बनाई ? जब वह सर्वशक्ति- 
मान्‌ ही हूँ तो क्या दु ख-रहित सृष्टि की वह रचना नहीं कर सकता था? 


२३१ ेदवर मीमांता 


करुणा की प्रवृत्ति से तो उसने सृष्टि नहीं बनाई। जब प्राणी पहले थे 
ही नही तो कर्म! की भी सगति क्‍या छगेगी?१ इस प्रकार कुमारिल 
ने यह सिद्ध करने की चेष्टा की हूँ कि ईश्वर का सुष्टि-कतृ त्व निप्पन्न 
नही होता। कित्तु यह स्थिति अधिक नहीं चल सकती थी। जब विशुद्ध 
नैतिक आदर्शवाद पर आधारित तथागत का मार्ग ही मनृष्य के निर्बवल हृदय को 
तुप्त नहीं कर सका तो कमंकाण्ड पर प्रतिष्ठित अनेक दंवताओ को 
मानते वाले इन मीमासको के लिए ही उनके एक प्रतिप्ठापक ईव्वर को 
मानने की आवश्यकता क्यो व पडती ? स्वभावत मीमासा का 
भी एक महायान सस्करण हुआ । कूमारिल ने भी शिव की प्रार्थना 
की *, लोगाक्षि भास्कर ने भी यज्ञयागादि विधान उसो को समपित करने 
'की विनती की १ और वेदान्तदेशिक ने तो मीमासा का एक नवीन 
संस्करण ही निकाल दिया जिसकी दिश्या कुछ-कुछ कूमारिल ही प्रत्यापित 
कर गए थे? और जो भारतीय दर्शन में सेइवर मोमासा' के नाम से 
असिद्ध है। आत्मवाद के सम्बन्ध में भी हमें पूर्वमीमासा और बौद्ध दर्शनों 
को देख जाना चाहिए । मह॒पि जैमिनि ने जात्म-सिद्धि करने का प्रयत्त नहीं 
किया, क्योकि यह उनके दर्शन के बाहर की चीज थी । दोनों 
मीमासाओ के वृत्तिकार उपवर्ष भी ऐसा हो मानते थे और सम्मवत' भाष्य- 
कार ज्ञावर सी*। आचार्य कुमारिल ने कहा है” इस प्रकार भाष्यकार 
(क्षावर) ने नास्तिकवाद के निराकरण की इच्छा करते हुए कात्मा 





(१) इलोकवातिक, सम्वन्धाक्षेप परिहार, एवं सिलाइये चतुर्थ प्रकरण 
में कया सम्यक्‌ सम्बुद्ध निरोश्वरवादी हे” ? पर विदेचन । 
(२) इलोकवातिक के प्रारम्भ में विश्युद्ध ज्ञान देहाय त्रिवेदोदिव्यचक्षुपे। 
श्रेय, प्राप्ति निमित्ताय नम- सोमार्घधारिणे' श 
(३) सोध्यं धर्मो यदुहिश्य विहित. तदुद्देशेन फ्रियमाणस्तद्धेतु | ईइवरापण- 
वुद्धथा क्रियमाणस्तु निः्षेयसहेतु । अर्वसग्रह का उपसहार । 
(४) स्वयं अपने दिषय में यह कह कर, 
प्रायेगेद हि मीमाता छोके लोकायतीकृता । 
तामास्तिकपये फतु मयं यत्न- ऊत्तो मया 0 
इलोक वातिक १३१० 
(५) देखिए सोमासा-सूत्र-शावरभाष्य १।१॥५ 


योद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ९३४ 


और परिनिर्वाण की भावनाएँ पाई जाती हे, वैसी कोई बात मीमासा दर्शन में 
उपलब्ध नही होती । यह उसकी एक विशेषता हूँ । प्रभाकर के मतानुसार 
देह का जव आत्यन्तिक उच्छेद हो जाय और धर्म और अधघर्मों का निशेष 
परिक्षय हो जाय, तब वह मोक्ष होता है | शम, दम, ब्रह्मचर्य आदि से युक्त 
आत्मज्ञान से साधना करने पर शारीरिक जीवन से मुक्ति मिल जाती है । 
कुमारिल के मतानुसार मोक्ष परम आत्मा की प्राप्ति की अवस्था मात्र हैं'े 
मोर कुमारिल का यह भी तात्पर्य हैं कि मोक्ष तव तक शाश्वत नही हो सकता 
जव तक कि वह निषेधघात्मक न हो' । इस विरोधात्मक प्रस्यापन में हम 
सम्भवत तथागत के द्वारा उपदिष्ट निर्वाण का स्पष्टीकरण देख सकते 
है | किन्तु फिर भी कुमारिल मोक्ष को भाव रूप मानते हे। परन्तु 
समानता अधिक नहीं वढाई जा सकती। 

इस प्रकार पृव॑मीमासा दर्शन को वौद्ध दर्शन के सम्बन्ध में हमने देखा । 
दोनो के सर्वोत्तम तत्व ही हमने सामने रक्‍्खे । अनेक बातो में दोनो की 
विभिन्नता पाई, वल्कि यो कहता चाहिए कि दोनो के दृष्टिकोण को ही विपरीत 
पाया । कित्तु किन वातो में ? ज्ञान के उपकरणों और परिघानो में ही, 
उसके स्वरूप में नही । मीमासा तो अपने वन्वन में बँधे रहने के कारण इच्छा 
रहते भी कुछ नहीं कह सकी, क्योकि वह पूर्व” की ही जो मीमासा थी। 
जैमिनि, शावर और उपवर्ष इन सब ने इसी परम्परा को रक्‍्खा । कुमारिल 
ज़रूर कुछ वाहर निकल आए, किन्तु ज्ञान-मार्ग में प्रवेश नहीं कर सके वे भी । 
उनका भी आत्मवाद वेदान्त कोटि को नहीं पहुँचा । बौद्ध आचार्यो ने सीमा- 


(१) आत्यच्तिकस्तु देहोच्छेरो निशेपधर्माधर्मनिवन्धनपरिक्षयों । 
तत्वालोक ( झालिकनाय कृत ) । 

(२) परमात्मआप्त्यवस्वामात्रम्‌ु । तया विस्तार से इलोफवारतिक में इस 
प्रकार ज्ञान मोक्षनिमित्त च गम्यते नेखियादिना । आत्मा ज्ञातव्य इत्ये- 
तम्मोक्षा्यं न च चोदितम्‌ ॥ तस्मात्‌ कर्मक्षयादेव हेत्वाभावेन मुच्यते। 
न ह यभावात्मक मुकक्‍त्वा मोक्षनित्यत्वकारणम्‌ न च फ्रियाया कस्या- 
श्विदभाव फलूमिप्यते । तन ज्ञातात्मतत्वाना भोगात्‌ पूर्वक्रियाक्षयें ॥ 
उत्तर प्रववानावाहेहों नोत्पद्यते पुन ।तद्भावे न फश्चिद्धि हेतुस्तन्राव- 
तिप्ठने का 

(३) देलिए इलोकयरातिक, सम्बन्धाक्षेपपरिहार । 


९३५ शारीरका दर्बन 


सको के तीज्न प्रत्याध्यान किए और उनके उत्तर में उन्हे वे ही मिले, 
वल्कि सम्भवत कुमारिल के हाथो तो तीन्रतर ! किन्तु उनको यही 
आइवासन कम न होना चाहिए कि उनके प्रतिकूल दर्शन का भी उन अप्रतिम 
'नास्तिक्य-निराकरिण्णु ” (यह उपपद कुमारिल ने शावर के लिए प्रयुक्त किया 
है, किन्तु उनके लिए भी यह्‌ प्रयुक्‍कतत किया जा सकता हैँ । ) आचार्य के द्वारा 
'उपनिषत्भमवत्व' मानकर अपने ढग से महत्व स्वीकार किया गया मौर उसी 
प्रकार मीमासको को भी बौद्ध आचार्यों का कुछ कम कृतज्ञ त्त होना चाहिए 
जिनके सत आगाह करने के फल स्वरूप ही वे सम्भवत यज्ञादि की फल-प्राप्ति के 
विमोह से अपने मन को हटाकर उसे निष्काम यज्ञ में जोडने वाले हुए। दोनो 
ने एक दूसरे का विरोध कर एक दूसरे को दान ही दिया है, जिससे दोनो का 
ही कल्याण और दोनो का ही मार्ग प्रशस्त हुआ है । 
ऐ-बोद्ध दर्शन और वेदाच्त 
वेदान्त' शब्द से तात्पयं भारतीय दर्शन में अपने पारिभाषिक अर्थों में 
उपनिषदो और उनके उपकारी शारीरक सूत्र आदि शास्त्रों से है" | उपनिपदें 
प्राचीनतम वेदान्त-ग्रस्थ हे । वे ज्ञान के चरम निष्कर्ष हे जिन्हे 
उपोद्घात भारतीय मनीपा ने प्राप्त किया है । उपनिषदो के दर्शन का 
विकास विभिन्न ऋषियों ने किया था, यह हम पहले देख चुके 
हैं । अत उनके प्रज्ञानो मे जहा-तहा विभिन्नता भी है । सृप्टि-क्रम-चिन्तन को 
लेकर भारी मतभेद उपनिषदो के ऋषियो में था । उपनिषदो के दर्शन को एक 
समन्वित रूप देने का प्रयत्न सर्वे प्रथम ब्रह्मसूत्र में किया गया। ब्रह्मसूत्र 
का ही दूसरा नाम शारीरक-सूत्र या वेदान्त-सूत्र भी हैं। शारीरक' छब्द 
का अर्थ हैं शरीर में रहने वाले जीव का विवेचन करने वाला शास्त्र ।॥ 
एरीर में उत्पन्न अर्थात्‌ जीव । शरीरमेव शरीरकम्‌ । शरीरके भव शारीरकः 
जीव” | इस प्रकार ब्रह्मसृत्र जीव-शास्त्र या वात्म शास्त्र है। गीता को भी 
प्रायः वेदान्त-पग्रन्य माना जाता है, क्योकि वह स्वय उपनिपदो रूपी गायो से 
ऋृप्ण द्वारा दुह्य हुमा अमृत ही हैँ । उपनिपद्‌, ब्रह्मसूत्न और गीता वेदान्त के 
प्रस्थान भय अर्थात्‌ तीन प्रस्थान कहलाते है । उपनिपदो और गीता के साथ 
बोद्ध दर्शन का सम्बन्ध-विवेचन हम पहले कर चुके हे। यहा ब्रह्मसून्त और 
>अथ?थ़्?्ओंओि्जिज+ज-तत-त--ततततततज++_नततम+त+त 
(१) देदान्तो नामोपन्तिषत्ममाण तदुपकारीणि शारीरकसून्रादीनि च॑ १ 
वेदान्त-सार । 


चोद दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ९३६ 


उस पर आधारित वेदान्त-दशेन की विकास-परम्परा को लेकर कुछ कहना 
घृष्ट होगा । 
वेदान्त दर्शन भारतीय विचार की सर्वोत्तम उपज है । उसे हम भारत का 
प्रतिनिधि राष्ट्रीय दर्शन कह सकते हे, जब कि भारतीय दर्शन के अन्तर्राष्ट्रीय 
था विश्वजनीन स्वरूप की सर्वोत्तम अभिव्यक्ति बौद्ध दर्शन में ही हुई है । 
ओऔपनियद ज्ञान एक है, किन्तु उस एकता में अनेकता की उपलब्धि होती है । 
यही कारण हूँ कि जिन ब्रह्मसूत्रों में उपनिषदों के मन्तव्य के एकीकरण का 
प्रयत्त किया गया, स्वयं उनकी अलग-अलग पाच व्याज्याएँ कालान्तर में की 
गईं जो विभिन्न वेदान्त-सम्प्रदायो के रूप में वाद में विकसित हो गई । 
सहांपि वादरायण ने ब्रह्मसूत्रो की रचना को। डा० दासगुप्त के 
मतानुसार ब्रह्मसूत्रो का रचना-काल ईसवी पूर्व द्वितीय शताब्दी है" । अन्य विद्वानों 
ने दूसरे मत भी प्रकट किये हे* । इसमें सन्देह 
चेदान्त-दर्शन के पचभुखी नहीं कि ब्रह्मसूत्रो का प्रणयन बुद्धकाल के काफी 
विकास पर एक विहंगम वाद हुआ । ब्रह्मसूत्रो पर भाष्य के रूप में 
दृष्टि सर्वप्रथम बीघायन और उपवर्ष ने वृत्तिया लिखी 
थी, जो आज प्राप्त नही हैं। बौधायन-बृत्ति का 
उद्धरण आचार्य रामानुज ने अपने ब्रह्मसूत्र-माष्य ( श्रीमाष्य ) में दिया है । 
ब्रह्मसृत्रों के उपलब्ध भाष्यों में सब से प्राचीन आचार्य शकर का है, जिसकी रचना 
आठवी शताब्दी में हुईं । इस भाप्य के ऊपर एक विशाल उपकारी साहित्य बाद 
की शताब्दियो में लिखा गया । शकर और उनके मनुयायियो के द्वारा वेदान्त 
के निविभेपाह्रेत स्वरूप का समर्थन किया गया । यही णशकर का मत था । 
रामानुजाचायं ने ग्यारहवी शताव्दी में ब्रह्ममृत्रों पर अपने प्रसिद्ध श्रीभाष्य' 
की रचना की । उनका मत विश्चिप्टाइत' के नाम से प्रसिद्ध हैं। रामानुज के 
मत की पुष्टि में भी प्रभूत साहित्य लिखा गया । आचार्य निम्बार्क ने भी 
न्यारहवी शताद्दी में ब्रह्ममूओं पर भाप्य लिखा । उनका मत हैताह्वेत या भेदाभेद 
के नाम से प्रसिद्ध हैं। आनन्दतीय्य ने तेरहवी शताब्दी में ब्रह्मसृत्रो पर अपना 
साध्य लिखा जिसमें ब्रह्मसूत्रों की द्वतमयी व्यास्या की गई थी । यह भाष्य 
ही माब्व सम्पदाय का आवार हूँ । बाचार्य वलल्‍लम ने पदन्दहवी शताब्दी में 


(१) हिल्ट्री मॉँब इण्डियन फिलॉनफो, जिल्द दूसरी, पृष्ठ ४१८ 
(२) देपिये राघाहुृप्पन्‌ : इण्डियन फिलॉसफो, जिल्द दूसरो, पृष्ठ ४३३ 


२३७ वदान्त फा पंचमुखी विकास 


अपने शुद्धाह्ेत मत की पुष्टि करते हुए ब्रह्मसूत्रो पर भाष्य लिखा । इस प्रकार 
पाच प्रकार की विभिन्न व्याल्याएँ ब्रह्मसूत्रो की हुईं। शकर के बलावा शेप 
चार सम्प्रदाय वैष्णव सम्प्रदाय कहराते हे, जब कि शकर को हम शैव 
कह सकते है या सब से अतीत केवर अद्वैतवादी भी । यह ध्यान रखने की वात 
हैँ कि ये पाचो आचार्य दक्षिण के ही निवासी थे। आचायें शकर भलवार के, 
रामानुज तमिल के, निम्वार्क तेलगू प्रदेश के और आनन्‍्दतीर्य और वल्लम 
ऋमश कर्माटक और तेंलगू प्रदेश के । 
ब्रह्ममूनों और वेदान्त के उपर्युक्त पाच सम्प्रदायों के मच्य में कुछ उप- 
निषद्‌ू-उपकारी सनन्‍य साहित्य भो है जो अपनी महत्ता और प्रभावशीलरता 
के कारण वेदान्त' की ही कोटि में आता हैँ। इसमें प्रयम ग्रन्य तो हैँ योग- 
वासिष्ठ जो हमारे देश में साथकों को अत्यन्त प्रिय हैं जौर जिसकी-सी सर- 
'लता और निर्व्याज वेदान्त-देशना अन्यत्र मिलनी दुर्लभ है । दूसरा ग्रन्थ जो 
इसी दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हे वह हैँ महामवीषी आचार ग्रौडपाद 
की अद्वितीय दार्शनिक और काव्यमय कृति 'माण्डक्य कारिका' या आगश्ञास्त्र। 
इनके बाद ही वेदन्त का पचमुद्दी विकास प्रारम्भ होता हैँ। अत" अपने विवे- 
चन में हम पहने ब्रद्यपूत्ों को लेंगे, फिर योग वासिष्ठ को और तदन्तर बाचार्य 
गोडपाद और उतरी माण्डक्य कारिका' को लेकर ऋ्रमणः वेदान्त के पचमुखी 
विकास पर आयेगे । पहले हम ब्रह्मसूत्रों को छेते हे। 
हम पहले कह चुके हूँ कि ब्रह्ममत्रों की पाच विभिन्न व्यास्थाएँ वेदान्त के 
आचार्यों ने की हूं । हम इनके सहारे ही ब्रह्मसूओओ के मन्तव्यो को जानने का 
प्रयत्त करते है । इनसे व्यतिरिक्त, स्वय वादरायण का मत क्या था, यदि यह 
हम जानने की खोज करें, तो भाष्यों का सहारा छोड देना ही पडेगा। उस हालूत 
में महपि बादरायण के मन्तव्य का पता लगाना हमारे लिये वडा कठिन हो 
जावगा, यद्यपि वह अत्यन्त आवस्यक होगा । शेक्सपियर के सम्बन्ध में हमने 
बग्रेजी सनालोचकों को अक्सर कहते सुना हैं 'हम पूछते-ही-पूछतें रह जाते 
है, किन्तु तुम स्मित करते हो और चुप रह जातें हो, ज्ञान का जततिव्मण 
करते हुए" । महपि वादरायण के सम्बन्ध में यह वात शोक्सपियर से 
भी बधिक ठीक है। दो-दो चार-चार जक रो के सूत्र-समूह से क्या अर्य॑ निवार्ले ? 
फिर भी प्रयत्त करना मानवीय बुद्धि का काम है । 
(१) ए८ उच्च घाते कोर, शी०्य छाोएछ छते छा धो, 
०--०एएपट्ट जिठफजॉल्वए८ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ९३८ 


ब्रह्मसूत्र, वेदान्त सूत्र” अथवा शारीरक सूत्र ब्रह्म अथवा शारीर' की 
मुख्य चिन्ता को लेकर प्रवृत्त होता है, जेसा कि उसके प्रथम सूत्र 'अथातो 
ब्रह्मजिज्ञासा' ( अब आगे ब्रह्म की जिज्ञासा ) से 
ब्रह्मसूत्र दृशन और स्पष्ट विदित हैँ । ब्रह्मसूत्र में चार अध्याय है। 
बौद्ध दर्शन से प्रथम अध्याय ब्रह्म के स्वरूप एवं जीव और जगत्‌ 
उसकी तुलना के साथ उसके सम्बन्ध का निरूपण करता है 
द्वितीय अध्याय में इसी स्थिति का स्पष्टीकरण 
एवं इसके विरुद्ध मतो का प्रत्याख्यान है। तृतीय अध्याय में साधनसम्पत्ति 
का वर्णन हैँ और चतुर्थ अध्याय में ब्नह्मविद्या के फल का वर्णन हैं। इसीलिए 
इनका नामकरण भी क्रमश समन्वयाध्याय, अविरोधाध्याय, साधनाध्याय 
और फलाध्याय हैँ | यही इस चतुराष्यायी शारीरक मीमासा की सक्षिप्त 
विपय-सूची है । सब वेदान्त-वाक्यों का ब्रह्म में ही तात्पर्य हैं, यह तो ब्रह्म 
सूत्रकार ने भली प्रकार दिखाया है, किन्तु उस ब्रह्म का स्वरूप क्या है, इसके 
विपय में उन्होने कुछ स्पष्ट उत्तर मनुष्यों को सम्भवत नहीं दिया। मह॒षि 
वादरायण वेद को शाइवत मानते हे" । ओोर शास्त्र को देते हे अत्यन्त महत्व 
थौर प्रमाणवत्ता२ । तक के द्वारा परम सत्य गम्य नही है, यह उनका स्पष्ट 
विचार हूँ । अत वेद के विपय में बुद्ध का ब्रह्मसूत्रकार से विपरीत मत 
हूँ, किन्तु तर्क के विषय में प्राय समान ही मत है। प्रत्यक्ष और अनुमान अथवा 
यो कहिए कि श्रुति और स्मृति, य दो प्रमाण वादरायण को मान्य हँ१? | निरुक्‍्त 
अवस्था में तो ब्रह्मसूत्रकार तक का उपयोग आवश्यक मानते हे किन्तु अनिरुक्‍्त 
में धास्त्र ही उनके लिए एक मात्र प्रमाण है | तथागत तो निरक्‍त को छोड 
अनिरुक्‍त में गए ही नहीं, केवल उसकी एक भलक ही अनुभूति से उन्होंने 


(१) अतएव च नित्यत्वम्‌ 0३२९; मीमासकों के यह मत समान ही है । 

(२) पर्योकि ब्रह्म की सिद्धि हो ज्ञास्त्र पर अवलम्वित है 'शास्त्रयोनित्वात्‌' । 
११३ 

(३) तर्काप्रतिप्ठानादप्यन्ययानुमेयमिति चेदेवमप्यविमोक्ष प्रसग. । २॥१११ 

(४) शब्द इति चेन्नात. प्रभवात्मत्यक्षानुमानान्याम्‌ । १३॥२८, अपि च 
सराबने प्रत्यक्षानुमातास्यथाम्‌ 4 शे।र२४, दर्शयतबचेव प्रत्यक्षानु- 
मानें ॥ डाडा२० 

(५) ट्ुतेत्तु झब्दमूलत्वात्‌ ॥ २१२७ 


९३९ प्रह्मसूत्र-दर्शन 


मनुप्यो को दी । तर्क को अनुभूति से निम्न श्रेणी में रखने के वादरायण भी 
पक्षपाती है *' और सराधन, ज्ञान-प्रसाद और विशुद्ध-सत्व होने पर ही सत्य 
को देखने योग्य दृष्टि मिल सकती है*, इसमे तो वादरायण के समान ही तथा- 
गत को भी क्‍या आपत्ति हो सकती है, वल्कि इस साधन-सम्पत्ति की 
अधिक विस्तृत, व्यापक और तात्विक व्याख्या करना तो उनका कार्य ही 
हैं। यदि सावन अच्छे हे तो साध्य भी अच्छा होता ही चाहिए । बहा को जगत्‌ 
का उत्पत्ति, स्थिति और लय वताना', स्वाप्ययात्‌" कह कर उसकी सिद्धि 
करना, प्रधान से उसे व्यक्तिरिक्त और सब गुणों का अधिष्ठान बताना *, सर्वे- 
शत्व, विशुद्धलल आदि गुणों का उसमें होना बताना, जगत्‌ का प्राण०, आत्मा 
का प्रकाश८ और मनुष्य की हृदय रूप गुहा में उसे रहने वाला ठहराना<4 
बौर इत सव से ऊपर उसर्म निष्ठा के द्वारा ही मोक्ष का उपदेश करना" * 
ये सब वातें बादरायण की ज्ञान-गरिमा की सूचक हे, किन्तु तथागत की प्रज्ञा- 
पारमिता इनसे अनपेक्ष हूँ ।॥ वह कर्म के रूप में विश्व के एक अन्तस्तद्धमं' 
(ब्रह्मस॒त्॒कार के शब्द११ ) की ओर सकेत तो करती है, किन्तु ब्रह्ममू्॒कार 
(१) वृश्यत्रे तु 4२॥१॥६; तर्काभ्रतिष्ठानादप्पन्ययानुमेयिति चेदेवमप्यधिमोक्ष- 
प्रसंग! । २१११ 
(२) अपि च सराबने प्रत्यक्षानुमानास्थामु । ३४२२४; मिलाइये '्ञान- 
प्रसादेन विशुद्धसत्व . . - -पश्यते निष्कर्ल ध्यायमान ॥मुण्डक० ३१८; 


'कश्चिद्वी र. प्रत्यगात्मानमक्षत्‌ ...” कठ० ४११ 
(३) जन्‍्माद्स्य यत- । शाशार 
(४) ११९ 


(५) सर्वेघर्मोपपत्तेश्द ॥ २११३७ 

(६) सर्देत्न प्रसिद्धोपदेशात्‌ * १३३१; विवक्षितगुणोपपत्तेचच । शश३ 
सर्वपिता च तहुरॉनात्‌ ॥ २११३० 

(७) अतएवं प्राण । ११२३३ मिल्‍लाइए 'प्राणस्य प्राण” । बृह॒दारष्यक० 
४ड४।१८ 

(८) ज्योतिश्चरणासिधानात । ११४२४ 

(९) अर्नक्षोरूस्त्वात्तदपपदेशाच्च नेति चेंन्न निचाय्पत्वादेय॑ व्योमदच्च । 
शरा७; मिलाइये एप म आत्मास्तहू दये । उपनिषद्‌ 

(१०) न्निप्ठस्थ मोल्ोपदेशात्‌ ॥ १३१७ 

(११) सन्‍्तस्तद्वर्मोपदेशात्‌ | ३॥१३॥२० 

दो० ६० 
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की ही तरह उसका प्रस्यापन नही करती, कारण कि वह 'उपशान्तोध्यमात्मा' 
की ओर ही अधिक प्रवण दीखती है, ब्रह्म को छोड कर ब्रह्म-मार्ग पर ही अधिक 
निबद्ध-दृष्टि दीखती है । इस मार्ग” (मग्ग) में ही निष्ठा करने से उसके 
यहा मोक्ष के उपदेश का विधान हूँ । 'तन्निष्ठस्य मोक्षोपदेशात्‌' । इसी प्रकार 
भगवान्‌ सूत्रकार का जीव, ब्रह्म और जगत्‌ पर विचार करना, कारणवाद 
की समस्या को सूछूकाना, आत्मा और ब्रह्म के सम्बन्ध का निरूपण करना 
आदि वातें ऐसी हूं जिनके प्रतिकूल सिद्धान्त हमें उत्तरकालीन बौद्ध आचार्यों 
की परम्परा मे जिन्‍्होने नैरात्म्यवाद, क्षणिकवाद आदि सिद्धान्तो को प्रति- 
पादित किया, बहुत मिल सकते हे, किन्तु सम्यक्‌ सम्बुद्ध इन सब वादों और प्रति- 
वादो से परे थे । ब्रह्मसूत्रकार ने ब्रह्म को जगत्‌ का निमित्त और उपादान 
दोनो ही कारण माना है" | कारण और कार्य के गुण विभिन्न हुआ करें, किन्तु 
वे दोनो एक ही चीज होते हे, ऐसा भी उन्होने कहा है* । ब्रह्म और जगत्‌ को 
उन्होने अनन्य ओर अभिन्न ही माना हैँ, जैसे मिट्टी के बतंन से मिटटी को१। 
मायावाद को कदाचित्‌ उन्होने नही माना है? । उन्होने माना है कि ब्रह्म अपनी 
ही क्रीडा के लिए जगत्‌ के रूप में प्रवेश कर जाता हैं और उसमें कोई विकार 
नही भाता' । इस प्रकार जीव, जगत्‌ और ब्रह्म के विषय को लेकर बहुत 
कुछ कहा है ओर इस दृष्टि से उत्तरकालीन बौद्ध विचार में जो कुछ भी उनको 
अपनी स्थिति के प्रतिकूल जेंचा है, उस सबका प्रत्याख्यान उन्होने स्वय दूसरे 
अव्याय के दूसरे पाद में कर दिया है, जिस पर विचार इस समय न कर शाकर दर्शन 
पर विचार करते समय आगे करेंगे | हा, एक वात कहना और ज़रूरी है । 
नीति-त्व ब्रह्मसूत्रकार ने स्पप्ट रूप मे उपनिपदो का ही माना है५ । अत जो वात 
बुद्ध के दर्गणन की ओपनिपद दर्शन के साथ तुलना करते समय हम कह चुके हें 
वह यहा भी ठीक है । 'अपयूद्राधिकरण'९ मे शूद्रो के छिए कुछ भी आश्वासन 


(१) १॥४॥२३-२७ 

(२) द्वप्टव्य २१।१४-२० 

(३) व्रष्टव्य राशशड, शडारर 

(४) मायामान तु कात्स्न्पेनानभिव्यक्तस्वर्पत्वात्‌ ॥ ३३२३ 
(५) मिलाइये २१३३, १४२६; २११२७ 

(६) देखिए २।३॥४०-४२ 

(७) १।३३४-३८ 


९२४१ दौद्ध धर्म फो अशभेद-निष्ठा देदान्त से अधिक व्यापक्त 


भगवान्‌ वादरायण ने नही दिया है, यह उनके गोरव में एक वडी हानि छाने 
वाली वात हैँ । वेदान्त-दशंन की सारी महत्ता यहा घराश्ञायी हो जाती हूँ 
और घवराया हुआ आधुनिक विद्यार्थी सोचने लगता हैँ कि अन्तत वेदान्त का 
यह सब ज्ञान-विवेचन क्या बौद्धिक ही है ? छझूद्र के सम्बन्ध में वादरायण की 
स्थिति की जो व्याख्या हम यहा ले रहे हे, वह गलत नही है, यह इसी से स्पष्ट 
हो जाता हूँ कि इस प्रसग में शकर और रामानुज जैसे विरोधी आचार्य भी जैसे 
एक दूसर से शूद्ध का अपलाप करने में प्रतिस्पर्दा-सी करते हे । शूद्र को यज्ञ 
का अधिकार नही है, वह ससस्‍्कार के योग्य नही है, वेद पढ़ना उसको वर्जित 
है, इन वातों में वादरायण, दकर और रामानुज में कोई जन्तर नही है । यही 
हमें भगवान्‌ बुद्ध की चातुर्वर्णी शुद्धि के वास्तविक महत्त्व का भान होने रूगता 
है, अस्सलायण सुत्तन्त' की हमें याद जाने लगती हैं जहा भगवान्‌ ने झूद्र के 
अधिकार का घोषणापत्र तैयार किया था। यही हम सवसे अधिक अनुभूति कर 
सकते है कि भारतीय समाज के लिए छठी शताव्दी ईसवी पूर्व भगवान्‌ बुद्ध ने 
क्या दिया था और उसका क्या महत्त्व धा। समचर्यापरायण बुद्ध के केवड एक 
दाब्द पर इन तथोकत अभेदवादियो के सम्पूर्ण ब्रह्मसूत्रपर और भाष्य न्योछावर 
है । वैराग्य की महिमा भगवान्‌ सूत्रकार ने स्वीकार की है१- मोर कर्म और 
ज्ञान को मिलाने का भी प्रस्ताव किया हैं *। मनुष्य की निर्वछता को स्वीकार 
कर प्रतीक उपासना का भी निर्देश किया हूँ * और निर्देश किया है देवो की पूजा 
का भी, चाहे वे ब्रह्म के जचीन ही क्यो न हो? ? किन्तु विशेष जोर तो सूत्रकार 
भगवान्‌ ने सराघन पर ही दिया है, जिससे वे अव्यक्त ब्रह्य की भी अनुनूति 
सम्भव मानते हे * । फिर एक वात यह हैँ कि बादरायण जीवन्मुक्ति में भी 
विश्वास करते हे ओर इस प्रकार जीते जी निर्वाण के विचार ने यहा बुछ 
सादृश्य दिखाई पडता हू, किन्तु जब कि बुद्ध उसकी नैतिक स्थिति पर जोर देकर 
ही ऐसा उपदेश देते हे, जीवन में उसका जाचरण देखना चाहते है, वादरायथ 
ने केवल वोद्धिक दुष्टिकोण से हो विचार किया है ( । मनुष्य-मनुप्य में मेंद 

(१) रे४ड९ 

(२) ३।४३२-३५ 

(३) ४डाशिड 

(४) शरा३८-४१ 

(५) शरार२३-२४ 

(६) तदधिगम उत्तरपूर्वाधपोइलेपदिनाशों तदधपदेशात्‌ ४॥११३५ इतरस्पा- 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ९४२ 


देखने से जो विरत नही, ज्ञान पर जो द्विजातियों के एकाघिकार को मानता 
है, शूद्र के प्रति जिसकी निश्चयत घृणा-बुद्धि है, वह जीवन्मुक्ति का क्‍या अनु- 
भव करेगा, कुछ समझ में नही आता ! साधन गौर साध्य की, मोक्ष और उसके 
मार्ग की, जैसी सगति बौद्ध दशेन में है, अभेद की ज॑सी निष्ठा--समाज की 
शिराओ को व्याप्त करने वाली निष्ठा--उन उद्भुत “वेदान्तज्ञ! (वेदन्तगृ ) 
के धर्म में है, उसकी शताश भी ब्रह्मसूत्रों में नही मिलती और इसका प्रमाण 
हैं 'अपशूद्राधिकरण ।! अब हम योगवासिष्ठ के साथ बौद्ध दर्शन की कुछ 
तुलना करेंगे । 
बौद्ध दर्शेन और योगवाधिष्ठ 

योगवासिष्ठ को हम साधनात्मक वेदान्त का ग्रन्थ कह सकते है । मुमुक्षुओ 
के विचार के लिये यह ग्रन्थ अत्यन्त उपयोगी है और उनमें छोकप्रिय भी है। 
दम और विवेक का तो इस ग्रन्य को निघान ही कहना चाहिये । चित्त को 
शान्ति से भर देना, जो ब्रह्मनिष्ठा का लक्षण है, इस ग्रन्थ की अपनी विशेषता 
है | जीवन्मुक्ति की अनुभूतियों से यह महाग्रन्य स्पन्दित है । योग-वासिष्ठ में 
वसिष्ठ मुनि ने राम के प्रति योग-वेदान्त का उपदेश दिया है। जो ज्ञान योग- 
वासिष्ठ में निहित है, उसकी परम्परा वहा अत्यन्त प्राचीन वताई गई है । वसिष्ठ 
मुनि ने कहा है कि यह ज्ञान उन्हे ब्रह्मा से प्राप्त हुमा था। “इदमुक्त पुरा 
कल्पे ब्रह्मणा परमेष्ठिना'* । वसिष्ठ द्वारा राम को दिये गये इस उपदेश को 
मह॒यि वाल्मीकि ने योग-वासिप्ठ के रूप में ग्रन्थ-वद्ध किया हैं, ऐसी प्राचीन 
मान्यता हैं । परन्तु आज जिस रूप में योग-वासिष्ठ हमें मिलता है, वह महपि 
वाल्मीकि की रचना नहीं माना जा सकता । योग वासिष्ठ का प्रणयन-का्हं 
अपेक्षाकत काफी अर्वाचीन है। परन्तु योग वासिष्ठ का रचयिता चाहे जो रहा 
हो और कुछ भी उसका काल हो, वह जीवन्मुक्त, अखिरज्ञान-दर्शी महापुरुष 
अवश्य या, इसमें सन्देह नहीं । 

वौद्ध दर्शन के साथ योगवासिप्ठ-दर्शन की तुलनात्मक समीक्षा करने से 
पूर्व हमारे लिये योग वासिप्ठ के युग को जान लेना आवश्यक है । उसकी कुछ 


प्येवमसश्लेप पाते तु ।४॥११४; अनारव्ध कार्ये एवं त पर्वे तदवथे. । 
४7११५, भोगेन त्वितरें क्षपयित्वा सम्पयते (४१ १९, हु 

(१) योगवासिप्ठ २१०९, सिलाइये वहीं पूर्वमुदत भगदता अज्ज्ञानं 
पद्मजन्मना .. - --.- तदिदं कथयाम्यहम्‌ । २३।१ 


९४३ योग-वातसिष्ठ का रचना-काल 


अवगति प्राप्त कर लेने पर हम उस ऐतिहासिक पृष्ठभूमि को अच्छी तरह 
देख सकेंगे जो वौद्ध धर्म और दर्शन ने योग वासिप्ठ की साधना-पद्धति के लिये 
अस्तुत की हुँ और जिसका प्रभाव वेदान्त दर्शन के विकास पर भी काफो पडा 
है । योग वासिष्ठ के निर्वाण-प्रकरण में गीता के २७१ इलोक उद्धत हे", इससे 
स्पष्ट हैँ कि योग व/सिष्ठ गीता के वाद की रचना हूँ । परन्‍ः इससे उसकी 
अर्राचीनता का हमे कोई ठीक बोध नहीं होता । भिन्न-भिन्न विद्यनों ने योग 
चातिष्ठ के रवना-काल के सम्बन्त में भिन्न-भिन्न मत प्रकट किये हैँ । डा० 
फाकूंहार के मतानुसार योग-वासिप्ठ की रचना तेरहवी और चौदहदी 
इताब्दियों मे हुई१ । विन्टरनित्ज़ के मतानुसार योग-वातसिप्ठ झकराचार्य की 
समकालीन रचना है, बर्यात्‌ उसका प्रणयन आाठदी शत्ताब्दी के अन्त या नी 
शताब्दी के प्रारम्भ में हुआ, जो प्राय घकराचार्य का समय माना जाता है! । 
एक अन्य विद्वान्‌ ( प्रो० शिवप्रसाद भद्टाचार्य ) ने दसवी झताब्दी से लेकर वार- 
हुवी शताब्दी तक का समय योग-वासिप्ठ का रचना-कारू माना है? । डा० 
सुरेन्द्रनाय दासगुप्त ने सातवी या आठदी शताब्दी में योग-वासिप्ठ की रचना 
सम्भव मानी है' । योग-वासिप्ठ के रचना-काल की समस्या का पूर्ण समाघान 
हमें डा० भीजनलाल जी आत्रेय के इस सम्बन्धी अध्ययन में मिलता है, जिसे 
आय सभी आधुनिक पूर्वी मौर पश्चिमी विद्वानों ने स्वीकार भी कर लिया हूँ । 
चयोगवासिप्ठ-दर्शन का सर्वप्रवम व्यवस्वित अध्ययन प्रस्तुत करने का श्रेय 
डा० बाय जी को ही है ओर जिस ऐतिहासिक सन्तुलन तथा निष्पक्ष 
समीक्षात्मक पद्धति से उन्होंने इसके प्रणयन-काल की समस्या को सरूभाया 
है, उसे हम सर्वाश में प्रामाणिक मान सकते हे) डा० काश्य जी के 
मतानुसार योग-वासिप्ठ फा रचना-काल कालिदास से पीछे और भरत हरि 





(१) देखिये डा० भोखनछाऊ काजेय: योग चासिप्ठ कोर उसके सिद्धान्त, 
पृष्ठ ६७-६९ 

(२) एन आउट राइन ओऑंद दि रिलोजस लिटरेचर मॉच इण्डिया, पृष्ठ २२८ 

(३) हिस्ट्री ओंद एण्डियद लिटरेचर, जिल्द पहलों, पुष्ठ ४ड४३-४८४८४, भीखन 
छाल आर्य ; थोगयामिष्ठ और उसजे रिद्धान्त, पृष्ठ ३३ में उद्धत । 

(४) देखिये टा० भोद्नलारलू आय्रेय : घोगवानिप्ठ कौर उसके सिद्धान्त, 
पृष्ठ ३३ 

(५) इप्डियन आइडियतिज्म, पुष्ठ श्पड 
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से पहले का है' । मेघदूत' की कथा का सक्षिप्त विवरण योग-वासिष्ठ में है और 
कही-कही महाकवि के शब्दो का भी अनुवर्तेन किया गया है * । भतृ हरि के वाक्य 
पदीय' और वैराग्य-शतक' के अनेक इलोको के साथ योग-वासिष्ठ के समानार्थक 
इलोको का तुलनात्मक अध्ययन कर डा० आत्रेय जी ने यह निष्कर्ष निकाला है कि 
योग-वासिष्ठ भर्तू हरि के उपर्युक्त ग्रन्थों से पूर्वकालीन रचना है । भव हरि 
का समय प्राय सातवी शताब्दी ईसवी का मध्य-भाग माना जाता है। अतः 
यह निश्चित है कि सातवी शताब्दी ईसवी से पूर्व योग-वासिष्ठ अवश्य विदूयमान 
रहा होगा । सातवी शताब्दी से पूर्व योग-वासिष्ठ की स्थिति स्वीकार कर हेने 
पर हमारे लिये यह मानना अवश्यम्भावी हो जाता हैं कि योग-वासिष्ठ शकर 
और गौडपाद से पूर्व काल की रचना है। विशेषत विवेक चूडामणि और 
माण्ड्क्य कारिका के साथ योग-वासिष्ठ का तुलनात्मक अध्ययन कर और इन 
ग्रन्थों से भापा और भाव में समान अनेक इलोको का उद्धरण कर डा० आश्रेय 
जी ने विद्धत्तापूवक यह सिद्ध करने का प्रयत्त किया है कि योग-वासिष्ठ में 
प्रतिपादित अद्वेत वेदान्त शकर और गौडपाद से पूर्वकालीन है और इन दोनो 
आचार्यो ने योग-वासिष्ठ के विचारों को मौखिक परम्परा द्वारा प्राप्त किया 
था? । इसका भर्थ यह है कि उपनिषदो के वाद अद्वेत वेदान्त का सर्वप्रथम 
निरूपण हमें योग-वासिष्ठ में मिलता है, जिसका अनुसरण कुछ मात्रा में 
आचार्य गौडपाद और उनके शिष्य के शिष्य आचाये शकर ने भी किया है। 
कुछ उत्तरकालीन उपनिषदों से भी योग-वासिष्ठ पूर्वकालीन है । योग-वासिष्ठ 
के अनेक इलोक महोपनिपद्‌, मुक्तिकोपनिपद्‌ और मैश्रेय्युपनिपद्‌ आदि 
उपनिपदो में पाये जाते हैं और डा० आत्रेय जी के मतानुसार ये इलोक मूछत 
योगवासिप्ठ के हैं और इनका अल्ग-अलयग सकलन कर उपनियदो के रूप में 
अन्तमुंक्त कर दिया गया है' । इस सव विवेचन में हमारे लिये जो बात 
सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण हैँ वह यह है कि योग-वासिष्ठ गौठपाद, शकर और 
भनृं हरि से पर्व की रचना है और पूर्वकालीन उपनिपदो के बाद अद्वतवाद का 


(१) योग-वासिप्ठ और उसके सिद्धान्त, पृष्ठ ३४ 

(२) उद्धरणों के लिये देपिये 'योग-वासिप्ठ खौर उसके सिद्धान्त', पृष्ठ ३१ 
(३) योग-वात्तिप्ठ और उसके सिद्धान्त, पृष्ठ २५-२७ 

(४) योगवासिप्ठ और उसके सिद्धान्त, पृष्ठ १४-२२ 

(५) योग-वातिप्ठ ओर उसके सिद्धान्त, पृष्ठ ४५-५९ 


र्डप्‌ विराग्य-प्रकर्णा का सन्देश 


सर्वे प्रवम ब्रन्य है । इस ऐतिहासिक पृष्ठभूमि को ध्यान में रख कर व हम 
बोद्ध दर्शन के चाव उसके तात्त्विक सम्बन्ध की विवेचना करेंगे और देजेंगे कि 
किस प्रकार पूर्व-शकरयुय से अद्वत वेदान्तियों में वौद्ध दर्शन के साथ बद्वैत- 
तत्व की एकता स्थापित करने की चेष्टा काम करती चली जा रही थी कौर 
किमप्त प्रकार योग-साधना के आलरूम्वन के रूप में बुद्ध के समाद ऐतिहासिक 
व्यक्तित्व का अभाव उन्हे खटक रहा था, जिसकी पूर्ति उन्होंने पहले राम 
और छृष्ण को भगवान्‌ विष्णु के अवतार के रूप में लाकर की, परन्तु उससे 
पूरा काम चलता न देख कर उन्होने राम के एक दूसरे रूप की स्थापना योग- 
वासिष्ठ में की, जो मुमुक्लुओो के लिये अधिक अनुकूल थी, जिस पर हम अभी 
विचार करेंगे । 
योग-वासिप्ठ का प्रथम अध्याय वैराग्य-प्रकरण है। उसमे राम के वैराग्य 
का वर्णन किया गया है, जवकि वे शैशव और योवन की वय सन्धि में थे। 
तरुण राम का यह सवेग गीतोक्त अर्जुन के विषाद का-सा नहीं है। यद्यपि 
अर्जुन के भी गात्र ढीले पड गये थे, उसके घरीर में भी क्पकंपी थी, गाण्डीव 
हाथ से गिरा पडता था, खड़ा भी उसमे नही हुआ जाता था बौर वह भिक्षान्न 
खाकर जीवन-यापत्र करता अपने लिये जधिक श्रेयस्कर समभने रूगा था, 
परन्तु राम के वैराग्य की रेखाएँ इनसे अधिक गहरे रगो से अक्ति है। योग- 
वासिप्ठ के वेराग्य-प्रकरण' को हम आसानी से वेराग्य का महावाब्य दाह 
सकते है। गीता के 'अर्जुन-विषाद-योग' की अपेला उनका विपाद अधिक गम्भीर 
और दाह निक है । राम को जीवन में कुछ सार दिखाई नहीं पडता । उसकी 
अनित्यता का चिन्तन करते-करते वे सासारिक कार्यों में मपनी सारी रचि 
जो वैठते है । उन्हें सब कुछ जलता-सा दिखाई पडता है | राज्य का सम्पूर्ण 
वैभव भी उन्हें तृप्त नहीं कर सकता । उनके सेवकों ने उनवी वैराग्य-दणा 
छा वर्णन इन शब्दों में राजा दमरथ के पास जाकर किया था, “राजन ! 
कुमार रामचन्द्र की दग्मा अत्यन्त ही भोचनीय होती जा रही हैँ । हमारी 
समक में नहीं माता कि उन्हे क्या हो गया हूँ ? बहुत वार याद दिलाने पर 
ये बपने नित्य कर्मों के करने में प्रवृत्त होते है कौर उनणो किसी प्रकार वा 


झादि कभी करते हे, कभी नही करते | जरान्जरान्सी बातो पर उनको शोध 
जा दाता हूं, क्ष्योकि जो छुट नी उन्हे करना पदता है, थे मन से नहीं करते । 


फोई भूषण उनको पसन्द नहीं जाता । झो युवतिया उतकों प्रसस मरने 
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के लिये उनके पास छोडी गई हे, उनसे उनको बहुत ही घृणा होती है । जितने 
सुन्दर, स्वादु और मनोहर पदार्थ हे उनको देखकर वे नाक चढा लेते है। सदा 
ही मौन रहते है । एकान्त पसन्द करते हे। यदि कभी हम उन्हें बोलते सुनते हैं 
वो ऐसे शब्द हमारे कानो में पडते हे---'सम्पत्ति से क्या ? विपत्ति से क्‍या ? 
घर-बार से क्या ? राग-रग से क्या ? सव कुछ व्यर्थ है। किसी वस्तु से परम 
सुख नहीं मिलता । हम नहीं जानते कि वे क्‍या चाहते हे, किस चीज़ 
का ध्यान करते हे । हम केवल यही जानते हे कि वे प्रति दिन कृश होते जा 
रहे हे, पीछे पडते जा रहे हे। उनकी हालत को देखकर उनके और भाई भी 
दुखी रहते हे । माताओं को भी वडी चिन्ता लगी रही है। राजन्‌ ! हम नहीं 
जानते कि उनके लिये क्या किया जाय । इसलिये आपको सूचना देने हम आये 
है ।” दशरय ने जब राम को बुलाया तो उन्होने वसिष्ठ और विश्वामित्र के 
सामने अपने सत की व्यथा इन शब्दों में सुनाई, “ज्यो-ज्यो मेरी शैशवावस्था 
व्यतीत होती जा रही है, मेरे मन में यह विचार दृढ होता जा रहा हैं कि 
ससार में कोई भी सार वस्तु नही है । जगत्‌ में मुझे कुछ भी आस्था नहीं 
रही । मेरी समझ में नही आता कि राज्य करने से, भोगो के पीछे दोडने से, 
लक्ष्मी का उपार्जन करने से, सुन्दर स्म्ियो के सग से, मनुष्य को कंसे सुख 
की प्राप्ति हो सकती हैँ ? रात-दिन में देखता हूँ कि जिनको ये सब वस्तुएँ 
प्राप्त है वे भी महा दुखी हे । ससार के भोगो से सुख की जाशा करना 
म्रम है, मुगतृष्णा है । इन्द्रियों के भोग विपधारी सर्प के फण के समान दु ख- 
दायी है । मनुण्य को इस जीवन में कभी और कही भी शान्ति प्राप्त नहीं 
होती । जीवन के पीछे क्या होता है, हम नही जानते । हम कहा से आते हैं, 
कहा जाते हूं, कुछ मालूम नहीं हैं । यह संसार क्‍या हैं, क्यो हैं, और इसका 
अन्त क्या है, हम कुछ नहीं जानते । मुझे तो ससार में किसी वस्तु की वाछा 
नहीं हैँ । मुझे इस जीवन से प्रेम नही, क्योकि इसमें मुझे कुछ भी सार दिखाई 
नहीं पडता । मुझे आप वह मार्ग बतावें जिस पर चलने से मुझे ससार रूपी 
गड्ढे में ने गिरता पड़े । यदि आप मुझे ऐसा कोई उपाय न बतलछावेंगे तो में 
स्व्य अयने आप ही सोच कर किसी उपाय को दृदूगा | और यदि में अपने 
निज के प्रयल से भी ससार से पार न हो सका और परमपद भौर सत्य 
की प्राप्ति न कर सका, तो मेने यह निवकचय कर लिया हैं कि अन्न कौर जल 
का त्याग कर, एक स्थान पर बैठ कर, चिन्तन करते-करते इस दारीर का त्याग 
कर दुगा ।” राम की इस उदात्त मनोदशा का वर्णन 'वैराग्य-प्रकरण' में अत्यन्त 
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आभिक ढग से किया गया है, जो मुमुक्षुमो के लिये पठनीय है । डा० आत्रेय जी 
का कहना है कि जीवन की असारता का इतना भावपूर्ण वर्णन जन तत्त्वज्ञ 
शॉपेनहार के छेखो के अतिरिक्त शायद ही कही अन्यत्र मिले" | हम जानते है कि 
णॉयेनहार बौद्ध दर्शन से अत्यन्त प्रभावित थे और वही प्रथम यूरोपीय विचारक 
थे जिन्होंने वीद्ध धर्म गौर दर्शन को यूरोप में लोकप्रिय वनाया | यहा यह बताना 
अप्रासगिक न होगा कि महामति शॉपेनहार सदा अपने पास एक बुद्ध-मूत्ति 
ध्यान के लिये रखते थे, जो लिखते समय पाय उनकी दृष्टि के सामने ही 
रहती थी। अत शॉपेनहार के लेखो में जो विरागमय प्रभाव है, उसे 
हम समझ सकते हूं, परन्तु यहाँ तो हमें यह जानकर भी आइचर्य नही 
करना चाहिये कि इस छठी-सातवी शताब्दी ईसवी के 'योग-वासिप्ठ के 
राम-वैराग्य-प्रकरण की प्रेरणा का स्रोत भी प्राय वही बुद्ध-जीवन रहा हैं जो 
शॉपेनहार के छेखो का था । यदि राम का वेराग्य एक ऐतिहासिक घटना थी 
सो योग-वासिष्ठ से पूर्व के किसी ग्रन्थ में उसका वर्णन क्यो नही हैं ? क्‍या 
वाल्मीकि ने उसका निर्देश किया है ? 'को न्वस्मिन्‌ साम्प्रत छोके! से प्रारम्म 
'कर महापि वाल्मीकि ने राम के जिन गुणो की हरूम्बी सूची दी है, उनमें राम के 
इस विरागी स्वरूप की तो कही गन्व भी नही है । वल्कि वाल्मीकि की दृष्टि 
सो, योग-वासिप्ठ की तुलना में तो अवश्य ही, 'भोग-प्रघान ही कही जा 
सकती है। उत्तर रामचरित मे, जो योग-वासिप्ठ से पूर्व की रचना हूँ, राम 
'को सीता के स्पर्श से मोहान्ध होता हुआ दिखाया गया है। 'स्पर्ण'. .- 
जडता पुनरातनोति' । कालिदास के राम भी झूगार के ही आराधक 
है। रघुओ के प्रति सामान्यतः कही जाने वाली “यौवने विपय्रैपिणाम्‌' 
वाली वात राम पर भी पूरी तरह छागू होती हैं । राम-चरित के 
गायक प्रायः किसी प्राचीन कवि ने राम के उस विरागी रूप फो नहीं 
लिया हैँ, जिसे योग-वासिप्ठकार ने चित्रित किया है | तो फिर योग- 
वामिष्ठ को राम का यह रूप कहा से मिला ? उसका ऐतिहासिक आधार 
क्या हूँ ? यह्‌ कम आदइचर्यजनक नहीं है कि गोस्वामी तुलसीदास जी ने भी, 
जिन्होंने राम को जवतार और धर्म सस्थापक माना है, वारूकाप्ड या अयोग्या 
काण्ड में कही भी राम के उस विरागी रूप से हमारा परिचय नही दराया हू 
जो योग-ासिप्ठ में विस्तार से अकित हैं । अत हमारे दिये यह जानना 

जौर भी अधिक महत्त्वपूर्ण हो जाता हूँ कि राम फा यह रुप वहा से ध्षाया है ? 
(१) योग-चासिप्ठ और उसको सिद्धान्त, पृष्ठ १६० 
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राम की वैराग्य-दशा के वर्णन में जो बातें हमें अधिक महत्वपूर्ण रूगती हें 
उनमें प्रथम तो यह है कि वहा यह स्वीकार किया गया है कि वसिष्ठ के द्वारा 
उपदेश देने और उसके अनुकूल साधना करने से पूर्व राम अज्ञानी थे। यहा 
उनके मानव-छप की पूर्ण स्वीकृति है । 'राम चरित-मानस” के समान, जिसकी 
दृष्टि अवतारवादी है, यहा राम जन्म के अवसर पर ही कोशल्या को अपना 
विश्व-हप नही दिखा देते, बल्कि बुद्ध के समान वे पहले विषाद करते हें, 
व्यथित होते है, जीवन की समस्या पर विचार करते हे । फिर एक बडी 
बात जो ऊपर के उद्धरण मे दृष्टिगोचर होती है यह है कि राम स्वय अपने 
ही आप, अपने निज के प्रयत्न से” ससार-सागर को पार होने की वात सोचते 
है । अपने निज के प्रयत्न से ज्ञान प्राप्त करना, यह एक ऐसी मौलिक वात है 
जिसे प्रथम वार विश्व के साधको में भगवान्‌ बुद्ध ने ही कहा है ! 'जो कुछ पुरुष 
के उद्यम द्वारा, पुरुषार्थ द्वारा, लम्य है उसे विना प्राप्त किये मेरा प्रयत्न नहीं 
रुकेगा' ऐसी गम्भीर वाणी सर्व प्रथम भारतीय ज्ञानाकाश में भगवान्‌ बुद्ध ने 
ही कही थी। यह उनके साधना-मार्ग की एक बडी विशेषता है। वुद्ध के जीवन 
की सव से वडी वात ही यह हैं कि उन्होंने अपने तीक्न प्रयत्नो से सत्य को 
प्राप्त कर ( तीज प्रयत्नेरधिगम्य सत्य--वुद्ध-चरित ) सत्यान्वेषको को 
'आत्मदीप बनो, आत्मशरण वनों” की वीर्यमयी वाणी से आश्वस्त किया 
था | छठी-सातवी शताव्दी ईसवी के वेद या वेदान्त परम्परा के भ्रन्थ में 
जव हम प्रथम वार अपने निज के प्रयत्न से” मुक्ति-उपाय दूढने का सकलल्‍प 
सुनते हैँ, तो हमारा विस्मित हो जाना स्वाभाविक हैँ। यहाँ तो “यमेवेप 
वृणुतें' की ही वात थी, 'तत्यसादात्‌' परम शान्ति प्राप्त करने की वात 
थी, यह नई द्ात कहाँ से आ गई ? इस विस्मय का रहस्योद्घाटन 
योग-वासिप्ठ की सावना-पद्धति पर निश्चित वीद्ध प्रभाव ही है। 
राम के परम्परागत भोगी रूप की मुमुक्षुओं के लिये अनुपयुक्तता और 
आकर्षणहीनता देनकर ही यहा उसे बुद्ध-जीवन के साचे में ढालने का प्रयत्न किया 
गया हैँ | यह काम प्राय उसी समय (गुप्त-साम्राज्य के पतन के समय ) 
किया गया जव उससे कुछ घताब्दियों पूर्व राम और कृष्ण की उपास्य के रूप 
में प्रतिठा बुद्धेदेव के स्थान पर की जा चुकी थी और मुमुक्षओ के लिये उसकी 
जाकर्षणद्वीनता दिखाई देने लगी थी। वाल्मीकि-रामायण में राम का छौकिक रूप 
जकित था, उसी की प्ति--्वरूप उनका अव्यात्म-सावक का रूप योग वासिप्ट! 
में दिलाया गया मौर राम के जीवन की आध्यात्मिक व्याख्या प्राय इसी समय 
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अध्यात्म रामायण के रूप में भी की गई। योग-वासिप्ठ को महा रामायर्णा 
कहने में लौकिक के ऊपर आध्यात्मिक की प्रतिप्ठा ही ध्वनित है गौर इसे भी 
ऐतिहासिक गौरव देने के लिये वाल्मीकि के नाम के साथ सयुक्त कर दिया गया 
हैँ । छोक-मर्बादा और लोक-मगर के लिये राम का वह मर्वादा-परायण औौर 
दैत्यविनाक्षकारी रूप जो रामायण में अक्ित है और जध्यात्म सावको के 
लिये योग-वासिष्ठ का विरागी रूप, इस द्विविव प्रणाली से एक ही रामरूप 
में छोक़-वर्म की स्थापना के साय-साय उसे बौद्ध साधना ने प्राप्त विरासत 
से भी संयुक्त करने का प्रयत्त किया गया, ऐसा हमारा विनम्र अभिम्राव है । 
राम जौर वुद्ध में हमें कोई मेद-बुद्धि नहीं है | घाक्यमुनि भी सुर्येवश्ी हैं 
बोर इब्वाक्‌ उनके पूर्वज हूँ । राम हो चाहे वुद, हमारे लिये ऐक्ष्वादुजों की 
बबीवता समान ही हैं । परन्तु योग-वासिप्ठ में तो राम ने विरूकुल तथा- 
गत-ढूप ही घारण कर लिया हूँ, यदि कह पामय प्रमु ऐेना न करते तो राम- 
भक्तों को जअतायास ही चुद्ध-यर्म को फरू-प्राप्ति केसे होती ? सचमुच यहा 
किशव घृत बुद्ध घरीर' यह जयदेव की वाणी अल्षरभ सत्व हो गई है । 
राम सावकों के लिये भी आकर्षक वनें, इसके लिये यह आवश्यक हैँ कि वे 
अपने घनुष-वाण हो छोडक: विरागी रूप में हमारे सामने जायें । इसी तथ्य की 
स्वीकृति योगवातिष्द में, विश्येपतत उसके वैराग्य-प्रकरण में, हुई है, ऐसा 
हमारा विनम्र अभिपष्नाय है 

चिद्धान्वों का बाकलन करने पर तो योग-वासिप्ठ पर बौद्ध प्रमाव कौर 
भी अधिक स्पण्ट होने लगता है । जैसा ऊपर कहा जा चुका है, योग-वासिप्ठ 
साथनात्मक वेदान्त का ग्रन्व है, गोडपाद जौर शंकर के समान ऊैद्धान्तिक या 
तर्कात्मक पद्धति वहां नहीं हैं | स्वमत-मडन और परमत-खंडन में वहा रुचि 
नहीं दिल्लाई गई है । जहा साथना है, वहा मतवाद को---दृष्विद को---कनी 
प्रधानता नहीं मिल सकती । भगवान्‌ दुद्ध के समान योग-वानिप्ठक्वार की भी 
मान्यता है कि विवाद में फेसी हुई वृद्धि सत्य का सा्षात्कार नही कर सकती | सत्य 
का साजात्काद च्ान्‍्त, समाहित चित्त में ही हो सकता है जौर उसके लिये 
वाद-विरति वावश्यक है । मुक्त पुरुष विवाद में नहीं पड़ते | जिसने सत्य को 
जान लिया है, वह दार्शनिक वाद-विवाद में नही पडता । भगवान्‌ बुद्ध ने ऐसे 
ताकिको की निन्‍्दा की थी, जो किसी दृष्दि को श्रहण कर विवाद करते हैं और 
कहते हैँ कि यही सत्य है---इदमेव स्च्चति विवादयन्ति | ऐसे पुरुष बपने 
ही मत में गुद्धि मानते है, दूसरे में नहीं । वे अपने मत में आसकत होकर उसी 
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के गुण गाते है । विवाद के इच्छुक वे परिषद्‌ में जाकर एक दूसरे को मूर्ख 
बताते है । प्रशसा के इच्छुक वे अपने को कुशल वादी समझ कर अपने धर्म में 
आसकत हो विवाद में पडते हँँ। परन्तु मुक्त पुरुषो के पास तो विवाद रूपी युद्ध 
के लिये कोई कारण ही शेष नही रह जाता | ज्ञानी लोक में किसी से विवाद 
नही करता । विभिन्न मतो के कारण मनुष्य विवाद करते हे और नाना सत्यो 
को बताते हैं। परन्तु वस्तुत तो सत्य एक ही है । अत जो घारणामो और 
मतवादो को छोडता है, वह विवाद मे नही पडता। दृष्टिवाद सम्बन्धी कुछ बुद्ध 
वचनो को योग-वासिष्ठकार के वचनो से मिलाना उचित होगा । 

भगवान्‌ बुद्ध कहते है, 'छोग अपनी-अपनी दृष्टि में स्थिर हो, विवाद में 
पडकर अनेक प्रकार से अपने को कुशल बताते हे और कहते है कि जो इसे 
जानता हैँ वह धर्म को जानता हे, और जो इसकी निन्‍दा करता है, वह पूर्ण 
ज्ञानी नही है । 

“कुछ लोग जिसे सत्य कहते हे, और लोग उसे प्रलाप और असत्य बताते 
हूँ । इस प्रकार वे विग्रह मे पडकर विवाद करते हे। श्रमण एक ही बात क्यो 
नहीं बतलाते* ? 

“लोग नाना सत्यो को क्यो वतलाते हे ? वे अपने को कुशल कह कर 
क्यो विवाद करते हूँ ?१” 

“जिसके कारण मनुष्य दूसरे को मूर्ख बनाता है, उसी कारण अपने को 
कुशल बताता हैँ | अपने को कुशल बताने वाला वह उसी कारण दूसरे की 
अवज्ञा करता है । 


प्मू 


शुद्धि यही है, दूसरे धर्मों में शुद्धि नही है---इस प्रकार वे विवाद करते हे-- 
“जो अपनी दृष्टि का दृढ़ ग्राही होकर दूसरे को मूर्ख बताता है, दूसरे 
धर्म को मूर्ख और अशुद्ध वताने वाला वह स्वय कलह का आह्वान करता है”। 
योप-बासिप्ठकफार ने भी कहा हैं --“परमा्ं के अज्ञान के कारण अथवा 
विपरीत ज्ञान के फारण मनृष्य परस्पर विवाद करते है । जिस प्रकार पथिक 


अपने ही मार्ग को सर्वोत्तम समभने हैं, उसी प्रकार वे भी अपने-अपने सिद्धान्तो 
की ही प्रशसा करने हैं ।” 





(१) सुत्त-निपात | 
(२) सुत्त-निपात । 
(३) सुत्त-निपात ॥ 


९५१ शन्य, प्रह्म और विज्ञायमात्रता 


बस्तुत' सत्य तो एक ही हैँ। भगवान्‌ बुद्ध ने जोर देकर कहा है 
“सत्य एक ही है दूसरा नहीं, जिसके विषय में मनुष्य मनुष्य से विवाद करें” 
धारणा ही अनेक सत्यो का निर्माण करती है । “ससार में नाना और बहुत सत्य 
है ही नही ।” बस्तुत: धारणा या मतनवाद ही कलह-मूल है। “किसी घारणा 
पर स्थित हो वह उसकी तुलना कर ससार में विवाद करता हैं। किन्तु जो 
सभी घारणाओ को त्याग देता हूँ, वह मनुष्य ससार में कलह नहीं करता ॥7 
जीवन-शोचन सभी मतवादों से ऊपर है । इसी तथ्य को योगवासिष्ठकार ने 
इस शाल्दों में रकखा है-- 
सर्वेरेद च गन्तव्य तै. पद पारमाथिकम्‌ । 
विचित्र देशकालोत्यै. पुरमेकमिवाध्वग. ॥३।॥९६५१ 
जिस प्रकार बहुत से पथिक नाना देशो से आते हुए नाना मार्गों द्वारा एक ही 
नगर को जाते हैं, उसी प्रकार सव दर्शन एक ही विचित्र परमार्थ पद को नाना 
देश और काल में ज्ञात मार्गों द्वारा प्राप्त करते हे । जीवतन-शोधन के मार्ग में जो 
सावन हितकारी हे, वे सव योग-वासिष्ठ को मान्य है । “जिस मार्ग से जिस मनुष्य 
को उन्नति होती हैं उस मार्ग पर चले विवा उसकी ग्रति शोभा नहीं देती, न 
सुख देती और न उसके लिये हित और शुभ फल वाली होती है ।” योग-वासिष्ठ 
के कार तक विज्ञानवाद और शून्यवाद की विचार-पद्धतियों का पूर्ण विकास 
हो चुका था। औपनिपद मन्तव्य के साथ उनके सम्वन्ध की समस्या अवश्य ही 
भारतीय विचारको को काफी समय से व्यस्त कर रही थी। योगवातसिष्ठकार 
ने इस समस्या का समाधान करते हुए स्मरणीय शब्दो में कहा है -- 
यच्छुन्यवादिना शून्य ब्रह्म ब्रह्मविदा वरमू । 
विज्ञानमात्र॒विज्ञानविदा यदमर्ू पदम्‌ ॥५८७१८ 
मध्य माध्यमिकाना च .. --- ----शए्ाटछा२० 
इसका अर्थ यह है कि परम तत्त्व के विषय में योग-वासिप्ठकार की अविवाद 
दृष्टि हैं । जिसे शून्यवादी शून्य, ब्रह्मवादी ब्रह्म, विज्ञानवादी विज्ञान मात्र और 
माध्यमिक छोग मध्यम कहते हे, वह एक ही है । शकर- पूर्व वेदान्त ग्रन्थ के 
लिये यह कहना ऐतिहासिक दुष्टि से अत्यन्त सार्थक बात हैं । शकर के निर्गुण 
ब्रह्म जोर शून्यवादियो के शून्य में तथा विज्ञानवादियो की विज्ञानमात्रता में कहां 
क्या पारस्परिक सम्वन्ध हैँ, यह समस्या आगे आयेगी । शंकर इस बात को 
कहेंगे कि उनका ब्रह्म कुछ छोगो को वोद्धो का शृत्य सा लूग॒ता है, विज्ञानमात्रता 


बौद्ध दर्बोन तथा अन्य भारतीय दर्शन ण्ष्र 


जैसे पत्थर गन्ने का स्वाद नहीं जानता* ।' यही विशुद्ध चेतनाईत है 
गोगवासिष्ठकार को सब जगत ही चेतनामय दिखाई देता है, सम्भवतत 
उसी रूप में जैसे कि दहामूमीश्वर सूत्र में चित्तमात्र भो जिनपुत्रा यद्‌ उत् 
अधातुकम्‌' । योगवासिष्ठकार कहते है यह सारा ब्रह्माण्ड बोध रूप है, जैसे वा 
केवल स्पन्दन है और समुद्र जलमात्र है। ये तीनो लोक मन के मनन के द्वारा हूँ 
निर्मित हैं, सनोमय है। द्युलोक, पृथिवी, वायु, आकाश, पवेत, नदिया, दिशाये 
ये सब अन्त करण तत्व के भाग ही हैँ जो वाहर स्थित हैँ । इस प्रकाः 
सभी विश्व के पदार्थ बोधमय हैं। फिर विज्ञानवाद की परम्परा के अनुकूल 
ही योग वासिष्ठकार जाभ्मत्‌ दशा ओर, स्वप्नदशा में कोई मेद नहीं समभते' 
किन्तु इस सवका तात्पय॑ यह नही कि कोई शावर उन्हे आकर यही याद दिल 
सके कि अथंविबया प्रत्यक्षबुद्धित बुद्धिविषया' जैसा कि उन्होंने विज्ञानवादिय 
को दिलाया। योगवासिष्ठकार एक वेदान्ती है और एक वेदान्ती की ह 
तरह वे एक ज्ञानातिरिकत ज्ञाता में विश्वास रखते हैँ जो स्थिर है, फिर चा 
उसके निर्देश में योगवासिष्ठकार भी भले ही अन्य निविशेषाह्रतवादियों के 
तरह ही “चतुष्कोटिविनिर्मुक्त तत्व--( शून्य' के लिए नागार्जुन के द्वार 
प्रयृक्त नाम ) से अधिक कुछ न कह सके हो । फिर जिसे कार्यकारण का अन्त 
में अपलाप करना है केव क विजानीयात्‌ विज्ञातारमरे केन विजानीयात्‌' जैर्स 
कोई वात कहनी है, अविद्याकल्पित 'वेद्यवेदितृवेदनादिभेदं का परम तद्व 
के विषय में उपनयन करना है, उसे तो फिर अस्ति तनास्ति' आदि की 
साध्यमिको वाली चार कोटियो से विनिर्मुक्त तत्व में अपने आप प्रवेश के 


जाना ही होगा - 





(१) द्रष्ट्रदृइये न यद्येकमभविष्यक्चिदात्मके। तद्‌ दृश्यास्वादमज्ञः स्याज्ना दुष्ट्व् 
क्षुनिवोपल.। योगवासिष्ठ ६६३८९; मिलाइये वहीं यदि फाष्ठोपलादीन 
न भवेद्‌ बोधरूपता १ तत्सदानुपलूम्भः स्थादेतेघामसतामसिव ॥॥ ६१२५१ 

(२) सर्व जगद्गत दृदयं वोधमात्रसिद ततस्‌ । स्पन्दमात्र यथा वायुर्जलमान 
पयार्णव १ योगवासिष्ठ ६१२५।१७; मनोसनननिर्माणमात्रमेतज्जगत् 
भ्रयम्‌ । वही ४११२३; थी क्षमा वायुराकाइं पर्वता. सरितो दिद्यः । 
अन्त'करणस्य तत्वस्थ भागा वहिरिव स्थिता । वहीं ५५६१५ 

(३) जाप्रत्स्वप्नदशाभेदों न स्थिरतास्यिरते बिना । समः सेव सर्वश्न 
समस्तोष्तुभवोध्नयों । वहाँ ४॥१९११ 


र्प्प्‌ परमायं तत्व की मनिर्वचनीयता 


न चैक तदन्यद्‌ द्वितीय कुत स्थाद्‌ 
न वा केवलत्व न॒चाकेवलत्वम्‌। 
न बून्य न चाशून्यमद्वेतकत्वात्‌ 
कथ  सर्ववेदान्तसिद्ध ब्रवीमि॥।' 
भगवान्‌ योगवासिष्ठकार ने ब्रह्म का निरूपण कुछ इसी प्रकार किया है 
“न चेततो न च जडो न चेवासचनसन्मय । 
नाह नानन्‍यो न चैवेको नानेंको नाप्यनेकवान्‌ १॥” 
“यस्य चात्मादिका सज्ञा. कल्पिता न स्वभावजा +” 
“न च नास्तीति तद्वकक्‍तु युज्यते चिद्दपुर्यदा। 
न चैवास्तीति तद्व॒कतु युक्त शान्तमल तदाए” 
“न सन्नासन्न मब्यान्त न सर्व सर्वेमेव च॑ 
मनोवाचामिरगाहय शून्याच्छन्य सुखात्सुखम्‌ 8" 
इस प्रकार हम देखते हैं कि एक उच्छवास में यदि योगवासिष्ठकार न 
चेततो न च जडो' कहते हे, न चेवासन्न सन्‍्मय” कहते हैं न च नास्तीति 
चैवास्तीति तद्वकतु युक्त' कहने है, न सन्नासन्न' कहते हे, शृन्याच्छन्य' कहते हे 
तोइसरे ही उच्छवास में उसे चिद्गयु ” कहते हे, शान्तमल' कहते है, 'सुखात्सुखम्‌' 
कहते हें। निश्चय ही यह वौद्ध दर्शव नही, किन्तु वेदान्त दर्शन है--ऐसा वेदान्त 
जिसमें वोद्धो की कठिनाइयो की सम्यक्‌ अनुभूति है, उनके साथ सहा[ुभृति भो 
है और औपनिषयद मन्तव्य के साथ उसको मिलाने की कल्याणमयी चेष्ठा भी । 
योगवासिज्ठकार एक वेदान्ती हे। ब्रह्म के विषय में योगवासिष्ठकार कहते हें 
सर्वेशक्ति पर ब्रह्म सर्ववस्तुमप ततम्‌। सर्ववा सववेदा सर्व सवे सर्वेत्र 
सर्वेगम! * परम तत्व की आत्मा” सज्ञा को कल्पित कहते हुए मनीपी 
योगवासिष्ठकार कहते हे मजात्मेव स्पन्दते विश्व वस्तु जातैरिवोदितम्‌। 
तरगकणकल्लोलै रनन्ताम्ब्वम्बुवाविव $॥* समस्त जगत्‌ उन्हे ब्रह्ममय, ब्रह्मा- 


(१) योगवासिष्ठ ५प७२।४१ 
(२) वहां शपाप्‌ 
(३) वहाँ ६५३९ 
(४) वहाँ ३॥११९४८३ 
(५) योगवासिष्ठ ६१४८ 
(६) बहा पाण्राररे 

बोौ० ६१ 


दोद्ध दर्शत तथा अत्द भारतीय पर्शते ९५६ 


तत्व की हिलोरें मास्ते हुए समुद्र की तहस्हू दिखाई पडता हैँ जिसकी तह में 
एकल के हव में सभी छुछ छिपा हुआ पस हैं। पर्वत; वृक्ष, पृथ्वी लौर 
आकाश पी प्रक्मनल्त हूं। वही प्र्म के लीन होता हैं। वही पत्तों में 
स्त वत बात हैं; जल की लहसे में श्रीज कस्ता हैं; शिल्ा के उतर 
कस्ता हैं; मेव वतत कर वस्सता हैँ भर शिल्ला वे कह स्थिर होती हैं। 
जगत्‌ की वस्तुए ब्रक्त हैं! । सर्व खत्विद ब्क्न'। इस प्रकार बोगवासिष्तकार 
का तंलचितर्म ऑपमियद ज्ञार्म के अंनुक्ूठ हैँ। साधना के क्षेत्र में वे अनुभूति 
के बे पक्षपाती हु औौर बहु धुद्ध के विचार के साथ घड़ी सम्मासता है। बुद्ध 
कौर उपतिषद अतुभूति की हीं प्रवात मानते हैं। धुरुघकार की वीमवासिष्ठकार 
ते वहीं महिमा माई हैं। और इस हक में बुद्ध के मन्तव्य से उतका साम्म 
हैं। स्ताधि मिश्पफ में भी बहुत है, किन्तु घोगवासिष्ठ का छुक्क 
इंतती विभिन्न सावमायें छुक्षत्र हुई है कि 
उत्तता अमेक बातों में अताम्त भी। 
बहू अन्ध उत्ता हीं उपयोगी ओोर 
शाउस्तीय है; जितने, सस्ध लिए । यदि इस महाम्रत्थ को चीमी 
झौर जा पाती भाषाओं हो जाध्ष तो हमे विंउ+,से हैँ कि धान 
(जित) संम्प्रवाव के बोहों में इसे उससे कम श्रद्धालु भर मसमेशील 
कप तहीं मिलेंगे कि भास्त में | तव हम मौडपाद के दर्ज्त पह 
झात्ते हूँ । 


ह्फ 


(१) पस्मार्धकत शेला। पस्मार्थधतत बुप्ा।। पस्मार्यधर्त पृथ्वी पस्मार्थधर्त 
समें!॥ लीवतेस्त्रुस्कोशेंषु स्पीभवर्ति धल्लवें। उत्लसत्मस्तुदीचित्वे 


प्रमृग्वत्ति शितोदर ॥ प्रवर्धत्वम्वुदीं भूतल्या भम्ित्रोभूषावत्तिछते । ब्रक्च 
सर्व जगहल्तु पिग्डमेकमलध्डितम । घोगवात्तिध्य । 


(३) तेंबुमृति बिता लव तात्मतस्चाचुभूषते । सर्वक्ष सर्ववा चर्च व प्र्मक्षो: 
प्ुमृत्तितः । धीगवासिध्य । 


(३) में सदल्ति लगत्तोंशी शुभकर्मतुपानिना। सत्तौरपेज शुद्धत मं समासासत्ते 
जमे! । घोग घामिध्ठ ३६३८ मिलाइवे पृष्ठ का बोधितआत्ति मे पूर्व 
दा अविचत सक्षन्यः हुम्घ के उच्चम के हास लो छुछ मरास्य है, उ्त 
वित्त धाद मेंस दोर्प ते सफ्षेगा 


१५७ जाबा गौडवाए 


बौद दर्हत भौर भाजापय गौटठपाद 
प्रौद्ध दर्शत का अच्य भारतीय वर्शतों के धाथ छुछतात्वक भच्यपतत करते 
खाल विद्यार्थी के लिए भाचारप॑ गौहपाद और इतकी घाण्डृपंधकारिका हैं भधिक 
बिचारणीय वात संभवत्तः भौर कुछ तहीं हूँ । मंतः 
3382: और पहां हो कुछ वित्तार भी क्षत्य होगा | ऐसा व करता 
आधाध भीडपाद धो इत प्रधम वैद्ात्त के जाचार्य के प्रत्ति शवसातता 
भी होगी, कर्वोंकि जिल्होंते भौषतिषद ज्ञात की प्रप्तिष्ता 
लैकर धयात्र्ल' घुद्धीं की ममत्कार किया, उन्हीं के घावते पहु घौद्ट बर्बत की 
स्वन्धात्रा जी सप्ती दर्मतकारी के पास धीड़ी थीड़ी पैर हिक्त कर उर्त्हें भपनें 
पर्शत बेकर भौर उतके दर्गत लेकर जे जाई जा रही है, पदि कुछ छधिक देर 
तक ते छहुर्नई जाय ताकि में मवीषी भाचार्ग उत्तकी भारती उत्तार हैं, मी वंया 
सहु उत्त मत्तीधी की दुःख तहीं देगी ? अतः हहुर्से हैं। 
गौड़ (बंगाल) देश के मिंवात्ी लाचार्च गौड्याद महंत वपैंदास्त के प्रथम 
आचार्य हैं। भगवात्‌ शंकर के गुह गौवित्द भगवल्लूज्यवाद' के मे कदाचित्त गुछ 
थे । इसीलित शंकर मे माष्दूववकारिका-भाष्य में उर्त्हे पृज्यासिपृज्य परमगु्ड' 
आह कर ममत्कार फिया हूँ । ह॑ पृज्यातिपृज्य परमगुर्स तततीशहित' | इसका काल 
ईसा की शात्वीं शताब्दी का प्रासश्तिक अपबा हावी धताज्दी का अत्तित भाग 
है। कुछ विद्वानों के धत्त में उसका कोल करीब ५५० ईस्वी के करी है।* 
जैंकौत्ी के मतासृत्तार उत्हींने उत्तर गीता धर भी हीका लिखीं धी। कुछ भी 
ही, हम तो वहां उतकी एकमात्र प्रसिदतम कृति साम्यूवबकारिकता' को ही पते 
विचार का विषय बतायैंगे। माग्बूक्वकारिका' एुक प्रकार से माप्दूक्य धपतिपद 
कै अपर व्याख्या कै छव में ही लिखी गई है। कित्तु इसके चार प्रकरणों में से 
फैबल प्रथम प्रकरण ही माप्डूवव उपतिषद से संबंध रखता हैं भर शेष हीते 
अकरतन स्वर्नन्न प्रत्थ के रूप में हैं। भाचार्म शंकर में मात्डक्यकारिका पर हीका 
लिखी है जिले गोवित्द भगवल्लूज्यवाद' के भिल्य, बज्धसूत्री के भाष्यकर्ता, भादय' 
अकराचार्ष की कृति होने के रूव में जाचार्म विघुद्देशर भज्ञचार्य में संपेह का 
विषय बलाया है।* हम स्वत हल से ही भाण्डकयकारिका' के बर्ईत लौर 


(१) रेखिह साधाहत्मत्‌ ; इत्डियत फ़िर्लांतकी, जितद बहुली, धृष्छ ४५१ 
(३) शेजित काका इत विवय में लेख विलय भारती««(शासलि“मिशेतन) 
ब्यप्रिका में; पौव १९९९, पृष्ठ ११०१७) शाचार्भवाइ कहते है. मैरी 


चौद्ध दर्शत तवा अत्व भारतीय पर्शत ९६६ 


तत्द की हिल्लोरे मास्ते हुए समुद्र की तरह दिखाई पडता हैं जिसकी तह में 
एकल के हप में तभी कुछ छिपा हुआ पल हैं। पर्वत; वृक्ष; रह 
आकाज्ञ सी ब्ह्नल्व है। वहीं वत्न के अकुसे में लीन होता हैं। वहीं पत्ती में 
रत्त वत ज्ञाता हैं। बल की लहरों में श्रील कस्ता हैं, शिक्षा के उदर 

क्ता हैं, मेंव वंत कर वर्सता हैँ और शिक्षा धरम कर स्थिर होती है 
जगत की व्ततुएु ब्रक्म हैं! । सर्व लत्विद प्रेज्च'|। इस प्रकार घोगवासिष्ठक्षार 
का तंत्ववितत भौपमिंगद ज्ञान के अमुकूल हैं। साधत्ा के क्षेत्र में वे असुभू्ति 
के बजे पक्षपाती है और बह बुद्ध के विचार के साथ वी समानता हैं। पु 


हैं। समाधि मिहफ्त में भी बहुत कुछ साम्थ है। किन्तु घोगवासिष्य का छुक्क 
इतना पस्पूर्ण वर्मत हैँ बस उसमें इतमी विभिन्न साथमाये छुकत्र हुई हैँ कि 
लितता साम्य विलामा जा सकृतों हैँ उत्तता अमेक्ष धतों में कसाम्म भी। 
सम हप में वौह ताधितों के लिये भी बह अध्य उत्तता हीं उपगोगी भौर 
लाइस्मीम हैं, जितम, अन्य किसी के लिए । वर्दि इस महाग्नत्य का चीवीं 
और जापातरी भाषात्री में अबुबाद हो जाक्ष तो हुमें विंउ3,स हूँ कि हवा 
(जन) सम्मवाध के धौहों में इसे उससे कम शक्ालु भोस मततशील 
3० कि भास्त में | अत्र हम गोडपाद के दर्क्षत परे 
झते है । 


(१) पस्मार्धकत गत धस्मार्धधत बुंमा।। पस्मार्थवर्त पृष्वी पस्मार्थवष्त 
तमें!॥ लोकतेसकुस्कोशेंषु स्प्रीमवर्ति पह्लचे। उत्लतत्मम्वुवीसित्वे 
प्रमृश्नति जसिलोवर ॥ प्रवर्वत्वम्वुदों भूत्या शिलीभूमावतिछत्ते । ब्द्ध 
सर्व हत्तु पिग्वमेकमलण्वितम्‌ । घोगवासिध्ठ । 

(३) मेंमुमृति विंरा रुप तत्ममसचासुमूवते । सर्वक्ष सर्वधा सर्व से प्रत्नक्षीः 
धमुभूतिता । घीगवासिध्य । 

(३) में सदत्ति लगल्तोरी शुभकर्मानुपानिमा। बल्ौरपेम शुद्धेत मे तमामास्चते 
लग! । धोग धामिध्ठ ३१३॥६। मिलाइवे धुंद्ध का बोविआत्ति से धूर्व 
का अधिवन सक्न्पः हुम्प के उच्चम के होस नो बुछ प्रात्त हैं, उत्ते 
जित्ता धात मत दोरप हे सकेसा । 


श्५७ माता गीश्वाए 


बौड़ इशत भौर भाषापय॑ गौठपाद 
घौद्ध पते का अत्य भारतीय धर्शती के साथ शुलतात्मक कष्यवच करते " 
बाले विद्यार्थी के लिए ाचार्म गौडपाद और उतकी साण्डूकंबकारिका से शधिक 
बिचारणीय घात पंभवतः भर कुछ महीं हैँ। भक्त 
औद्ध इर्शत और वहां तो कुछ विस्तार भी क्षम्य होगा | पैसा व करता 
आचार्य शीड़पाद हो इस प्रथप्त वैदात्त के आचार्य के प्रति क्वभाववा 
भी होगी, पर्यौकि जिन्‍्हींते भौषततिषद ज्ञाव की प्रतिष्ता 
लैकर प्रधावर् बुद्धीं की त्स्कार किया, उन्हीं के सामने पहु घौद्ध बहन की 
स्वन्यात्रा जी सप्ती दर्शतकारी के पास धीड़ी धीड़ी देर छिका कर उर्त्हें शषपने 
इर्शन वैकर और उसके दर्शन लैकर ले जाई जा रही है, पवि कुछ शधिक देर 
तक में हहुराई जाय ताकि में मतीयी आाचार्म उसकी भारती उत्तार हैं, ती कया 
अह उन मतीषी की धुल सहीं देगी ? भत्तः हहुरुसे हैं। 
गौड़ (बंगाल) देश के तिवाली आचार्य गौडपाद भह्त्त पैदात्त के प्रथम 
जआाचारम हैं। भगवात्‌ जंकर के गुत मौषित्द भगवल्वूज्यपाद के मैं कदाचित्त गुर 
थे । इसीलित शंकर ते माण्डूकपकारिका-आष्म में छाई धृज्वाभिकृत्य परमगुह 
आह कर ममस्कार किया हूँ । ह॑ वृज्पा भिपृत्य परमगुई तती।हिम' । उसका काल 
ईला की आहयीं शताब्दी का प्रारश्िक अथवा सातनी शताब्दी का अन्तिम भाग 
है। कुछ बिह्रा्तों के धत्त में झतका कोल करीय ५५० ईस्वी के करीब है।* 
शैफीयी के मतासुसार उन्होंने उत्तर गीता पर भी ढीका लिखी घी। कुछ भी 
ही, हम की वहाँ उसकी एकतात्र प्रसिदतम कृति सास्वूक्यकारिका' की ही भपते 
विचार का विषय बनावेंगे। माण्डूकबकारिका' एक प्रकार से साप्दूवन उपसिवं 
के ऊपर न्यास्या के रूप मैं ही लिखी गई हैं। किल्तु इसके चार प्रकरणों में से 
कैबल प्रधत प्रकरण ही माण्यूवव उपसिषद से संबंध रखता हैं कौर हीष हीते 
अकरत ह्वहंत्र भत्य के रूच में हैं। भाचार्य शंकर ते भाप्डूवबकारिका पर हीका 
लिखी हैँ लिले गोवित्द भगवलूज्ववाद' के शिष्य, बल्नचूत्रीं के भाष्यकर्ता, 'भाय' 
शंकराचार्य की कृति हीने के रुप में आचार्म विभुद्ेखवर भजञचार्च मे सबेह का 
विषय बताया है।रे हम रवृत्र हब से ही साप्डक्यकारिका' के दर्मत लौर 


(१) देखिए रापाकृत्मत्‌ । इत्डिवत किर्लॉतिकी, जिहद बहुल, धृष्ध ४५४ 
(१) देखिए उनका इल विवव में लेख विलय भारती“ (शाल्तिन्मिकेहत) 
ब्यग्रिका में; पौव १९९९, दृष्ठ ११०१७। शाधार्षवाश काते है हैरी 


बौद्ध दशंन तथा अन्य भारतीय दर्शन ९५८ 


बौद्ध दर्शन के सवध को निरूपित करने का प्रयत्न करेंगे। चूकि यह विषय बहुर 
विपम हैं और केवल एक दो स्थानों की समानताओ और असमानताओं 
अथवा शब्दसाम्यो के आधार पर ही कोई निश्चयात्मक निर्णय नही दिया 
जा सकता, इसलिए हम यहा प्रथम तो माण्डक्यकारिका के समग्र दर्शन को 
उसके सग्राहक रूप मे देखने का प्रयत्न करेंगे और फिर वाद में उसके 
ऊपर समीक्षा करने का। इसलिए पहले हम “माण्ड्क्यकारिका' की सक्षिप्त 
विषय-वस्तु में प्रवृत्त होते हे। 

माण्डक्यकारिका चार प्रकरणो में विभक्‍त है, आगम-प्रकरण, वैतथ्य 
प्रकरण, अद्वत प्रकरण, और अलात-शान्ति प्रकरण। गौडपादाचार्य का कहना 
है कि उनके द्वारा उपदिष्ट जद्ेत्त श्रुति और युक्‍क्ति दोनो के द्वारा सिद्ध है'। 
प्रयम प्रकरण में आचार्यपाद ने माण्ड्कय उपनिपद्‌ की व्यास्या की है। 
द्वितीय वैतथ्य प्रकरण में जगन्मिथ्यात्व को उपपन्न किया हैं और द्वेत के मिथ्यात्व 
को भी दिखलाया हैँ। तृतीय अद्वेत प्रकरण में अद्वत सिद्धात का प्रतिपादन हैं 
मौर चतुर्य मलात-शान्ति प्रकरण में प्रपञ्चोपशम का मार्ग दिखाया गया है । 
मलात कहते है जलती हुई मसाल की छौ को जो निरन्तर घूमती हुई प्राणियों 
को तप्त करती है। इसी की शान्ति के लिए आचार्य ने उपाय बताया है। 





दृढ़ घारणा हूँ कि साण्डूक्य भाष्य के रचयिता सिर्फ ब्रह्मसूभ के भाष्य- 
फार आदि-शकर से ही भिन्न नहीं हूँ, वे नृसिहतापतीय उपनिषद्‌ के 
भाष्यकार से भी भिन्न हे । वहीं पृष्ठ १४ 

(१) निश्चित युवितयुपत्झच यत्तद्भवति नेतरत्‌ । माण्डूकथथ फारिका ३॥२३; 
देणिए इसो पर शांकर भाष्प श्रुत्या निश्चित यदेकमेवाद्वितोयमजममृत्तमितति 
_वितियुकत युपत्या घ॑ सम्पन्तम्‌ । 

(२) तत्र तावदोफारनिर्णयाय [प्रथम प्रकरणमागमप्रधानमात्मतत्वप्रति- 
पत्यपायभूतम्‌ । यस्य द्वैतप्रपण््चस्थ उपदामेषद्वत्प्रतिपत्ती रज्ज्यामिय 
सर्पादिविकत्पोपशमे रज्जुतत्वप्रतिपत्ति, तस्य द्वंततत्य हेतुतो चैतथ्यप्रति- 
पादनाय द्वितोय प्रकरणम्‌॥। तया अद्वतस्पापि बेतय्यप्रसंगप्राप्तो यवित- 
तस्तयात्वदर्शनाय तृतोय प्रकरणम्‌ । अद्वेतस्थ तयात्वप्रतिपत्तिप्रतिपक्ष 
भूतानि यानि वादान्तराण्यवैदिकानि सन्ति तेपामन्योष्न्यविरोधित्वाद- 
तयायंत्येन तदुपपत्तिभिरेव निराकरणाय चतुर्चे प्रकरणम्‌' । शांकर भाष्य 
का प्रारम्भ 


९५९ लागम प्रकरण 


जैसा कि हम आगे चल कर देखेंगे, अलात-शान्ति' श्द आचार्य ने वौद्धो से 
लिया हैं और उन्हों के अर्थों में प्राय उसका प्रयोग किया है, यद्यपि मैत्रायणी 
उपनिपद्‌ में भी यह झाब्द मिलता है'। अभी हम माण्डक्य-कारिका की 
विषय वस्तु को ही कुछ अधिक विस्तार से देखें, उसके समग्र रूप से अभिज्ञा 
प्राप्त करने के लिए। 
आागम प्रकरण--यह्‌ प्रथम प्रकरण माण्डक्य उपनिषद्‌ की व्याख्या के 
रुप में हैं, जैसा कि हम अमी कह चुके हैँ। मूल माण्डक्य उपनिषद्‌ का प्रारम्भ 
मात्मतत्व की प्राप्ति के उपायभूत ओकारोपासना के माहात्म्य से प्रारम्भ 
होता हैं। 'ओमित्यक्षरमिद सर्व तस्योपव्याख्यान भूत भवद्‌ भविष्यदिति सर्वे 
मोडकारमेव' । इसके वाद आचार्यदेव माडकय उपनिषद्‌ के व्याख्यान 
स्वरूप चतुष्पात' आत्मा के विवरण देने में प्रवृत्त होते हैं, जो इस प्रकार है 
(१) जागरित स्थान, बहि प्रज्ञ, स्वृलभुकू, वैश्वानर आत्मा (२) स्वप्न स्थान 
उन्त प्रज्ञ, प्रविविक्‍्त भुकू, तैजस आत्मा (३) सुषुप्त स्थान एकीमूत 
प्न्ञाघन जानन्दमय चेतोमुख प्राज्ञ (४) न अन्त. प्रज्ञ, न वहिः प्रज्ञ, 
न उमयत' भज्ञ, न भ्रज्ञाघन, न प्रज्ञ, न अप्रज्ञ, किन्तु अदृश्य, अव्यवहायें, 
अप्राटप, अलक्षण, अचिन्त्य, अव्यपदेश्य, एकात्मप्रत्ययसार, प्रपलन्चोपशम, शात, 
शिव, अद्वैत, आत्मा। यही चतुर्थ आत्मा है, जिसके विषय में उपनिषदो की 
चाणिया, 'तत्वमसि', अयमात्मा ब्ह्म', तत्सत्यम्‌, 'स आत्मा, यत्साक्षादपरोक्षाद्‌ 
ब्रह्म 'स वाह्पाम्पन्तरो ह्यज”, आत्मेवेद सर्व, ओमित्येवोपासीत्‌', इत्यादि रूप 
से प्रवृत्त होती हे। फिर ओ की तौनों मात्राओं अकार, उकार और मकार 
के अथों का विवेचन है । जागरित स्थान वैश्वानर ही ओकार की प्रथम मात्रा 
है, स्वप्न स्थान तैजस ही द्वितीय मात्रा और स्वप्न स्थान प्राज्ञ ही तृतीय 
भात्रा हैँ। विना मात्राओं के चौथा (तुरीय) आत्मा अव्यवहायं, प्रपञत्च का 
उपशम करने वाछा, शिव और अद्वैत है । इस प्रकार गोकार बात्मा ही है 
आत्मा से आत्मा में ही बह प्रवेश करता है, जो इस प्रकार जानता हे । 
इतनी ही भाण्डूकय उपसिपद्‌ हैँ। इसके भाष्य स्वरूप आचार्य ग्रौडपाद ने 
आगम पकरण में २९ कारिकाए लिखी है। प्रथम पाच कारिकाओं में आत्मा 
के तीन भ्रस्फुरणो अर्यात्‌ विश्व अथवा वैज्वानर आत्मा (२) तैजस आत्मा 
और (३) प्राज्ञ का विवरण दिया गया हैं। विश्व, तैजस और प्राज्ञ नाम से 





(१) धरड़ 


- प्ीड इर्गात तथा भाव तारतौय पर्दात ९६० 


धपिहित निधाभूत भौक्‍ता धाक््तव मैं एक हो है। एक ही त्तीन प्रकार से 
त्मरण किया गया है।' ऐसा नी जातता है, धहु अमूमव करता हुआ भी उम्तमें 
लिप्त हहीं हौता।१ इतमें से विश्व धहि!प्रत्ञ घ्यूल धूक्‌ है, पैजस भच्तः प्रत् 
प्रविषिकतत भुक्‌ है. और प्रान् घतप्रत् भातत्व भुक्‌ है।१ इसमे घाद जगतू की 
पृष्ठ के संबंध में विभिन्न भर्तों का बिचार है। कुछ का मत्त है कि प्राण से 
जगत्‌ की उत्त्ति हुई है, फुछ के अनुसार घृछ्टि अपते कारण का प्रसारण 
पात्र (विभूति) हैं (विभूतिविश्तार शञात्कर भाष्य), पूछ के मतातुलार 
शुछ्टि पवप्त भौर माया वो सम्तात है। कुछ कहते हैं कि घृष्दि कैचल प्रभु 

एच्छा धात्र हुँ और काल के विपय में चित्तत करते घाले कहुते हैं 
का ही जगत्‌ की उत्तत्ति का कारण है। कुछ कहते है' कि घहु ईपधर 
भोगार्य है, कुछ कहते है' कि उसके भीड़ार्थ है, फिर कुछ घहु भी कहते 
कि पहु तो ईप्बर का ज्वभाव है कि घह पृणन करता हुँ फिर भी कोई इच्छा 
हहीं रखता पर्वौफि पहु भाष्तकाम हूँ ।* सृध्हि-चित्तकों कि इत भर्ती की विश 


न्गह चक आ ॥ए 


मे 


(१) एश एवं प्रिधा रजत । घाग्पत फारिया ११ 
(१) प्ितु घादतू, पश्भीण्यं भौषता पद प्रशीतिता।। प्रदश्नशुप्र्ण प्तु पे 
पुग्तादी व लिप्पते । साण्एम फारिफा १५ 

, (३) बिध्पो हि स्पृशभुण् धिए॑ तैशशा प्रधिधिववभुत््‌ । भागायुक्‌ हथा 
प्राह श््रधा भीर्ग तिवीधत । साण्डूक्य फारिका १॥३। प्रहि। प्रसी पिशु 
दिएयी हुपाह। प्राहजु तैशता । धमप्रशत्षपा प्रात एश एप प्रिधा रजुप्ता। 
शारदइप फारिका १! 
प्रभाव! एर्मभाषातां एताशिति मितिदद्दया । हर्य लधपतति प्राणश्वैद्ी- 
हपपुएवा पूृषर्‌ ॥ १॥६ पिभू्ति प्रकर्य तथा शाथाते तृष्टिलधाक्षका। । 
र्रणदापातहपैति शुष्टिएमविरत्तिता ॥ १७ एइस्छातान्रप्रभी 
शुछ्टिरिति शुष्टी विशिष्चिहा! । फाजात्‌ प्रशृति भृत्ता्ां शायाते फाए- 
दितका है।८) भौगार्थ तश्ठिशिमा्म क्रीडार्समिति श्राप । (पत्ती 
शाधादःप भाषशामत्य का ह्पृह्ठा ॥ है॥९। निछाइपै, कि कारण ब्रात 
शुह। तर शादा जीपान दौोंह पत्र श्र शप्रहिष्टिता। । भषिछ्िता। वह 
शुरैतरैयु पतनिटू प्रह्मधिरी प्यमश्पाण ॥ फार। रभाषी हिपािर्ध[ृश्ता 
धूहारि घोहि! पुएय इति डिंयया।। तधोध एप मे ल्लाहभावादाजाप्य- 
होगा हुघइाजहुदी। । एेशहारप्तर उपहियद का प्राशश्भ । 


(४ 


सि>्ककाकनी, 


९६१ तैत्तथ्प प्रकत्त 


छआाह्या वे कर धस्मावचिस्तक भाचात गोडपाद धात्मा की उस्त चहुर्ध दा 
के स्वश्वःमिह्पणत करते में लगते हैं जो बवृरव; अव्यवहार्, अंग्राहव, अलक्षत 
घंचिस्त्व, उब्यपरेश। एकाल्मग्र्ववसास, अपल्चोषधधम, 


कै 
४7 
हि 
ग्र 
; 
। 
4 हु 
| 
श्र 


स्वयं? क्र 
भें - आआ 


और 
हैं । उतमे अन्तर केवल अत्तशरीस्तवृतत्वः और काल के अदीर्घत्व 
का हैं। है कक शत्दों में; लितसे वे इस प्रकर्त का सास 
क्स्ते है। सर्वभावाता स्वल्त आहुर्भीधिफ । अच्तस्थामीतु 
भंवानों सदृतल्वेन हेहुतों)। अदीर्षत्वाब्व कालेस्थ गत्वों वेशान्न पहुचति। 
प्रतिवुक्तत्त वे सर्वस्तस्मित्‌ देशी में विश्वते॥ धभावशव स्वादीत धूवते स्याग- 
पूर्वकर्म्‌ । वैतथ्क तेम वे प्राक्त स्वत आह अकाशितम्‌।। जाम्नत अवस्था 


(१) अन्ाविम्तादत्ता सुष्ती बा जीदः प्रदुध्यते । ध्लममित्मस्तप्तमह्तत हुध्द्त 
तक । महदृहत कास्कि ३३६ 

(३) प्रपच्चों वक्षि विश्लेत्त मि्तेत त संशमः। मावासात्रमित हत॑ आहत पस्मार्चतत॥ 
सास्यूकत कारिका १११७। विकेत्पी विमिवर्तेत कत्पितोंदति केसित्‌ । 
उपदेशादर्थ वादों झाते हैते मं बिछते । वहाँ ११६ 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ९६२ 


के अनुमवों में और स्वप्नावस्था के अनुभवों में आचार्य कोई विभेद नहीं 
देखते । वे दोनो को समान रूप से असत्य मानते हैँ “स्वप्नजागरितें स्थाने 
ह्थेकमाहुमेंनीपिण । भेदाना हि समत्वेन प्रसिद्धेनेव हेतुना॥ २॥५” गोडपादा- 
चाय का तक यह है कि जो आदि में भो नहीं है और जो अन्त में भी नहीं 
है, वह वास्तव में वर्तमान में भी नहीं है। गत वह वितथ है, असत्य है। 
आदावन्ते च यत्नास्ति वर्तमानेंषपि तत्तया। वितर्थ सदृशा सतो्वितथा 
इवब लक्षिता ॥ २६। यदि जागरित अवस्था के अनुभवों की सप्रयोजनता को 
लेकर कुछ कहा जाय तो यह भी मनीषी आचार्य को मान्य नहीं हैं । 
सप्रयोजनता तेपा स्वप्ने विप्रतिपय्यते। तस्मादादुयन्तवत्वेन मिथ्यैव खुल ते 
स्मृता” २७ ॥ जगो हुई अवस्था में खा-्पीकर भी तो स्वप्तावस्था में मनुष्य 
भूख के स्वप्न देख सकता हैं, इसी प्रकार स्वप्नावस्था में खान्पीकर भी जगने 
पर सूखा रह सकता हैँ। तो फिर जागरित अवस्था की विशेषता क्‍या रही ? 
सिर्फ काल के दीव॑त्व ओर अदो्॑त्व का ही तो सवाल रहा। स्वप्न में दुश्यभाव 
अन्त स्थान होते हूँ और आापेक्षिक होते हैँ ( सवृतत्वेत ), यही उनका 
जागरित जवस्था के दृश्य भात्रों से विभेद हो सकता है, किन्तु दृश्यत्व और 
असत्यत्व तो दोनों जगह समान ही है दुश्यत्वमसत्यत्वच अविशिष्टमुभयत्र' 
(शाफर भाष्य, माण्ड्ूवय कारिका २४ पर)। इस स्वप्न के दृष्टान्त को 
आचार्य गोडपाद ने बहुत विस्तायपूवंक सिद्ध किया हें और यदि इस 
विपय में हमें उनकी तुलना विचार और भापा दोनो की दृष्टि से बौद्ध 
आचार्यों के साय करनी है, तो कुछ अधिक विस्तार भी यहा क्षम्य होना 
सचाहिए। गौठपादाबाय॑ ने फिर-फिर कर पुनरुकित करते हुए प्रवाहश्षील 
भाया में इस भाव को दिखाया हूँ कि स्वप्न में वस्तुए आतरिक रूप से 
कीयत होती है उल्तु बाह्य जगत में बाह्य अनुभूति हैँ, परन्तु वास्तव 
में वे दोनो जतत्य ही हे। चितके द्वारा जो कुछ देसा जाता है वह उसी 
समय को अनुमति होती है, ओर बाह्य पदार्यों के अस्तित्व के दो काल 
दोओे हैं, एक अनुमूति के पहले और एक जनुमृति के समय पर, किंतु ये 
दोनो दो उब्वित हैँ, अत स्वप्व ओर जागरित अवस्थाओं के अनुभवों 
में फोर तारियक भेद नहीं है विलताद हि येडलस्तु द्यकालाब्च ये बहि । 
बल्पिता ए य ते सर्ये विशेयों नास्यटेतुरणञ २१४ ॥ काब्यत्मिक पदार्थ अव्यय्त है 
और याहय पदार्थ स्फुड, गिल्ु दोना ही समान रूप से कन्पित हैँ, भेद केवल 
इस्टिय ता हैं खिसोे द्वारा इन दीनो को बनुमूनि होती हैं 'अव्यक्ता एवं 


९६३ हत मिथ्यात्व है 


येउत्तस्तु स्फूटा एवं च ये वहि । कल्पिता एवं ते सर्वे विशेपस्तित्वन्द्रियान्तरे ।* 
शाप अब प्रश्न यह होता हैं कि यदि जाग्रतू अवस्था के पदार्थ भी 
स्वप्नवत्‌ ही हँ तो फिर इन्हे वोध कौन करता है और इनका आलम्वत 
क्या है ? इस प्रश्न को गौडपादाचायं उठाना भूल नहीं गये हे और यह वेदान्त 
का एक महत्वपूर्ण प्रश्त है । यही से उसका बौद्ध दर्शन से मार्य विभिन्न होता 
है । 'उभवोरवि बतथ्य भेदाना स्यानयोयंदि। के एतान्‌ वृध्यते भेदान्‌ को वी 
तेपा विकल्पक '२१२। आचार्य गौडपाद निरचयात्मक छव्दो में वेदात्त का 
साक्ष्य देकर कहते है कि आत्मा ही अपनी साया से अपने को भेदों में कल्पित 
करता हैँ और वही उतका बोध भी करता है। 'कल्पयत्यात्मनात्मान आत्मा 
देव. स्वमायया। स एवं वुध्यते भेदान्‌ इति वेदान्तनिर्वय'। २१२ । यदि 
ऐसा ही है, तो फिर इस कल्पना का कि में करता हू, 'मेरे सुख दुख है” 
मूल क्या हू ? इस पर विचार करते हुए भगवान्‌ गौडपाद कहते हूँ कि पहले 
जीव की कल्पना होती हूँ गौर फिर उसके वाद विविध वाहुथ और आध्यात्मिक 
भावों की। जीव कल्पयते पूर्व ततो भावान्‌ पृथग्विघान्‌। वाहचानाध्यात्मि- 
काइ्चेव ययाविद्यस्तथा स्मृति' ॥ २१६ । यह उस देव की माया ही है जिसके 
द्वारा आत्मा प्राणादि भावों में विकलित होता हेँप्राणादिभिरनन्तस्तु भावेरें- 
तैविकल्पित । माया तस्य देवस्य ययाय मोहित' स्वय' ॥। २१९ । जिस प्रकार 
अबेरे में रज्जु में सर्प को कल्पना होती है, उसी प्रकार आत्मा अपनी माया 
के कारण अनेक झूपो में प्रतिमासित होता हुआ अपने को देखता है । किस्तु जैसे 
रस्सी का ठीक ज्ञान हो जाने पर सर्रादि का श्रम टूर हो जाता है, उसी 
प्रकार आत्मा का निश्चित ज्ञान हो जाने पर बह्त ज्ञान प्रस्फूटित होता 
हँ। निश्चिताया यया रज्ज्वा विकल्पों विनिवर्तते। रज्जुरेवेति चादत 
तददात्मविनिश्चय ।! २॥१८। परमार्थावस्‍था का विवरण भी वौद्ध और 
वंदान्त दर्शनों की तुलनात्मक दृष्ठि से अत्यन्त महत्वपूर्ण है। आचायेदेव 

कहते है कि वास्तव में न तो निरोध है और न उत्पत्ति, न कोई वद्ध हैं 
मोर न कोई सावक, न कोई मुमुलु है ओर न कोई मुकत। न निरोबो न 
चोलत्तिवं वद्धो न च साधक'। न मुमुझ्ुनं व मुक्त इत्येपा परमार्यता' २३२ । 
यहा पृथक्‌ और अपृथक्‌ कुछ नही हैँ । राग, भय और क्रोध से रहित मुनियों 
ने यहा सब निविकल्प, प्रप/ञ”्चोपशम जौर अद्ववतत्व ही देखा है। 'न पृथद 
नापृथक्किड्चिदिति तत्वविदों विदु २३४ । वीतरागरभवक्रोवैर्मुनिभि- 
वेदपारग । निविकल्पो हथय दृष्ट प्रप्॑चोपशमोड्द्य ।” २।३५। फिर इस अखंड 


शीह्व वर्शत तथा कत्प भारतीय वर्शत ६६४ 
सत्ता की पपेक्षा में विश्व तो स्वत भात्र होता ही हहस। स्वष्त मात्रे 


तत्ती छत्मवत्त हैं औौर भत्ता की मापा के दास उक्मूत्त है। पस्मार्थ 


(४) घंवा भवति घालामां गत स्लिम सले।। तथा भवत्ववुद्धातामात्माति 
पलितीं घले। ।११६। मिलाइए प्रह्मसूत्र शंकर भाप्य का उपोक्चात्त । 

(५) उंधात्तत त्वस्तवत्तवें भात्ममावाधिताजता । लाधिक्म चर्वत्नाम्मे का 
पीषबन्तिहि पिच ३३० 


९६५ लहय बसलार्भ है 


परमार्थ है भीर हैत उसका भेद हैं'। कारणवाद पसलार्च सत्व पर जाकर 
प्माव्त हो जाता है, इसे गौडवादाचार्य ते इस प्रकरण में घड़ी अच्छी सरह 
मै दिखाया है। भायाबाद की भी सिंहि एुवं 'अजातिवाद का सिल्यण इस 
प्रकरण के अन्य महूत्ववूर्ग विकय हैं?। समत्र चसचर जगत्‌ को आचार्थदेव 
में भतीहृक्य कहा हैं मौर उसे ही दिलावा है हंत भावभा का मूल 
कारण भी । वीग की अंतिम अवस्था की फह्हीने संजा ढी हैं लल्वर्धवीगा 
की भौर यह भी दिखान॑ की चेत्म की हूँ कि इस बज़य' स्थात में धौमियीं 
का भव देखता सावकाज मही है? । गौडपादाचार्य त॑ वह भी कहा हैं कि सब 
की हुख़ ही अतृल्मरण कर कामताजी से मिकूति छेती चाहिए और अर्जा 
धत्व का अतुल्मरण कर जात की देखता ही नही चाहिए, ववीकि उत्तम 
सत्य यही हूँ कि कुछ झ्ल्लन् भही हीका* ँ च्सी ले स्व, नज्वा 

“रत कल लक इसम' सुख सनिर्वाण प्राज्त होता है? । 

(१) जीवाहजीलात्मजदेत व्रश्॒त्थवे । वावाहव सिल्यते सच्च सरेवेह समन 
अअतब्‌ । ३।११। स्वतिद्यालत्थवस्वातु ईतिती सिश्चिता इृढम । परस्पर 
विदयाले हैरव व विसत्यते। ३॥१६७। अहँर्त वस्लार्थी हि. ईव॑ लद्नेद 
जुज्यहें । सैवाननबया ई् लैनाय मे विरल्यते । ३६८ 

(६) मैह गानेति चाल्ताधादिटी सावानिर्थिपि। अजावसाती बहुधा सामया 
जावते हु तः ।१॥१४; स एुव मैलि मैवीसि ध्यास्यात्त मिहलूते झला। सर्च 
मव्राहयजातित हेतुवा्ज प्रकाशते ॥ ३३६। सती हि माया जत्त मुज्यते 
ने तु हातवतः । साथती जावते मत्य जात हल्व हि जायते ।३।१७१ अस्सी 
भापवा जल तल्धी सेव युज्यते । व्यावुत्री मर तत्वेंत मस्त कावि 
जावे ॥ शई८ 

(३१) अवीहृभवलिई ई्त वस्किज्जत्वचसघरत्‌ । समसीत्मतीजने ईंव सेबीप- 
लब्द्ते । श३ ६९ 

(४) अह्वत्वीमी मे गा हुरई्स। सर्व थीमितः। बीनियी विश्वत्ति हवस्शाइत्ये 
अवलितवः । शे।३९ 

(५) हुर्श सर्वबजुल्त्थ कामनोगामिवर्तयेत्‌ । लर्ज सर्वमतुस्कतय जात मैच 
कहवलि । हे।ह३। व कस्विज्जावले जीव! समजवीतत्य न क्छिले । 
हसलइुलर्त सर्॒र्य यत्र किडिजन जातते । शाड८ 

(६) खर्त्य तशार्स वनिर्वानवकर्ओ शुदजसजज्‌ |! अजाजेल हरे सर्वर्छ 
वर्काले । ३३७ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ९६६ 


अब हम 'माण्डक्यकारिका के चतुर्थ प्रकरण अलातशाति' पर आते है, 
जो हमारी दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण हैं। महामहोपाव्याय प० विधुशेखर 
जी भट्टाचायं ने इस प्रकरण का (और वैसे तो 
अलातशान्ति प्रकरण समग्र माण्डक्थ कारिका का ही) वौद्ध दर्शन के 
साथ एक अनुत्तर तुलनात्मक अध्ययन हमारे लिए 
उपस्थित किया हँ*, किंतु उससे लाभ उठाने और कुछ प्रकाश पाते के 
पहले हमें स्व्थ इस अलातश्ाति' प्रकरण की विपय-वस्तु को ही देख 
जाना चाहिए। गौडपादाचायें ने इस प्रकरण के प्रारम में 'अस्पर्शयोग' के 
उपदेष्टा किसी सम्बुद्ध द्विददा वरम्‌' की बन्दना की हं जिसने गगनोपस 
चर्मा' का उपदेश किया हैँ और जिसके द्वारा उपदिष्ट “अस्पशेयोग” अविवाद 
और अविरुद्ध है! तथा सव प्राणियों को सुख्र देने वाछा एवं हितकारी हैं 
अस्पशेयोगो वे नाम सर्वंसत्वसुखो हित । 
अविवादो 5विरुद्धवव देशितस्त नमाम्यहम्‌ । 
ज्ञानेनाकाशकल्पेत धर्मान्यों गगनोपमान्‌। 
जैयाभिन्नेन सम्बुद्वस्त वन्हे ट्विपदा वरम्‌ ॥॥ 
यह गगनोपम' घर्मों का श्ास्ता कौन हूँ और अस्पर्शयोग” को किस 
सम्बद्ध नो सिखाया है, इसके विषय में मूलमाध्यमिक कारिका' और 
“लकावतारसूत्र' जैसे ग्रथो के विचार और उन्तकी भाषा से परिचित आधु- 
निक निष्पक्ष विद्याथियो को कुछ कठिनाई नहीं हो सकती, किन्तु इन कारि- 
काओ के भाष्यकार ने तो बुद्ध की मोर इस स्पष्ट सकेत को उडाकर केवल 
ईइवर, नारायण या पुरुषोत्तम की वन्दना करते हुए आचाये को दिखाया 
हैँ ।९ निश्चय ही यह सत्य-निष्ठा की द्योतक पद्धति नहीं हूँ । परन्तु अभी 


(१) देक्षिए श्री विवुशे्वर जो भट्टाचार्य का गौडपाद' शीर्षक लेख 'प्रवासी' 
आश्विन १३४४, देखिए इसी चर्ष का ज्येष्ठ अक भी । इन्हों गम्भीर 
विद्वान्‌ ने हमारे देश में सर्व प्रथम 'माण्ड्क्य कारिकां का वौद्ध दर्शन 
के साथ व्यापक और विस्तृत अध्ययन उपस्थित किया हैँ । उनका 
यह अध्ययत्त दि आगमज्ञास्त्र जाँव गौडपाद शीषंक से अग्रेजी में 
पुस्तकाकार प्रकाशित भो हो चुका है । 

(२) ईशवरों यो नारायणास्यस्त वन्देइसिवादये । द्विपं बरं॑ द्विपदोपलक्षि- 
ताना पुरदागा वर प्रयान पुरुषोत्तममित्यभिप्राय. । श्ञाकर भाष्य | 


९६७ अजातिवाद 


तो हमें विवेचन विलकूल न कर कवर मूल विषय-वस्तु पर ही अपनी 
दृष्टि जमानी चाहिए। वन्दना समाप्त करके ही गौडपादाचार्य पुन. अपने 
विषय अजातिवाद पर आजाते हे। एक लबे तौर से वे इसका विवेवन 
करते है । भगवान्‌ गौडपादाचायं को साख्यों के और न्याय-वैशेषिक के कारण- 
वाद सबंधी सिद्धात (क्रमशः सत्कार्यवाद और असत्काय॑वाद) मान्य नहीं हूँ 
उनको तो केवल “अजातिवाद हो मान्य है --- 
'भूतस्य जातिमिच्छन्ति वादिन केचिदेव हि । 
अमृतस्यापरं धीरा. विवदन्‍्त परस्परम्‌ ॥ 
भूत॑ न जायते किचिदशूत नैव जायते। 
विवदन्तोडया हथेवमजारतिं ख्यापयन्ति ते ॥ 
फिर अन्य प्रभावशाली तर्कों के द्वारा आचाये गोडपाद विरोधी सिद्धातों का 
खडन करते हुए (जिनसे हमें यहा विशेष सबंध नही है) इसी निष्कर्ष पर बाते 
हैं कि 'बुद्धों ने सदा अजाति' वाद का ही उपदेश दिया है, एवं हि सर्वथा 
वुद्धरजाति: परिदीपिता' (४१९)। न स्वत" ही और न परतः कोई 
वस्तु उत्पन्न होती है। 'सत्‌” “असत्‌” 'सदसत्‌” कोई वस्तु उत्पन्न नहीं होती'। 
भत चित्त! भी उत्पन्न नही होता और न चित्तदृश्य। उसकी उत्पत्ति को जो 
देखते हे वे आकाश में स्थान को ही देखते हू *। इस प्रकार परमार्थ में कार्ये- 
कारण भाव का सर्वथा छोप बतछाते हुए भगवान्‌ गौड़पाद कहते हे कि यह 
अजातिवाद ही बुद्धों का निश्चित सिद्धात है, किन्तु साधारण जनो को यह 
कूछ भय का कारण होता हूँ क्योकि अस्तित्व” सबंधी वे एक गरुत विचार 
लिए हुए होते हे। बत. बुद्धों नो उनके भय को हटाने के लिये कही-कही 
जाति' वाद का भी ख्यापन किया है :-- 
उपलम्भात्‌ समाचारादस्तिवस्तुत्ववादिनाम्‌ू। जातिस्तु देशिता बुद्धरजाते- 
स्वसतां सदा। ४॥४२। वास्तव में तो न चित्त और न धर्म उत्पन्न ही होते 
हैं क्योकि वे अज है (एवं न जायते चित्तमेव धर्मा' अजा स्मृता ४।४६। भादि 
में भी वे नही है, अन्त में भी वे नही हैं, अत' निरचय ही वर्तमान में भी वे नही 
है। वे तो वितथ पदार्थों के ही सदृश हैं, क्योकि वे आदि और अन्तवान्‌ है :--- 
(१) स्वतो वा परतो वापि न किण्चिहस्तु जायते ॥ सदसतत्सदसद्वापि न फिल्लि- 
इस्तु जायतें (४॥२२ 
(२) तस्मान्न जायते चित्त चित्तदुश्यं न जायतें | तस्य पश्यन्ति ये जाति खे थे 
पश्यन्ति ते पदम्‌ (४।२८ 
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क्ाइकतें व पन्नाह्ति धर्तवामेषषि तत्तथा। 
पिततये । सबृज्ञा सत्तोशवित्तवा इंच छक्षित्ताः॥ 
जिजाति' वाद ही परम तत्त्व हैं तो विघघ-विधधि भाव से भातता क्या' है ! 
अगवान्‌ गौवयाद का उत्तर है विज्ञात' | ऋतचुवक्राधिकाभासमजातत्वन्वित 
विज्ञानसवल्दित तथा' ४४८ सीधे और होहे का शाभ्ात जिले 
प्रकार सह्षाल के हवत्दत करते से होता है, उत्ती प्रकार प्रहण भौर प्राहक बर्घातू 
उवधधी कौर विधव का भाभ्ात भी पिज्ञातत के स्वच्दित होते के कारण हीं 
होताहे । लात भर्वात्‌ जलती हुई भशालत जब जछती हैं तो उत्तका माभात्त 
या प्रकाश कहीं अत्व से उत्तत्त पहीं होता भौर ज्र वह घृत्त जात्तों 
है हो उत्तका प्रकाश कहीं जअच्त्र तहीं कर जाता, फिल्तु त्वघ॑ में 
हल ह्ँ 
ञ्नीं है 





। धही हालत सत्दित और मत्वत्दित चित्ञात की 





घित्नतिंषंधि तथैदच सृत्तप्ात्तत्ताविद्येषत ॥ 
अत! सिशचचध ही वह जो कूंछ प्री प्राहप-प्राहक साथ है। से चित्त का त्वच्चत्त हो 
हैं। विंत्त्वम्वितमवेद प्राहिचप्राहुकवरृह॒पहू! (४॥७६)। स्वष्ततथ चीच का जैसे 
मरता और जीता हैं। पाधातव जीव का जैसे धरत्ता और जौता है।मिसितक 
चीव का जैसे जीता मौर भत्ता है, चैसे ही इत संत्तार में सारे पी जीते 
और मत्त है। भगवात गोवधादाचार्घ को हीं काव्यथ और प्रांचल बच्चों तें, 

विधा स्वष्ततवी जीवों जाथतें शिघत्तेशवित। 

तथा जीवा अं्ती सर्चे ध्वप्ति मं भवस्ति चे॥ 

धंधा साधाप्धों सीथों लाधतें छिपत्तेंईपिं च॑। 

तथा जीवा अप्ती सर्च प्तस्ति तें प्रचत्ति च॥ 

धंधा सिर्भितकों जीवों जावते सलिघतेशषि च। 

तथा जीचा सती सर्वे प्तस्ति त धचत्ति च ॥ 
तो क्या फिर अत्तित्त सत्त उच्छेदचाद ही हु ? बाचार्च उत्तर वैसे हैँ, पहों। 
सवृत्ता जावते सर्व छाइवत मात्ति देत दे। सर्तादेत हंपज तरेतुच्छेदस्तेत 
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अंत 

कुसको कुछ अधिक सपष्ठ करते हुए भगवान्‌ वेदम्तिविद कहते हैं कि जो 
सवृत्ति से कल्मित हूँ; वह पस्मार्ध में नहीं है। धी+स्तिकल्वित धवृत्वा 
पस्मार्थत मास््मसी। फ्स्तत्तरामितवृत्वा स्थोन्रास्ति परमार्थक्क ॥ (४॥७३)। 
क्त्ः फिसः आचार्य मीडपाढ छूम्र फिस कर वही था जाते है कि ध् धर्म 
अमादि कौर आकशि के समान ही है और उनमें तोमात्व कही कुछ मही हैं। 
अकत्माकाशवज्जैयाः सर्वे धर्मा भमाद्ये । विध्ते ते हि. मामात्त तेषा क्वचस 
किचत' (४॥३६१)। यह साध्य अज' और महत्व तत्व ही धुह्ों' का सदा 
विषय रहा है विधव! से हिं धुद्धामा तत्साम्ममजमहयम्‌' । वही चतुष्कीछि विि- 
सुबत' तत्व ( मोगोर्जुन का वोक्साज क्षस्त हों। वहा समता ही इतनी अधिक 
हैं! ) परम अहय ब्राह्मस्थ' पद हैं, जो बुह्ों' के हास प्रकीतित हैं भौर 
जिससे अमृत्त्त्वं की प्राध्ति होतीं हैँ--- 


कोह्चस्वतल्न॒ छततास्तु सहावृक्त । 
भगवानाभिस्खृष्ले पेत बृष्छः से सर्वदृक्क ॥ 
पाल सर्वज्ञता ऋत्मूमा ब्राह्मत्म पदमहयम्‌ । 
अमप्न्नादिभिष्य/न्त किमतः धर्मीजते | केभ्ग्स्क 
वस्प॑व भेव्ति क्षास्ति' पोऑआृतत्वाव कहते ॥ 
येद्दी कर उपसहार करते हुए भगवान्‌ मौडयावाचार्म कहते है कि धुहठ' 
[एकव्चन, जैसे इस प्रकरण के आस सें) का आकाशकत्त ज्ञात धर्मों में कही 
संक्रमित नहीं हीता। किन्तु वह ज्ञात बुद्ध में कहा संही---ऋतते ते हिं ुहस् ज्ञार्े 
चर्मेतु तविकः । सर्वे धर्मात्तथा ज्ञाम मेतद बुद्धेत भाधितम। इस इलोक का क्यों 
छीक ताल्लिर्य हूँ; इसके विषय में बड़ी विश्रततिपत्ति हो सकती हैं। किन्तु हुक 
वात बहा मिश्चित हैं कि जैसे माम्हक्त कारिक्ता के भाष्यकार ( शंकर) में 
अलतशात्ति प्रकस्त के प्रथम इलोकों में दुछ के एक बचत के प्रधोग को धुरर 
शेत्तम वा मारावण' के हफ मे लिया बसा बहा नहीं किया जा सकता। वधीकि 
फिर तैलव्‌ बृढ्वेत भापितम! का कोई अर्थ ही मही रह जाता । भौर धर्दि 
हम साधास्त ज्ञानी ते ही बुह्ः पत का तात्यर्म हे जैसे कि मास्यूवध कारिका 
के भाध्यकार बुछ् शब्द के बहुदतम के प्रयोग से इस क्ासिका' में लेक 
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बहुत पीछे छोडकर, आचार्य गौडपाद विज्ञानवादी बौद्धों से जा मिले हे और 
फिर उतको भी एक धक्का देकर उन्होने सीधे माध्यसिको से जाकर सयोग 
की गाठ जोडी है, किन्तु उनके भी उच्छेदवाद का समुच्छेदन कर अन्त में वे 
सवृति और परमार्थ तत्व का चक्कर काटते हुए स्वयं अनिर्वेचनीयत्व को 
प्राप्त हुए हे, ऐसा कुछ अस्पष्ट सम्बन्ध हमें आचारयें गौडपाद की स्वय की 
विचार-पद्धति का बौद्ध दर्शन के साथ मालूम पडता हैँ । स्वप्न और जागरित 
अवस्थाओ में आचाय॑ गौडपाद ने कुछ भेद नहीं रक्खा है । उनका सीघा कहना 
यह है कि जागरित अवस्था की चीजें सच्ची नही हे क्योकि वे दिखाई देती 
है ओर इस प्रकार स्वप्नावस्था की चीजो के समान हे जो भी दिखाई देती 
है, किन्तु स्वप्नावस्था की चीजें वितथ हे, असत्य हे, अत निश्चय ही जाग- 
रित अवस्था की भी ऐसी ही हुईं । समग्र वितथ्य' प्रकरण की मृल भावना 
यही है । शकर इतने आगे विज्ञानवादियो से मिलने कभी नहीं गए। 
बल्कि यो कहना चाहिए कि यही तो दृष्टि है, जिसका तीक्न प्रत्याख्यान 
उन्होने ब्रह्मसूत्र भाष्य २१२।२८-३२ में किया है, जिस पर कि अभी हम कुछ 
देर बाद आएंगे । आचार्य गोडपाद ने भी यह स्वीकार किया है कि जागरित 
अवस्था में दिखाई देने वाले पदार्थ हम सबको सामान्य रूप से दिखाई देते हे 
और स्वप्न अवस्था के केवल स्वप्न देखने वाले को ।( कारिका २१४ ) | 
फिर भी मिथ्यात्मता तो उन्हे दोनो की ही समान रूप से मान्य हैं। 
( कारिका २।४ )। सव जगह कारणवाद में उन्हें सापेक्षता ही सापेक्षता 
दृष्टिगोचर होती हैं । ( कारिकाएँ ४ ११-१५, २१,२३,२५ ) और कारणवाद 
सत्स्वरूप दिखाई नहीं पडता ( ४४० ) | इसीलिए तो उन्होने सत्‌, असत्‌ 
अथवा सदसत्‌ किसी भी वस्तु का किसी भी प्रकार उत्पन्न न होना मानकर 
अजातिवाद' की ही स्थापना की हूँ ( ४२२ ), जिसे वे बुद्धो का मार्ग 
समभते है । जब तक इस अजातिवाद की अनुभूति नहीं होती तभी तक 
कारणवाद का भमेला हैं और तभी तक सासारिक पदार्थ सत्य प्रतिमासित 
होते है. (४५५-५६, ४॥४२) | सत्य और अप्रपञ्चोपशम' पद पर पहुँचने 
के लिए हमें सभी कारणवादो और सापेक्षताओ का अतिक्रमण करना होगा 
( २३५ ) | किन्तु कहा पर्यन्त ? आचार्य गौडपाद ने सभी कार्यकारण 
व्यवहार को विज्ञान स्पन्दित' ही बना दिया है, 'मनोदृश्य' ही कर दिया 
है, जिसके कारण शकर जैसे वेदान्ती आचाय भी अपने ८ रमगुरु की 
विज्ञानवादी दृष्टि से आश्चर्यान्वित हुए बिना नहीं रह सके (कारिका 
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४२१,२५-२७ पर शाकर भाष्य)" । किन्तु विज्ञानवाद का प्रतिपादव करवा 
आचाय॑ गौडपाद का उद्देश्य तही था। विज्ञानवाद के मूलभूत सिद्धान्त को 
उन्होने तस्मान्न जायते चित्त” एवं न जायते चित्त! एवं न चित्तजा घर्मा 
आदि कह कर उड़ा दिया है और सम्मवत उन्हे विश्रनमित व होने के लिए 
अगाह भी कर दिया है 'एवसेद विजत्तो न पतन्ति विपयंगें । अत आचार्य 
गौडपाद विज्ञानवादियो के अत्यन्त सामीष्य में तो है, किन्तु उनसे एकात्ममाव 
उन्होने नही किया है । वें नागार्जुन की दिशा में भी प्रवृत्त हुए है । प्रपल्वोपशम' 
तत्व को चतुप्कोटि विनिर्मुक्त तत्व कहना व केवल विलकुरू आचार्य नागार्जुन 
का विचार हो है, किन्तु उनकी भाषा भी। कारणवाद का निषेध ( श३२; 
“४४७, २२, ५९ ) आचार्य गौडपाद गौर नागार्जुन का समान हो है और 
इस विषय में, जैसा कि हम अभी देखेंगे, दोनों की भाषा में भी बहुत कुछ साम्य 
है। न निरोधो न चोलत्ति” आदि रूप से परमार्थता का वर्णन करने 
वाले आचाये गौडपाद भी अनिरोधमनुत्पादम्‌' तत्व के उपदेष्टा नागार्जुन से 
कही दूर वही गए है, न भाषा में, न विचार में, ऐसा कहा जा सकता हैं। 
जनेक बातें इस प्रकार माध्यमिको और आचाये गौडपाद की समान है। किन्तु 
यदि यही पूर्ण स्थिति होती तो हम उपनिषदो के ज्ञान के व्याख्याता के 
ऋूप में गौडपादाचार्य को स्मरण नहीं कर सकते थे, वुद्ध-मन्तव्य के साथ 
ओऔपनिषद ज्ञान की एकता सिखाने वाले के रूप में तो कुछ कहना ही 
'नहीं । आचारये गौडपाद के अनुसार अस्पशेयोग' का अभूतपूर्व उपदेश सम्यक्‌ 
अम्बुद्ध ने दिया है । यह अस्पशयोग' क्या हूँ ? आचार्य दासगृप्त हमें बताते 
हैं कि यह भगवान्‌ बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट निर्वाण हैँ * | प० विधुशेखर जी 
भट्टाचार्य कहते है कि यह सज्ञा वेदयित निरोध' है१ । जो सज्ञावेदयित 
निरोध' समातरि है, वही निर्वाण की अवस्था है। अतः दोनो ही विद्यनों 
के मत ठीक दिखाई पढ़ते हें। अव सज्ञावेदयित निरोध' अथवा 'निर्वाण 





(१) इसी हद तक विज्ञानवाद योगवासिष्ठ में भी पहुँच गया है, सिलाइए, 
जाप्रत्स्वप्वदशासेदी स्थिरतास्यिरते बिना। सम. सर्देव सर्वत्र 
समस्तोष्नुभवोइनयोः ॥४0१९१११३ इस सम्बन्धी समन्वय-भावना फे 
लिये देखिए पीछे योगवासिष्ठ-दर्शन फा विवेचन | 

(२) देखिए हि्द्ी आँफ इण्डियन फिलॉसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ४२३-४२४ 

(३) देखिए, प्रवासी, जास्विनू १३४४ 
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है । यह एक विशिष्ट बौद्ध प्रयोग है और भगवान्‌ बुद्ध के लिये बौद्ध सस्क्ृत साहित्य 
में गौडपाद और शकर से काफी पूर्व इसका प्रयोग किया गया था। गौडपाद ने 
इसे लिया है, परन्तु उनकी कारिकाओ के भाष्यकार को इसका पारिभाषिक 
अथं ज्ञात नही है । शकर ने 'तायिन ' शब्द की व्याख्या करते हुए कहा है 'तायी 
-+जिसका ताय अर्थात्‌ विस्तार हो उसे तायी कहते हे । क्योकि तायी--- 
सन्तानवानू--निरल्तर अर्थात्‌ आकाश सदुश् पूजावान्‌ अथवा भ्रज्ञावान्‌ बुद्ध 
परमार्थदर्शी--तायी-बुद्ध/" । 'तायी' शब्द का बौद्ध पारिभाषिक अर्थ है 
अपने परुरुषार्थं से मार्ग प्राप्त करने वाले शास्ता भगवान्‌ बुद्ध । बोधिचर्यावतार' 
में कहा गया है 'तायिना स्वाधियतमार्गदेशकानाम्‌”* अर्थात्‌ तायी” वे उपदेष्ठा 
है जो अपने आप मार्ग प्राप्त करते हे। इसी अर्थ में आचार्य दिछ्लाग ने तायी' 
बुद्ध को नमस्कार किया हँ* । तो आकाशकल्प ज्ञान वाले बुद्ध ने 'तुरीय' आत्मा 
स्वरूप परमार्थ तत्व का भाषण नही किया है, प्रज्ञप्त नही किया है। इसका 
तात्पयं केवल यही है कि जिसे बुद्ध ने अम्रज्ञप्त छोडा है, वह उपनिपदो 
के द्वारा प्रज्ञापनीय है, जिसे बुद्ध ने अभाषित किया है, उसे उपनिषदो ने 
भाषित किया है। इस प्रकार हम उपतिषदों का बुद्ध के मन्तव्य के प्रति 
पूरकत्व प्रख्यापित कर सकते हे । आचार्य गोडपाद को उपनिषदो का बुद्ध 


जी 
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नागार्जुन आदि बौद्ध आचायों ने भी की थी। चतुर्थे प्रकरण मे हम देख आए 
हैँ कि किस प्रकार मिलिन्द प्रश्नकार ने यह प्रश्त उठाया है यदि भन्‍्ते नागसेन 
भगवता भणित न' त्वा' नन्‍्द तथागतस्स धम्मेसु अचरियमुट्ठीति, तेन हि थेरस्स- 
मालक्य पृत्तस्य अजातस्तेन न व्याकत । यदि अजानत्तेन न व्याकत, तेन हि 
लत्यि तथागतस्त आचरियमुट्ठी । अय पि उभतो कोटिको पञ्हो तवानुप्पतों' 
जोर इसके उत्तर मे साराश रूप से केवल यही कहा गया है नव तस्स दीपनाय 
हेतु वा कारण वा बत्थि, तस्मा सो पञ्टो ठपनीयों । नत्यि भगवन्तान बुद्धान 
भकारणमहेतुक गिरमदीरणति' । इसका सक्षिप्त साराश यही है कि तथागत 
ने इसके भाषण को निष्प्रयोजन समझा । इसी प्रकार भगवान्‌ नागार्जुन ने भी 
कहा है मौना हि भगवन्तस्तथागता 'न मौन तथागत भाषितम्‌र और इस 
प्रकार अपने चतुष्कोटि विनिर्मुक्त' तत्व के लिए एक अच्छा अवसर दृढ़ 
निकाला है जो बुद्ध को निपेषघात्मक दिशा मे ही ले जाने का अधिक प्रस्ताव 
करता है । किन्तु हमारा विचार है कि इन बौद्ध विचारको की अपेक्षा आचार्य 
गौडपाद से बुद्ध-मौत को अधिक अच्छी तरह समझा है, जो कहते है 'ऋमते 
न हि वुद्धस्य ज्ञान घर्मेपु तायिन । सर्वे घर्मास्तथा ज्ञान नैतद्‌ बुद्धेन भापितम । 
विज्ञानवाद और शून्यवाद के विचारो से बहुत ऊँचे उठकर (जिसका अर्थ 
यही है कि एक मूल प्रतिष्ठा को स्वीकार कर, अन्यथा अन्य किसी वात में इन 
विचारको से ऊपर उठना कदाचित्‌ मानवीय तक के लिए सम्भव ही नहीं 
है ) गगनोपम' धर्मो से, दुर्दण, 'अनानात्व” पद में, स्वच्छन्दतापूर्वकं चक्रमण 
करते हुए तथागत की सम्यक्‌ सम्बोधि को आचार्य गौडपाद ने देखा 
है और इसलिए उनके मच्तव्य के पास वे कदाचित्‌ नागार्जुत आदि बौद्ध विचा- 
रको की अपेक्ष! अधिक पहुँच गए है । नागार्जुन आदि ने तो अस्ति नास्तीति' 
आदि कोटियों से रहित गगनोपम ” तत्व को शून्य या 'अभाव' की ओर ही 
ले जाने का प्रस्ताव अधिक किया है, किन्तु यहा तो ग्रौड॒पाठाचार्य ने 
उनकी ही शब्दावली का आश्रय लेकर उसी गगनोपमभा को खत ब्रह्म 
(ख' अर्थात्‌ आकाश) की औपनिपद परिभाषा में बडी अच्छी तरह 
व्यक्त किया है ल यथा सप्रकाशित' ( ४११ ) इसीलिए तो मनीपी 
शडकर भी यहा इस गौडपादीय गगनोपरमा और चतुप्कोटिविनिर्मुक्त' 
तत्व को अभावावसान प्रतिपेष' नहीं कह सकते क्योंकि यहा 
ब्रह्मावसान' प्रतिषेध ही सर्वत्र स्पष्ट उपलक्षित हैं जिसको ही आचार्य 
गोडपाद ने सम्यक्‌ सम्बुद्ध का भी मन्तव्य बताया है | “दिपय. स हि वुद्धानां 
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न निरचय ही एक उपनिषद्‌ ग्रत्थ पर कारिकाएँ लिखते समय उनके लिये 
यह आवश्यक था। बुद्ध के प्रति इतनी श्रद्धा दिखाकर और उनके हारा उपदिष्ट 
अस्पर्शयोग' को औपनिषद मन्तव्य के साथ अविवाद और बविरोध' दिखाने 
की प्रतिज्ञा करके फिर अन्त सें जाकर किस प्रकार केवल श्रौत परम्परा के श्रद्धालु 
अनुयायियो को प्रसन्न करने के लिए वे इस प्रकार कह सकते थे कि मेने जिस 
सिद्धान्त का प्रख्यापन किया है वह बुद्ध के द्वारा कहा ही नही गया है, अत. 
उसे वुद्ध-मन्तव्य या बौद्ध धर्म से नहीं सिलाना चाहिए। ऐसा कहना उनकी 
सब उदारता और तत्वपक्षपातता को ले छेता है जिसकी महिमा सर्वातिशायिनी 
हैं। फिर दूसरी बात यह है कि आचार्य गौडपाद ने बुद्ध-मन्तव्य की औपनिपद 
मन्तव्य से एकता दिखाने की कोशिश की है, बौद्ध आचार्यों के मन्तव्यो की 
नहीं। अत जब वे बौद्ध आचार्यों के मतो का खण्डन करते है या उनके कच्धो 
पर चढ़कर कुछ आगे देखने का प्रयत्न करते है, तो इसका तात्पर्य यह नही कि वे 
उतने से ही वुद्ध-मन्तव्य को भी निराकृत कर देते हैं, किन्तु वास्तव में जो 
थे करते हे वह तो यह है कि वे उनके कन्धो पर चढकर ( अर्थात्‌ विज्ञानवाद 
ओऔर थूत्यवाद के कन्धों पर चढकर) ने बुद्ध-मन्तव्य की भाकी करना चाहते 
है, किन्तु सिवाय धुन्च के और कुछ नही देख पाते, अत उन्हे पटक देते हें 
और फिर जब औपनिषद ज्ञान के स्वच्छ शीशे मे होकर देखते हैं जिस पर 
खत ब्रह्म! की पालिश हो रही है, तो उन्हें वह दुर्दश, अनानात्व', पद, 
गगनोपभ' बड़ी स्वच्छ तरह से दीखने लगता है । अत जिस वस्तु को 
वे गिराते हैं वे तो विज्ञानवाद! और 'शून्यवाद' है, जो अस्पर्शयोग' के उपदेप्टा 
वन्दनीय द्विपदा वर' को हमारे सामने दिखाने में स्वंधा असमर्थ हे, किन्तु उस 
द्विपदा वर के 'अविववाद और अविरुद्ध! मन्तव्य को वे भगवान्‌ गौडपादाचार्य 
वेदान्त के भन्तव्य से विछग कर देखने के पक्षपाती किस प्रकार हो सकते हें 
जव कि चतुर्थ प्रकरण की प्रथम कारिका में वे द्विपदा वर” बुद्ध की वन्दना 
करते है ओर अपनी विलकूल अन्तिम कारिका में ही वे हमसे यह कह कर 
विदाई लेते हे 'दुर्देशमतिगम्मीरमज साम्य विशारदम्‌ । बुद्धुवा पदमनानात्व 
नमस्कुर्मो यथावलम्‌” । अत यह कहना बिलकुल गलत है कि गौडपाद की 
यह दिखाने की लछालसा है कि उनके मत को वुद्ध-मत से ले मिलाया जाय | 

प्रत्युत वे तो उसको एकात्मता दिखाने के ही अधिक छालसा रखते है जिसे 

उन्होनें अनेक सकेतो से व्यक्त भी किया है। िंतद्‌ वुद्धेन भापितम्‌' में 
आचार्य ने केवछ यह दिखाया है कि यद्यपि मत रूप परमार्थ बुद्ध-गत का 
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साधार है, परन्तु बुद्ध ने इसे मापित नही किया हैं, वौद्ध निरुक्ति में, व्याकृत 
नही किया हँ । यह अह्वेत रूप परमार्थ तत्त्व तो वेदान्त में ही विज्ञेय है 
( इद तु परमार्थतत्त्वमद्देत वेदान्तेष्वेव विज्ञेयमित्यर्थ ) ऐसा घकर का कहना 
पूरी तरह आचाय॑ गौडपाद का अभिप्राय नही हो सकता क्योकि इससे वेदान्त 
की श्रेष्ठता प्रतिपादित होती है जब कि आचार्य गौडपाद को दोनो का अवि- 
वाद और अविरोध' स्वरूप दिखाना ही अधिक इप्ट था । इसीलिये उन्होने 
अज' और “अद्वर्य तत्त्व को वुद्धों का विपय बताया है । इस सबमे आचार्य 
गौडपाद की यह रालसा कि उनके द्वारा प्रतिपादित अद्व॑त मत बौद्ध घर्म के साथ 
न मिलाया जाय क्योकि बुद्ध के द्वारा यह कहा ही नही गया, कहा विवेचित 
हुई ? उक्त कारणों से हम पुर्वोद्धत मनीषी डा० राघाकृप्णन्‌ू के मत से 
सहमत नही हे । इस प्रकार हम बौद्ध दर्शन के सम्वन्ध में आचाये गौडपाद 
की दार्शनिक परिस्थिति को देखकर अब हम इस वात के कुछ निदर्शन देंगे कि 
आचाये गौडपाद ने वौद्ध ग्रन्थों का कितना अनुशीलन किया था और उनकी 
कारिकाओ में कद्दी-कही पूर्वकालीत बौद्ध ग्रन्थों के वाक्याशों की कितनी अधिक 
छाया हैँ और कही-कही कितनी अधिक विचित्र समानताएँ हे जो आकस्मिक 
नही हो सकती । वौद्ध आचार्यो के ऋण को गौडपाद पर स्वीकार न करना 
अक्वृतज्ञता होगी, किन्तु इसके कारण ग्ौडपादाचार्य की ऊपर निरदिप्ट दार्शनिक 
परिस्थिति में कुछ भी सशोघन करना ठीक न होगा । समान वावयों का 
पाया जाना समान अर्थो या दर्दात का अनिवार्य दोतक नहीं होता | हम 
अपने विरोधियों के शब्दों को भी प्रयुक्त कर उनका प्रत्यास्यान करते हें, 
अत इस क्षेत्र में हम वौद्ध आचार्यो के महान्‌ ऋण को तो आचार्य गौडपाद 
पर स्वीकार करते है किन्तु गौडपाद का जो समग्र दर्शन हैँ वह एक अत्यन्त 
मौलिक देन है गौर वेद'त्त की परम्परा में उसने एक नये विचार का 
सूत्रपात किया हूँ जिसे झ्कर और वाचस्पति अधिक आगे नहीं वढा सके | 
'घर्म' शब्द का प्रयोग आचार्य गौडपाद ने विलूकुल बौद्ध अर्थों को लेकर 
किया है । 'घर्म' शब्द का प्रयोग बौद्ध दर्शन मे प्राय चार जर्थों को लेकर 
हुआ है, यथा, गुण, हेतु, निःसत्व और निर्जीव ( अत्तनो पन सभाव 
धारेन्तीति धम्मा, घारेन्ति वा पच्चयेहि, घारेन्ति वा यथा समावतो घम्मा-- 
लटटठसालिनी ( धम्मसगणि पर अट्गकथा ) । इसी प्रकार “अभिधर्मकोश' 
( वसुवन्धु रचित ) में घ॒र्मं शब्द का प्रयोग वस्तु, विषय, अर्थ, पदार्य, प्रमेय 
क्षादि के लिए हुआ है। माण्ड्क्य कारिका में करीव २२ से अधिक वार घ॒र्म 
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उपलक्षित हूँ । इसी प्रकार 'प्रपञ्चोपशम' का भी प्रयोग सम्भवत सबसे पहले 
चौद्ध आचार्यों ने ही किया था* और इस विषय में आचार्य गौडपाद न केवल 
इस शब्द के लिए ही किन्तु इसके साथ जाने वाले सभी भाव के लिए भी 
बौद्धों के ऋणी हे । किन्तु अछुग शब्दों को छोडकर हम कुछ दाक्‍्याशों के ही 
उद्धरण देकर और कही-कही तो पूरी कारिकाओ के उद्धरण देकर ही यह 
दिखायेंगे कि आचाय॑ गौडपाद अपने पू्व॑वर्ती बौद्ध आचार्यों से कितने प्रभावित 
थे, फिर चाहे उनके मतो से वे भले ही अन्ततोगत्वा पूर्णते सहमत न हो । 
मूलमाध्यमिक कारिका में, 
अनिरोधमनुत्पादमनुच्छेदमशाश्वतम्‌ । अनेकार्थमता- 
। नाथमनागममनिगर्मम्‌ । 
| य प्रतीत्यसमुत्पादम्‌ प्रपअ्चोपशम शिवम्‌ । 
देशयामास सम्बुद्धस्त वन्दे वदता वरम्‌ ॥ अनुत्पन्नाः 
| प्रकृत्ता गगनोपमा । रूकावतारसूत्र । 
॥ 
। 


माण्डक्य कारिका में, 


न निरोधो न चोत्पत्ति ने बद्धो न च साधक" ५॥३२ 
निविकल्पो हयय दृष्ट प्रपझचोपशमोह्वय । २३५ 
| ज्ञानेनागाशभिन्नेन धर्मान्‌ यो गगनोपमान्‌ ।शेयाभिन्ने न 
सम्बुद्धस्त वनन्‍्दे द्विपदा वरम्‌ । 
बोधिचर्यावतार में, 
। एवं च न निरोघोऊस्ति न च भावो$स्ति तत्वत । 
अजातमनिरुद्ध च तस्मात्सवंमिद जगत्‌ ॥ 
। माण्डक्य कारिका में, 
| भूत न जायते किड्च्चिदभूत नैव जायते । 
। विवदन्तो5द्या ह्थेवमजाति ख्यापयन्ति ते ॥ ४४ 
| हेतुन जायतेब्नादे , ४२३ 
न कश्चिज्जायते जीव सम्भवोध्स्य न विद्यते । 
| एतत्तदुत्तम सत्य यत्र किज्निन्न जायते ॥४७१ 


(१) 80 7 88 4 त0ज़ ग6 ऊिएवंताईडए ज़&०० धी6 गी8$ 0 
ग86७ #6 जछ्ञ0708 प्रपञ्चोपशर्म शिवम्‌। दासयुप्त : हिस्द्री ऑफ़ 
इण्डियन फिलॉसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ४२५ 


फुछ कारिकाओं फी बौद्ध जवतरणों से तुलना 


सूल माव्यमिक कारिका में, 





सर्वोपलम्भोपदाम. प्रपञ्चोपशम' शिव" | 
न क्वचित्‌ कस्यचित्‌ करिचदू धर्मो वुद्धेन देशित” ॥ 


माण्ड्क्य कारिका में, 





अलब्धावरणा सर्वे घर्मा प्रकृतिनिर्मेलाः , . . . - ४५ 
४३७३४ नैतद्‌ वुद्धेन भाषितम्‌ ॥ ४॥९८-९९ 


बोधिचर्यावतार में, 





न स्वतो नापि परत न द्वाम्या नाप्यहेतुत' । 
उत्पन्ना जातु विद्यन्ते भावा क्वचन केचन ॥ 


साण्ड्क्य कारिका में, 





स्वत्तो वा परतो वापि, न किड्नचिद्वस्तु जायते । 
सदसत्सदसद्वापि न किड्न्चिद्‌ वस्तु जायते ॥४२२ 


वोधिचर्यावतार में, 


न सन्नासन्न सदसन्न चाप्यनुमयात्मकमू । 
चतुष्कोटिविनिर्म[क्त तत्व माव्यमिका विदु' ॥ 





माण्ड्कय कारिका में, 


अस्ति नास्त्यस्ति नास्तीति चास्ति नास्तीति वा पुन । 
चलस्विरोभयाभावेरावृणोत्येतव- बालिश: ॥४८३ 
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लकावतार सूत्र में, 





अथ वैचिश्य ससस्‍्थान विकल्पो यदि जायते । 
आकाश शशखघ्युगे च अर्थाभास भविष्यति ॥ 
स्वप्त केशोण्ड्रक माया गन्धवे सृग तृष्णिका । 
अहेतुका5पि दृश्यन्ते तथा छोक-विचित्रता ॥ 
आकाश शशख्यगदइच वन्ध्याया एवं पुत्र च । 
असन्तरचाभिलप्यन्ते तथा भावेषु कल्पना ॥ 


बोधिचर्यावतार में, 





कदलीस्वप्नमायाभ लछोक पर्येद्चिकल्पितम्‌ । ... « 
अन्यतो नापि चायात न तिष्ठति न॒ गच्छति । 
मायात को विदशषोश्स्य यन्मूढे सत्यत कृतम्‌ ॥ 
मायया निर्मित यच्च हेंतुभियंच्च निर्मितम्‌ । 
जायाति तत्‌ कुत कुत्र यात्ति चेति निरूप्यताम्‌ ॥ 
प्रतिविम्बससे तस्मिनू ऋइत्रिमे सत्यता कथम्‌ ॥ 
स्वप्नोपमास्तु गतय विचारे कदलीसमा । 


माण्ड्क्य कारिका में, 





| 
॥ यथा मायामयो जीव “यथा स्वप्नमयों 
। जीव ॥ ४४६८-७० 

घर्मा य इति जायन्ते जायन्ते ते न तत्वत । 
| जन्म मायोपम तेषा सा च माया न विद्यते ॥४४८ 
। सतो हि मायया जन्म युज्यते न तु तत्वत । 

सत्वतोी जायते यस्य जात तस्थ हि जायते ॥३॥२९ 
असतो मायया जन्म तत्वतो नैव युज्यते । 
| वन्ध्यापुत्रो न तत्वेत मायया वापि जायते ॥३॥२८. 
| स्वप्नजागरिते स्थाने ह्येकमाहुमंनीपिण । 

है अवितथा इव लक्षिता ... «» 

मिथ्यैव खल ते स्मृता कल्पिता एव 
ते सर्वे विज्ञेपो नान्यहेतुक, आदि, आदि । 


९८७ गौडपाद के कार्य का सहत््वांकन 


इस प्रकार हम देखते है कि भगवान्‌ गौडपादाचार्य की विज्ञानवाद और 
धून्यवाद के सिद्धान्तो से कई स्थानों पर बडी समानताएँ हे और इन बौद्ध 
वाशनिक पद्धतियों का उनके ऊपर बडा प्रभाव भी पडा हैँ । किन्तु इन 
समानताओ को हम अधिक नही वढा सकते । जितने समानता के ऊपर उद्धरण 
दिये गए है, उनसे कुछ कम असमानतामों के भी दिए जा सकते है । किन्तु इन 
समानताओ और असमानताओ को लेकर हम कही नही पहुँच सकते । हमार 
लिए जो वात महत्वपूर्ण ठहरती है वह यह हूँ कि आचाये ग्ौडपाद ने उपनिषदों 
के मच्तव्य और वुद्ध के मन्तब्य में एकता स्थापित करने की कोशिश की थी। 
और इस तरह वृद्ध-मन्तव्य की व्याख्या उनकी वौद्ध आचार्यों से भिन्न थी । 
गौडपाद वेदान्तविद्‌ आचाय॑ थे, परन्तु उनकी वुद्ध-भक्ति में सन्देह नहीं 
किया जा सकता । भगवान्‌ बुद्ध की परिपूर्ण वोधि में उनकी अठूट श्रद्धा थी। 
समग्र भारतीय दर्शन में यही एक महान्‌ आचाये है जिन्होने वैदिक परम्परा 
से आकर बृद्ध-मन्तव्य को एकात्मता औपनिपद मत्तव्य के साथ दिखाने की 
कोशिश की हूँ, अन्यथा अन्य तो इस परम्परा के प्राय: सभी भ्राचीन और उसी 
ढग के अर्वाचीन विद्वान भी ( जिनकी ऐतिहासिक मार्ग में श्रद्धा नहीं हैं 
परम्परा से यही मानते आए है कि या तो वौद्धो के अनात्मवाद के निराकरण 
के लिए ही उपनिषदो के आत्मज्ञान का उपयोग है या फिर उपनिषदों के 
आत्मज्ञान पर चोट करने के लिए ही, प्रजाबो को विमोहन करने की प्रतिज्ञा 
घारण करने वाले, उन विष्ण्‌ रूप भगवान्‌ बुद्ध ने, अवात्मवाद' का उपदेश देकर 
जगत्‌ का अकल्याण सम्पादित किया है, जिससे बचे रहने में ही हित है। 
हमारा विनम्र विचार है कि इस प्रकार की ग्रवृत्तियो को हटाने के लिए आचार्य 
गौडपाद की दिखाई दिशा के अनुसार आज फिर आवुनिक उपकरणों का आश्रय 
लेकर हमारे लिए यह मावश्यक हैँ कि मूल तिपिटक के आघार पर विशुद्ध 
तातल्विक दृष्टि से हम बुद्ध और उपनिपदो के मन्तव्यो का सम्वन्ध-अनुमापत 
करे ताकि आचार्य गौडपाद का काम पूरा हो और भगवान्‌ तथायत हमारे 
सामने एक नई ज्योति से मडित होकऋर आवे जो इस लोक के और विशेषत 
आयं-धर्म के कल्याण और सूख के लिए हो। किन्तु हम यहां वहुत ठहर गए । 
आचाये गोडपाद के वाद ही वे गम्भीर दुष्टि वाले तपस्वी शकर हमारे सामने 
बाते है जो आउवी शताब्दी के भारत में, साक्षात्‌ अदम्य संन्यास-धर्म के 
साकार रुप जैसे, धर्म प्रचारार्थ चारो ओोर परित्रजन करते हुए दृष्टिगोचर 
होते है । 

वो० ६३ 
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भगवान्‌ शकर भारतीय दर्शनाकाश के एक प्रखर मारतंण्ड हे। मद्वितीय 
प्रतिभा, तेजस्वितापूर्ण व्यक्तित्व, अप्रतिहत बुद्धिनल और सर्वेत परिपूर्ण 
दरशंन, यह हमें शकर में मिलता है। इन 

भगवान शंकर और उनके मतीषी का आचायंत्व जितना गम्भीर था 
पूर्वर्ती बौद आचार्य उतना ही उनका तपस्‌, चारित्य मोर साधन 
भी महान्‌ था। सम्भवत- यही उनकी महत्ता 

का प्रधान कारण है । जो उनके केवरू आचाय॑त्व को देखते हे, वे उन्हे कभी 
नहीं समझ सकते | भगवान्‌ शकर के साथ भिलकर वाचस्पत्ति मिश्र अमर 
हो गए, किन्तु भगवान्‌ शकर की महत्ता का कारण भागती' नहीं है । 
भगवान्‌ शकर के पहले बहुत से बौद्ध आचाय॑ हो चुके थे और भगवान्‌ 
शकर उनसे बहुत कुछ प्रभावित थे गौर बहुत सी वाततों में उनके ऋणी भी 
थे । निश्चय ही अद्वधोष, नागार्जुन, असग, वसुवन्धु और अनेक बोद्ध विचारक 
और तैयायिक जिनकी दाहनिक प्रक्रिया अद्वितीय है, शकर से पहले हुए 
थे, किन्तु इससे शकर की एक मौलिक विचारक होने के नाते महत्ता में कुछ 
अन्तर नही आता | प्रत्येक विचारक अपने पूर्वेवर्ती आचायों और विचारको 
के अनुभवों से लाभ उठाता है और कभी कभी तो उनकी शब्दावली का भी 
प्रयोग करता हँ, किन्तु इससे उसकी महत्ता को कुछ क्षति नही पहुँचती यदि 
वह कुछ अपना भी छोक को देता है । इस तरह हम देखते है कि बौद्ध 
आचार्यों का तो कहना क्या, जिनकी अनेक बातो का झकर ने प्रत्याख्यान किया 
है, अपनी परम पूजा के स्थान श्रुतियों और बअहसूत्रो तक को उस मनीषी 
ने इस व्यापकता के साथ अपने मौलिक विचार से अभिव्याप्त कर दिया हूँ 
कि आज हम जब उपनियपदो और ब्रह्मसूत्रों को समझते की वात कहते हे तो 
सबसे पहले ध्यान शकर का ही थाता हैँ । जैसे वे हमें समझाते हे वैसे ही 
हम मानते है, यद्यपि जानने वाले ही जानते हे कि उसमें कितना उपनिषदों या 
ब्रह्मसूत्रो का मूल मन्तव्य हैं और कितना शकर के स्वय का दर्शव का। इसीलिए 
तो केवल भाज्यकार होते हुए भी हम उन्हें एक स्वतस्त्र दाशनिक कहते हे 
भऔौर शाकर दर्शन जैसी वस्तु की चर्चा करते हे । कहा जाता है कि शकर ने 
ब्रह्मसूत्रो के मन्तव्यों को उनके वास्तविक स्वरूप में व्याख्यात नही किया हैं 


(१) इसके विरुद्ध मत के लिए देखिए राहुल साह्ृत्यायन फी “वुद्धचर्या पी 
भूमिका । 


२८९ शंकर और बौद्ध दर्शन 


किन्तु साथ ही यह भी स्वीकार किया जाता हूँ कि उपनिषदो के मन्तव्यों को 
सबसे अच्छी तरह उन्होने ही प्रख्यापित किया है । फिर मह॒पि वादरायण ने 
सो उपनिषदो के ही मन्तव्यों के समन्वित स्वरूप को प्रस्तुत करने का प्रयत्न 
किया हैं तो क्‍या स्वयं भगवान्‌ दरकर ने अपनी अद्वितीय प्रतिभा 
से हम सबको विशम्रमित ही नहीं किया ? अत' जब हम उनके तर्कों में 
बौद्ध आचार्यों के ही तर्को का प्रत्यावतेन देखें, जब श्रीहर्ष की तरह हम उन्हे 
ओऔ माध्यमिको के तर्क को ही विरोधी सिद्धान्तो का प्रत्याख्यान करने के लिए 
अपुक्त करते देखे, तो हमे यह व समझता चाहिए कि शकर के पास मौलिक कुछ 
नही है और वे एक उच्चतम कोटि के स्वतन्त्र विचारक नहों हूँ। 
शकर का दर्शन अपने मूल रूप मे वैसा ही हैँ जैसा उपनिषदों का। उनके 
दर्शन की प्रतिष्ठा नित्यानित्यवस्तु-विवेक, इहामृत्रार्यभोगविराय, शमदमादि- 
साधन सम्पत्‌ और मुमुक्षुत्व, इन चार साधनो की 
शंफर और बौद्ध द्शन तैयारी पर अवलम्बित है*, अत समग्र वौद्ध 
नैतिक आादशंवाद को वह अपने गर्भ में छिपाये 
है, ऐसा कहा जा सकता है। फिर भगवान्‌ छाकर ने वेदान्त दशेन का प्रयोजन 
धात्यन्तिक दुख निवृत्ति को स्वीकार किया है । अत इस रूप में बुद्ध के 
अभिप्राय से उनका कोई विभेद नहीं हो सकता। इतना ही नही, प्रतीत्य 
समुत्पाद का खण्डन प्रस्तुत करते समय आचाये ने उसका केवल तात्विक 
दृष्टि से ही खण्डन किया हे, किन्तु जहा तक दुख निवृत्ति रूप नैतिक तत्त्व 
से सम्बन्ध हैं उसको उन्होंने स्पर्श नहीं किया है और उसकी सम्भवता भी 
स्वीकार की हैं। यदि अविद्यादि प्रत्ययो से लेकर जरा, मरण, शोक, परिदेवना, 
दुख और दोर्मनस्य तक सभी प्रत्ययो का निमित्त-नेंमित्तिक भाव से घटीयन्ध 
के समाव समुदय और निरोध होता है तो इसमें शकर को कुछ नहीं कहना, 
उनका तो विरोध इसी में है कि विता एक स्थिर आत्मा के इनका सघात 





(१) देखिए बअह्मसूत्र शांकर भाष्य १११ 

(२) फ्लेशानास्पदस्वात्‌ सम्यग्दर्शवं इत्यद्नतदर्शनं प्रस्तुयते । भाण्ड्क्य-कारिका 
३॥१ पर शाकर भाष्य; रोगातेस्थेव रोगनिवृत्तो स्वस्यता। तथा 
दु'खात्मकस्पात्मनो दवतप्रपञ्चोपशमे स्वस्थता। माण्डूक्य फारिफा भाष्य 
के प्रारम्प में; एयसयमतवादिरनन्तो. . - - - - - अस्पानयहेतोः प्रहाणाय . . « « 
-**सर्वे बेदान्ता आरमस्पन्ते । प्रह्मसृत्त शाकर भाष्य का उपोद्घात । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ९९० 


सिद्ध कैसे होगा ? 'इतरेतरोतपत्तिमात्र निमित्तत्वमविद्यादीना यदि भवेद्‌ भवतु 
नाम न तु सघात सिद्धचेत्‌**। अत तात्विक व्याख्या में विभेद है, किन्तु एक 
साधक विना यह प्रइन उठाए कि एक स्थिर आत्म तत्त्व है अथवा नही, यदि दुःख के 
समुदय और निरोब को उपयुक्त नियम के अनुसार समझ कर आचरण करे तो 
क्या उसकी दु ख-निवृत्ति नही होगी ” शकर के भ्रत्यास्यान का तात्पय यही हो 
सकता है कि बिना औपनिषद ज्ञान की प्रतिष्ठा लिये बुद्ध के नैतिक मार्ग की 
व्याख्या नही की जा सकती, उप्तकी सगति नहो बेठ सकती और इस विषय 
में सम्मवत आचार्य शकर ठीक हे । बुद्ध के मन्तव्य की निषेधात्मक व्याख्या कर 
घ॒र्मकीतिं और दिद्दनाग जैसे बौद्ध आचार्यों ने अपने शास्ता की सम्भवतः 
अधिक असेवा की है जितनी कि शकर के सब प्रत्याख्यानो ने भी नही की। 
किन्तु इस विषय पर बाद में । बुद्ध के नैतिक आदर्शवाद से शकर को कोई 
विभेद नही हो सकता, हा उसकी व्याख्या में वे ओर बौद्ध आचार्य विभिन्न- 
मत वाले हो सकते हे । फिर भगवान्‌ शकर कर्मकाण्ड के भी तो विरोधी हैं 
और कम से कम ज्ञान की अपेक्षा में वे उसे अधिक मूल्य देने को तैयार 
नहीं * । इस विषय में वेद का भी प्रमाण उन्हे उसी अर्थ में मान्य नही जिस 
प्रकार कि मीसासको को । श्रुति भगवान्‌ शकर के लिए सहस््त कल्याणकारी 
माता पिताओ से भी अधिक है और वह इसीलिए कि अन्धकार से हटा कर 
ज्ञान के प्रकाश में ले जाती है | शकर का ब्रह्मात्मैकत्व विज्ञान वैसा ही है 
जसा उपनिषदो का, अत जो बात वहा कह आए है वह यहा भी समझना 
चाहिए. । शकर तक को अधिक महत्त्व नही देते और कताकिको' के बडे 
भारी निन्‍्दक भी हे। अत अध्यात्म और वुद्धितत््व का एक उचित सम्मिश्रण 





(१) ब्ह्मसूत्र-शफर भाष्य २२१५ 

(२) अलंकारो हपमस्माक यत्‌ ब्नह्मात्मावगतो सत्या सर्वेकर्तेव्यताहानिः कृत- 
छ्ृत्यता चेति :. -- यो हि वहिमुँख प्रवर्तते पुरुषः इृष्ठ मे भूयादनिष्दं मा 
भूदिति न च तत्रान्तिक पुरुषार्य छूमते, तमात्यन्तिकपुरुषार्थवाडिछन 
स्वाभाविककार्यसंघातप्रवृत्तिगोचराद्विमुसीकृत्य प्रत्यगात्मत्नोतस्तया 
प्रवर्तेयन्ति आत्मा वा भरे द्रष्टव्य. इत्यादीनि ॥..  - - अतोध्न्यन्मोक्ष 
प्रति क्रियानुप्रवेशहारं न शक्‍्य केनचिद्‌ दहशॉयितुम्‌ ।... «« तत्नेंच सति 


ययामभूतब्रह्मात्मविषयमपि ज्ञान न चोदनातन्त्रमु । ब्रह्मसूत्र शाकर 
भाष्य ११४ 


९९१ अनुभूति और तर्फ 


शकर के दशन में हुआ हूँ और वौद्ध दर्शन में श्रद्धा के महत्व की जो स्वीकृति 
है, वह भी इसके अनुकूल ही है । शकर को तीन प्रमाण मान्य हे, यथा प्रत्यक्ष, 
अनुमान और श्रुति। किन्तु प्रत्यक्ष प्रमाण से वे ब्रह्म की सिद्धि नहीं मानते । 
उसके लिए श्रुतिया और स्वानुमृति ही यथा सम्भव प्रमाण हे, क्योकि 
ब्ह्मज्ञान का अवसान अनुसव हैं और एक परिनिष्ठित वस्तु उसका विपय है* । 
केवल अतीदिय क्षेत्र मे ही वेद के प्रमाण की स्थापना है३ । देसे तके 
की महिमा भी शकर के मत में सुरक्षित हुँ? | तके की निन्दा उन्होने 
इसीलिए को है कि वह स्वानुमूति का मार्गे छोडकर कही उच्छुछलखल न हो 
जाय । देसे अनुभूति और तक का एक अत्यन्त सामज्जस्य पूर्ण रूप शकर में 
दिखाई देता हैं और वह इस अत्यन्त छोटे से वाक्य में अपने पूर्ण 
प्रभाव के साथ यद्ोतित हो गया है, श्रुत्यनुग्हीत एवं हयन्न तर्को5- 
नुभवागत्वेवाश्नीयत्त । ( ब्रह्मतृत्न भाष्य २४१६) । श्रुति से अनुगृहीत तक का 
ही, अनुमव का अग होने के कारण, भगवान्‌ शकर ने आश्रय लिया हैँ और यह 
उनकी सत्य को गवेषणा में सहायक ही हुई है, वाघक कभी नहीं । श्रुति- 
विरोव की समस्या उपस्थित होने पर वे उसे परमार्थ सत्य और व्यवहार सत्य 
के द्वारा चचा ले गए है । अन्यथा तो किसी प्रकार उपनिपदों का समन्वय 
करना भीर निर्गुण ब्रह्म के सृष्टिकर्ता होकर भी निविकार बने रहना कभी 
(१) न॒च परिनिष्ठितवस्तुस्वरूपत्वेषपि प्रत्यक्षादिविषयत्व न्रह्मण- ॥ ब्ह्म- 
सूत्र-शाफर भाष्य ११४४ 
(२) श्रुत्यादयोजनुमवादयशच ययास्तस्भवमिहप्रमाणं अनुभवावसानत्वाद 
भूयवस्तुविवयत्वाच्च ग्रद्यज्ञानस्प । बहासूत्र शाकर भणष्य १११२ 
(३) श्रुतिइच न. प्रमाणमतीन्द्रियाय्यविज्ञानोत्पत्ती । ब्रह्मसूत्र शाक्र भाष्य 
२३१ मिलाइयें सायण भी यया, प्रत्यक्षेणानुसित्या वा यस्‍्तुपायो न 
बुध्यते । एतम्‌ इच्छति बेदेन तस्मात्‌ वेदस्प बवेदता ॥ तैत्तिरोय भाष्य 
भूमिका में ॥ प्रत्यक्षानुसित्या वा यस्तूपायो न विद्यते । एवं विन्दति वेदेन 
तस्माद्देदरप वेदता । सायण भाज्योपक्रमणिका पृष्ठ ३४ में उद्धृत, देखिए 
पीछे साल्‍य दर्शन फा विवेचन भो । 
(४) देखिए गोता साध्य २२१; साण्ड्क्य फारिका भाष्य ३११ 
(५) शंकर फे हारा कुतर्क और कुताक्षिको की निन्‍दा के कुछ उदाहरणो के लिए 


देखिए प्रथम प्रकरण में भारतोय दर्शन में अध्यात्मवाद और बुद्धिदाद॑ 
पर विवेचन ॥ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दशन ९९४ 


और भौतिक पदार्थों की ओर और दूसरा पञ्चस्कन्धो की ओर९, तो फिर इन 
दोनो प्रकार के सघातो के इस प्रकार समानान्तर रूप से चलने पर उनके 
सघात के तथ्य की ही असम्भवता हो जायगी। समुदायभावानुपपत्तिरित्यर्थ 
उनके समुदाय के भाव की ही उपपत्ति नहीं हो सकंगी । और इसके लिए 
शकर ने पाच हेतु दिए हे, (१) जो घर्म! ( शकर का प्रयोग नही, किन्तु उनके 
अथं को प्रकट करने के लिए यह प्रयोग क्षम्य हो ) सधात उत्पन्न करने 
जा रहे हैँ, वे तो स्वयं अचेतन हे समुदायिनामचेतनत्वात्‌र । अत वें भूत और 
भौतिक और चित्त और चैत्त ( चेतसिक ) की सुष्टि कंसे कर सकते हे ? 
(२) चित्त का अभिज्वलन अर्थात्‌ परमाणुओ में से चित्त घारा का स्फुरण 
तो उनके समुदाय या सघात पर तिर्भर है। चित्ताभिज्वलनस्थ च 
समुदायसिद्धब्घीनत्वात्‌” | जव समुदाय ही (प्रथम तके के अनुसार) सिद्ध नही 
हुआ, तो उसमें से चित्त-चेत्त आदि का भी अभिज्वलन कैसे बन सकता है ? 
(३) सघात को स्थिति में कौन लाएगा ? 'समुदाय' की प्रतिष्ठा कौन 


विवेचन करना नहीं था + फिर पहले दे कह ही चुके हे कि 'पुथिव्यादयः 
परमाणव .. . -सहन्यन्त' । जत उसी अर्थ में हमें यहां अणु' दब्द फो 
लेना चाहिए। वैसे निश्चित वेज्ञानिक शब्दावली फी दृष्टि से ( जो निरचय 
ही दाशनिक प्रज्ञानों में होती चाहिए) सोजन का कहना निस्सार नहीं 
है और शंकर गलत दाब्द के प्रयोग के दोषी है । यदि इससे अधिक फुछ 
शंकर के प्रति पक्षपात चाहते है, तो देखिए बेलवलूकर : ब्रह्मसूत्र नोद्स, 
पृष्ठ ६३; सोजन फो स्थिति के दुढ़ीकरण के लिए देखिए अभिषर्म कोश 
३१८६, जहां पांच परमाणुओं को एक अणु के बराबर बताया गया है । 
(१) शाकर भाण्य सें शब्द प०चस्कन्धी रूप' है। इसमें रूप शब्द पर यामाकामी 
सोजन ने आपत्ति को हैँ कि यह बौद्ध दृष्टि से इस शब्द का अपारि- 
भाषिकक प्रयोग है । निश्चय ही यासाकामी सोजन यहा गलरूत हे । रूप 
शब्द यहा पञ्चस्कन्वों के रूप' के अर्थ में प्रयुकत्त नहीं हुआ है, किन्तु 
केवल जिस प्रकार हम कहते हैं मिन्न-रूप, विपत्ति-रूप आदि। हमारे लिये 
ये प्रयोग कितने स्वाभाविक हें! ओर फिर पल्चस्कन्धी' में हिगु 
समास है, इसकी भी सम्यक्‌ जनुभूति यामाकामी सोजन ने नहीं की 
हैं । देखिए वेलवेलकर : ब्रह्मसृत्र नोट्स, पुष्ठ ६३-६४ । सोजन के तर्क 
को समभने के लिए देखिए 'सिस्टम्स ऑफ बुद्धिस्टिक थॉट, पृष्ठ १६३ ॥ 


९९५ सर्वास्तिवादी दर्वन का खंडन 


बनेगा ? तुम किसी अन्य! स्थिर चेतन तत्त्व की तो सत्ता ही स्वीकार नही 
करते ? किसी को इस समुदाय या सथात का भोक्‍ता और शासनकर्ता तो 
मानते नही, फिर यह तुम्हारा सघात कैसे बनेगा ? कौन इसको स्थिति में 
लाएगा ? यह तुम्हारे सघात का तो अम्युपगम होता नहीं । अन्यस्थ च॑ 
कस्यचिच्चेततस्य भोक्तु प्रशासितुर्वा स्थिरस्थ सहत्तुरनम्युपप्मात्‌ । (४) 
यदि तुम कहो कि परमाणुओ की यह प्रवृत्ति किसी उपयुक्त प्रकार से कहे हुए 
स्थिर चेतन तत्त्व की अपेक्षा नही रखती, किन्तु बिना किसी प्रवर्तक कारण 
के ही परमाणुओ की सघात के प्रति प्रवृत्ति होने लगती है, तो फिर इस 
अवृत्ति का उपरम या उपश्म भी तो कभी होगा नहीं, क्योंकि उसका कोई 
शासक तो है ही नही । अत निर्वाण भी तुम्हारा कहा सिद्ध होगा ”? साराश 
यह कि यदि किसी सघातकर्ता को नहीं मानते और उससे निरपेक्ष ही प्रवृत्ति 
का अम्युपगस स्वीकार करते हो, तो प्रवृत्ति के अनुपरम प्रसंग से तुम मुख 
नही मोड सकते सहन्तुरनम्युपगमात्‌ निरपेक्षम्वृत्त्यम्यूपगर्म च प्रवृत्यनपरम- 
प्रसगात्‌' । (५) यदि यह कहो कि ( सनन्‍्तान रूप' ) आशय" ही यह सब 





(१) आशय क्‍या है? सर्वास्तिवादी शास्त्रों में इस शब्द का इस आर्थ 
में प्रयोग उपलब्ध नहीं होता । सम्भव है शंकर ने किसी ऐसे ग्रन्थ को 
आधार बनाया हो जो अब प्राप्त नहीं हूँ। किन्तु तात्विक 
रूप से उनके अर्थ को समझता कठिन नहीं हैं और न बहू किसी 
प्रकार अनुपयुकत ही है । जैसा कि हम चतुर्य प्रकरण में देख आए हैँ, 
सर्वास्तिवादियों फा एक सम्प्रदाय अवश्य था जो पजञ्चस्कन्यो से 
व्यतिरिक्त एक चित्त की घारा फी स्थिति मानता था जो क्षणिक होने 
पर भी देदान्तियों फो आत्मा! से कुछ समानता रखती थी ओर इसीलिये 
सर्वास्तिवादियों ने प्रधानत उसे अन्य तीथिको की चीज़ समझा फर 
स्वीकार नहों किया था । उसी चित्त-घारा की ओर निर्देश फरते हुए 
आचाय॑ शंकर ने यहा कहा है । देसे हम जानते है कि इसी 'चित्तवारा 
का निरूपण धाद में चलकर लय विज्ञान के नाम से विज्ञानवादियो 
से किया या। यहा 'आलय विज्ञान शब्द फा प्रयोग झंकर ने नहीं किया 
है, फिन्तु उनके व्यास्पाकारों ने उसे,इसी अर्थ में लिया है। भामतो' 
ओर 'रलप्रभा' ने दादहयां फा अं आलय विज्ञार्नों किया हैं और 
आनन्‍्दगिरि ने भी उसे सन्तान! का पर्यायवाच्ी बताया है, जो भी एफ 
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काम कर लेता है तो इसके विरोध में हमारे चार तक है (अ) सघात 
से यह भिन्न हैं अथवा अभिन्न है, इसका ही तुम निरचय नहीं कर सकते 
आशयस्याप्यच्यत्वानन्यत्वाम्यामनिरूप्यतवात्‌' (अ ) यह तो एक क्षणिक 
धर्म! ( लेखक का ही प्रयोग !)" है क्षणिकत्वाभ्युपगमाज्च (इ) अतः 
इसमें व्यापार सम्भव नहीं हो सकता निर्व्यापारत्वात (ई) अत प्रवृत्ति की 
उपपत्ति नही होती प्रवृत्यनुपपतते ” । यही परमाणुवाद के विरोधी तर्कों के 
प्रसग में प्रतीत्यसमुत्पाद' का भी प्रश्न भा जाता है । 
भगवान्‌ शकर ( सूत्रकार का ही अनुसरण कर* ) कहते है कि यदि 
सर्वास्तिवादियो की ओर से यह कहा जाय कि परमाणुओ के सघात के 
लिए स्थिर चेतन तत्त्व भानने की जरूरत नही हैँ, 
प्रतीत्यसमुत्पाद_ द्वादशाग प्रतीत्यसमुत्पाद ही यह सब काम कर लेगा, 
क्योकि उसमें सभी निदान एक दूसरे के प्रति कारण भाव 
से परिनिवद्ध रहते हे, तो वेदान्त की दृष्टि से यह कहा जा सकता है कि ऐसा 
कभी हो तही सकता, क्योकि इससे तो केवल उत्पत्तिमात्र हो जायगी, सघाद 
तो इससे होगा नहीं। प्रतीत्यसमुत्याद'! संघात का कारण नही हो सकता, इसके 
लिए शकर का प्रधान तक यही हैँ कि वहा कोई स्थिर चेतन्य भोक्‍ता नही है, 
जो या तो प्रथम निदान स्वरूप अविद्या को प्रवृत्त कर सके, या जिसके लिए 
सघधात के उपभोग की सगति मिलाई जा सके । चूकि ये वातें प्रतीत्यसमुत्पाद 
में उपलब्ध नहीं होती, अत' वह विभिन्न परस्पर-आश्रित निदानो की उत्पत्ति 
में भले ही कारण स्वरूप हो सके, किन्तु उससे सघात व्याख्यात नहीं होता। 





ही बात है । सिलाइए आशेरतेषडस्मिन्‌ कर्मानुभववासना इत्पाशय “, 
तत्स्पादालयविज्ञान यद्भवेदहमास्पदन्‌ ॥ तत्‌ स्यात्‌ प्रवृत्तिविज्ञान 
यज्मीलादिकमुल्लिखेत्‌' ॥ विज्ञानवादियों फे आलूय-विज्ञान या आशय 
सम्बन्धी विचार को सर्वास्तिवादियों के भत्ये मढ कर आचार्य शंकर ने 
दौद्ध सम्प्रदायों सस्वन्चो अपनो अनभिज्ञता फो प्रकट फिया है , ऐसा 
अवश्य कहा जा सकता है । 

(१) आइचय्य है कि माण्डूक्य फारिका' के भाष्यक्रार होने पर भी जाचाय॑ 
शकर ने घर्मे' शब्द का वोद्ध प्रयोग अपने भाण्य सें(जहा कि सम्भवत. 
उसकी सदसे अधिक जरुरत थी) नहीं किया ! 

(२) इतरेतरप्रत्ययत्वादिति चेन्न उत्पत्तिमात्रनिमित्तत्वात्‌ । ब्रह्मसूत्र शरा१९ 


९९७ अ्रतीत्य समुत्पाद की अपूर्णता 


यहाँ हमें कूछ विस्तार से शकर के इस विषय सम्बन्धी तकों को समझना चाहिए। 
यहा यह कह देना भी आवश्यक है कि शकर ने कुछ सक्षेप से प्रतीत्यसमुत्पाद' 
का विवरण मी दे दिया है ( जिसकी वाचस्पति मिश्र ने वडी विस्तृत और अत्यन्त 
विद्वत्तापूर्ण व्यास्या की है, जिसके सहारे ही वे विद्यार्थी जिन्होंने वौद्ध ज्नोतो 
से प्रतीत्यसमुलाद' का ज्ञान सम्पादन नही किया है, उसके स्वरूप को बहुत कुछ 
समभने का प्रयत्त करते हे--चूकि हम चौथे प्रकरण में स्थविरवाद परम्परा 
के अनुसार 'प्रतीत्य समुत्पाद' का विस्तृत वर्णन दे आए हैँ और उसी प्रकरण 
के उत्तर भाग में पभ्रतीत्यसमुत्पाद ने धीरे-धीरे विकसित होते हुए जो 
शुत्यवाद' में अन्तर्भाव प्राप्त कर लिया, उसे सी दिखा आए हे, इसलिए 
इन्छा रहते हुए भी हमे यहा भागती' के उद्धरण करने के लोभ का सवरण 
करना पडता है, अति पुनरुक्ति के डर से--अत' भगवान्‌ शकर तक ही 
हम सीमित रहना चाहते हे ) जौर साथ ही उन्होनें एक जत्यन्त महत्वपूर्ण 
वाक्य यह भी कहा है .. . . एवजातीयका इतरेतरहेतुका' सौगते समये ववचित्‌ 
सक्षिप्ता निर्दिष्ठा. क्वचित्रपण्चिता. । जो बौद्ध शास्त्रों से और विशेषतः 
पालि-त्रिपिटक से अभिन्न हें, वे देख सकते हे कि शकर का यह कहना ठीक 
है । हमारे कहने का यह तात्पयं नहीं कि पालि-वििपिटक शकर को उपलब्ध 
था, हमें केवल यही कहता हूँ कि शकर जब प्रतीत्यसमुत्पाद' के निदानो के 
विएय में क्वचित्‌ सक्षिप्ता निर्दिष्ठा. क्वचित्मपण्चिता: कहते हे तो वे बौद्ध 
प्रन्यो के स्वयं देखने का साक्ष्य देवे हैं । अब हम अपने प्रवान विपय पर 
आते है । भगवान्‌ शकर का कहना हैं कि सघात' की सभति तो हम तभी 
लगा सकते हूँ जब कि सघात का कोई प्रवर्तक कारण माना जाय भवेदुपपन्न- 
सघातो यदि सघातस्य किलड्चिन्रिमित्तमवगम्यते । किन्तु व्ह तो बहा मिलता 
नहीं। न त्ववगम्यते'! । अयर यह मान लो और इसे मानने में हमें कोई हर्ज 
नही हूँ कि अविद्या आदि निदान एक दूसरे से कारण और कार्य भाव से 
सम्बद्ध रते है, फिर भी तो पूर्व-पूर्व का प्रत्यय या निदान उत्तरोत्तर प्रत्यय 
या निदान की उत्तत्ति मात्र का ही तो कारण हो सकता है, किन्तु इतने 
से ही हमें सघात के निर्माण का तो कोई कारण यहा उपलब्ध होता नहीं । 
'न तु सघातोल्पत्ते. किल्चित्रिमित्त सम्भवति” । यदि सर्वास्ठिवादी ( जिनके 
ही सिद्धान्त के रूप में जाचाय॑ं शकर ने इसको यहा प्रधानव' उपस्वित क्या 
हैं) यह कहे कि अविद्यादि को ही क्‍या नघात के रूप में स्वीकार नहीं किया 
जा सकता, दया उनसे ही सघात आक्षिप्त नहीं हो जाता, तो इस पर घपार 


रा 
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की दृष्टि यह हैँ कि जब यह कहा जाता है कि प्रतीत्य समुत्पन्न निदान ही 
सघात को अक्षिप्त कर सकते हे, तो इसके दो ही अभिप्राय हो सकते हे । 
(१) या तो यह अभिप्राय हो सकता हैँ कि चूकि अविद्यादि निदान बिना 
सघात की उपस्थिति के अपनी स्थिति कायम नहीं रख सकते इसलिए 
निशचयत ही सघात की विद्यमानता उनमें निहित है, अथवा (२) यह 
अभिप्राय प्रतिपक्षी का हो सकता है कि अविद्यादि स्वय ही सधात के कारण 
है । इन दोनों परिस्थितियो का आचार्य शकर ने इस प्रकार निराकरण किया 
है । प्रथम आपत्ति के विषय में उनका कहना है कि यदि हम यह मान ले कि 
अविद्या आदि निदानो से सघात स्वय ही आत्षिप्त हो जाता है और उसकी 
अनुपस्थिति में हम अविद्यादि की भी स्थिति को नही समझ सकते तो आचार्य 
शंकर फिर यही कहते हे कि उसके लिए कोई निमित्त लाओ “ततस्तस्य सघा- 
तस्प निमित्त वक्‍तव्यम्‌! । यह निमित्त तो न्‍्याय-वैशेषिक के परमाणुवाद में 
भी उपलब्ध नही होता जहा कि निरत्या अणु हे और आश्रय आश्रयि स्वरूप जहा 
अनेक भोक्‍ता हे, तो हे अग॒ | (प्रियवर | प्रतिपक्षी को प्रेम पूर्वक सम्बोधन । ) 
तुम्ह रे यहा तो क्षणिक' घर परमाणु है, जो भी अनात्म हे, अत वहा 
'निमित्त की प्राप्ति किस प्रकार हो सकती है? नित्येष्वपि अणुषु अम्युपगम्यमानेषु 
आश्रयाश्रथिमृतेष्‌ ( आख्रवाश्रयिमूतेषु” भी पाठ है ) च भोकतृष्‌ सत्सु न 
सम्मवतीत्युकत वैशेषिकपरीक्षाया । किमग ! पुन क्षणिकेष्वपि अणुषु 
मोकक्‍्तूरहितेषु आश्रयाश्रयिशृन्‍्येषु वाम्युपगम्यमानेष्‌ सम्भवेत्‌'र। फिर यदि 
अविद्यादि निदान सघात को आश्षिप्त करते हैं तो यदि इसका दूसरा उपयुक्त 
तात्पयं यह लिया जाय कि अविद्यादि स्वय ही सघात के कारण हे तो 
उसके विरुद्ध शकर का तक॑ यह हैँ किजो अविद्यादि स्वयं अपनी स्थिति 
के लिए सवात पर निर्भर हे, वे स्व्य उस सघात के ही कारण किस प्रकार 
हो सकते हूं ” 'कथ तमेवाश्नित्यात्मान लभमानास्तस्यैव निमित्त स्यु” | अत- 
सधात अविद्यादि के द्वारा जक्षिप्त नहीं किया जाता और जिन दो अर्थों में 
सवात का अविद्यादि के द्वारा आक्षिप्त होना दिखाया जा सकता है, उन दोनो 
अर्थों का शकर ने निराकरण कर दिया हैं । किन्तु वौद्धों के इतने महत्त्वपूर्ण 
सिद्धान्त को इस प्रकार आसानी से आचाय॑ शकर नही छोड सकते । वे फिर 
कहते हूँ कि यदि यह मान लिया जाय कि इस अनादि ससार में सघात पूर्व से ही 
स्थित है ओर अविद्यादि निदान उन्ही पर आश्रित हे, तो यह पूछा जा सकता 
हूँ कि एक नया सधात, जो एक यूव॑ सघात से उत्पन्न होगा, वह क्या नियम से 


कम 


९९९ प्रतीत्य समुत्याद से 'संघात' की सिद्धि नहीं होती 


पूर्व सघात के सदृश ही होगा अथवा विना किसी नियम के सदृश और 
विपदृश दोनो हो सकता है। सघातात्सघातान्तरमुतद्यमान नियमेत वा 
सदृशमेवोत्पच्चेत अनियमेन वा सदृश विसदृश वोत्पच्ेत । दोवो ही हालतो में 
सघात की सिद्धि नहीं होती । किस प्रकार ? यदि नियम ने एक सघात से 
समान सघात की उत्पत्ति हम मानें तो भिन्न-भिन्न योनियों में कर्मानुसार मनुष्य 
के ससरण की सगति नहीं मिल सकती | “नियमाम्युपमे मनुप्य-पुद्गलस्य 
देवतियंग्योनिनारकप्राप्त्यमाव' प्राप्नुयात्‌र और यदि जनियम से ही एक सघात 
से सदृश अबवा विसदृश सघात की उत्पत्ति को हम मानें तो हमें मनुप्य 
के शरीर को एक क्षण में हाथी, एक क्षण में देव और फिर एक क्षण में मनुष्य 
के रूप में गाता हुआ मानना पडेगा। अनियमाम्युपगमेषपि मनुष्यपुद्गल" 
कदाचित्क्षणेण हस्ती भूत्वा देवो वा पुनर्मनुष्यो वा भवेत्‌' । अत न तो एक 
सघात के दूसरे सधात से नियम पूर्वक सदृश उतन्न होने पर और न अनियम 
से सदृश या विसदृश उत्पन्न होने पर ही, प्रतिपक्षियों का यह अम्युपगम कि 
अबनादि ससार में सघात पूर्व से ही अवस्थित हैं और अविद्यादि उन्हीं पर बाधित 
है, नही ठहरता, वल्कि दोनों ही उपर्युक्त सिद्धान्त (निराझृत किए जाने पर) 
उसके (अम्युपगम के) विरुद्ध ही ठहरते हे । उमयमप्यम्युपप्मविदद्धम्‌' | फिर 
इस विपय में उपसहार की जोर जाते हुए आचाये शझकर बपने प्रधान तके 
पर जाते हू ( जिसका निर्देश पहले भी कर दिया जा चुका है और जो एक 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण तथ्य है न केवल बौद्ध दर्शन गौर वेदान्त दर्शन के सम्बन्ध 
को समझने के लिए ही वल्कि शाकर दर्शन के वौद्ध दर्शन से मूल विभेद को 
हृदयंगम करने के लिए मी )। वौद्ध दर्शन के अनुयायी से उनका गम्भीर निनाद 
है यद्मोगार्य. सघात' स्यात्स नास्ति स्थिरों भोक्तेति तवाम्युपग्म | तुम्हारे 
दर्शन में उस स्थिर भोक्‍ता (जअनुमवर्कर्ता) आत्मा के लिए तो कोई स्थान ही 
नही है जिसके लिए सघात के भोग (जनुमव) की कल्पना की जाती है ! बतः 
निश्चय हो भोग (जनुभव) के लिए ही तो यह सघात रूप भोग उपस्थित है, 
जत मोक्ष केवल मोल्त के लिए ही तो रही, मुमुन्नु कहा रहा ? यदि मानते हो 
कि मुमुललु है, तो क्षणिकवाद का उपदेश क्यो देते हो ? भोग और मोक्ष दोनो 
कालो में ही तो मुमुक्ष्‌ को स्थायी रहना चाहिए। अत. यदि एक ओर स्थिर 
आत्मा मानते हो तो दूसरी बोर तुम्हारा क्षणिकवाद नही रहता मोर यदि क्षणिव- 
वाद पर बाग्रह करते हो तो प्रतीत्वसमुत्पाद के द्वारा सवात सिद्ध करने के 
मोह को छोडो ! एक से दूसरे की उत्तत्ति की व्याख्या वरनी है तो भले ही तुम 
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कर लो, किन्तु सघात की सिद्धि तो तुम प्रतीत्यसमुत्पाद से नहीं कर सकते । 
+इतरेतरोत्पत्तिमात्रनिमित्तत्वमविद्यादीना यदि मवेदु मवतु नाम न तु सघातः 
सिद्धयेत्‌' । इस प्रकार आचार्य छकर ने सर्वास्तिवादियो के परमाणुवाद का 
खण्डन किया है और साथ ही दिखाई हूं प्रतीत्य समुत्पाद की भी कारणवाद के 
रूप में अपर्याप्तता । 
किन्तु सबसे वडी वात जो अव तक ऊपर किए गए झकर के प्रत्याख्यानो 
में हम देखत॑ हैं वह यह है कि बौद्ध दर्शन के कम, निर्वाण, साधन-पथ आदि 
की सगति बिना स्थिर आत्म तत्व स्वीकार किए नहीं 
सेखक के द्वारा कुछ लगती । यदि स्थिर आत्म तत्व की विद्यमानता 
प्रसड़ान्तर हम बौद्ध दर्शन की प्रतिष्ठा में न मानें तो उसका 
कोई भी सिद्धान्त पृथ्वी पर गिरे विना नहीं रहता । 
निश्चय ही यद्यपि शकर ने मूल माध्यमिककारिकाकार' के समान विस्तार नही 
किया है, किन्तु उनके गम्भीर और सूक्ष्म तकों को देखकर हम कह सकते हे कि 
जिस प्रकार माध्यमिको ने ससार की सभी वस्तुओ के प्रति कहा था, विलकूछ 
वही वात, यदि हम स्थिर आत्मतत्त्व की सत्ता वौद्ध दर्शंव की प्रतिष्ठा में 
स्वीकार न करें तो, उसके प्रत्येक प्रज्ञान, प्रत्येक नेतिक आदर्शवाद के सिद्धान्त, 
यहा तक कि कमें, निर्वाण और पुनर्जेन्म आदि सभी के विषय में कही जा सकती है 
बुद्धधा विवेच्यमानाना स्वरूपो नावघधाययते । यथा यथा विचार्यन्ते विज्योर्य॑न्ते 
तया तथा । निश्चय ही ब्रह्मसृत्र भाष्य में यह काम शकर ने कर दिखाया है । 
स्थिर आत्मतत्त्व के विना उन्हे बौद्ध दर्शत वैनाशिक समय ( विनाशवादी 
सिद्धान्त ) ही लगा है और जैसे-जैसे उसकी उपयुक्तता की उन्होने परीक्षा 
की है, वह सिकता-कृप के समान विदीर्ण होता गया है' । किन्तु इससे क्या 
बुद्ध-दशंत की महिमा नष्ट होती है, क्या उसकी सत्यता घटती है ? शकर 
का अभिप्राय चाहे जो कुछ रहा हो ( हम देखेंगे कि उनका अभिप्राय विभिन्न 
था ) किन्तु उन्होने अपने प्रत्याख्यानों से बुद्ध के धर्म और दर्शन की महिमा 
वढाई ही है, उसकी परिशुद्धि ही की है, उसके तेज को और प्रकाश ही दिया 
है । यह एक विरोधाभास-सा दीख सकता है, किन्तु यह एक महान्‌ सत्य है। 
इकर के समस्त प्रत्यात्यानों का और उनके व्याख्याकारों के समस्त विस्तारो 


(१) सर्वश्रकारेण ययाययाय वैनाशिकसमय उपपत्तिमत््वाय परीक्ष्यते तथा 
तथा सिकताकूपवह्विदोर्यत एवं । प्रह्मसृत्र-माष्य २२३२ 


२००१ ौ्थिर सत्ता साने विना वुद्ध-मन्तव्य नहों समका जा सकता 


का, इससे अधिक और तात्पय क्या हो सकता है कि सर्वास्तिवादी, विज्ञान- 
वादी गौर सर्वशून्यवादी (जिनके 'विपय में तो कहना ही क्या--आचाय॑ शकर ने 
पजिनके सिद्धान्तो में से एक के भी निराकरण करने तक का भी जादर 
नहीं दिखाया) सभी परस्पर-विरुद्ध सिद्धान्तो को लिए हुए अंधेरे में टटोल रहे 
है जहा उनके आचारतत्व और तत्वज्ञान की कोई सगति नहीं लगती और 
जो एक अतीत स्थिर आत्मा की स्थिति माने विना सभी प्रकार के प्रकाश 
और ज्ञान से रहित हे । किन्तु इतने से बुद्ध-मन्तव्य निराकृत नहीं हो जाता, 
उसकी नागार्जुन, घर्मंकीति, दिख्नाग आदि की ( अश्वघोष जौर वसुवन्धु की 
नही--भूततथता और विज्ञानमात्रता की ओर शकर के तर्क यहाँ रूक्ष्य नही 
करते और न वे उन पर प्रयुक्त हो सकत॑ हे ) की हुई निपेघात्मक अथवा बद्ें- 
निपेधात्मक व्यास्याएँ केवल निराकृत होती हे । वृद्ध-मौन की नियेधात्मक व्याख्या 
कुछ बौद्ध आचार्यों ने की । इसका नतीजा यह हुआ कि वें अपने शास्ता 
के मन्तव्य से दूर निकल गए (सृष्टि के अन्तस्तल में जिस घर्नियामता-सत्य की 
नियमवत्ता-को तथागत ने देखा था, उसकी वे ठीक व्याल्या न कर सके) ओर 
निरन्तर निपेधघात्मक विरोधो में जाते हुए सिवाय पेचीदगियो के मौर किसी प्रकार 
वोधिपक्षीय घर्मो के शास्ता के मन्तव्यो की सगति ही न रूगा सके । शकर का 
काम बुद्ध का व्याख्याकार होना नहीं था गौर न 'सुगत' के प्रति श्रद्धा ही 
उन्होने दिखाई हुँ ( जागे देखेंगे ), किन्तु अतायास रूप से उन्होने वोद्ध 
आचार्यों की विरुद्धार्यप्रतिपत्तिया दिखाकर वुद्ध-मन्तव्य को नवीन ढंग से 
च्याल्यात करने की एक दिशा ज्वश्य दिखाई है जिसको भी बुद्ध के मौन 
की व्याल्या करने म॑ उतना ही अवकाश प्राप्त हू जित्तना कि नागार्जुन मादि की 
निपेघात्मक दिशाओं को । जिस दिया का प्रवर्तेत जश्ववोप जीर वनुवन्धु ने 
किया, उसी का वेदान्तिक रूप हमे गोडपाद में दिखाई पडा । अश्वघोप ने 
हमें वताया कि श्ञायद शास्ता ने मततयता' कहा होगा, वनुदन्धु ने उसे 
“विन्नष्तिमात्रता' कहा, गौडपाद ने औपनिपद ज्ञान को समपित कर कहा कि 
सम्भवत' यह उन दिशिक' का मन्तव्य रहा होगा किन्तु दूमरे ही क्षण ध्यान 
जाया नपेतद्‌ बुद्धेत भाषितम्‌' | कारिकाएं दन्द कर दी | अब दाशंनिक 
शकर रगमञ्च पर जाते हैँ । उन्हे नईत मत की सिद्धि करनी इप्ट है और 
दैदिक मत को स्थापना (बुद्ध के मन्तव्य के जिस चीज़ होने की सम्भावना 
बाचाय॑ं गोडपाद हमें जअभिज्ञतायूरवक और समक वूभकर देते हे, जाचारव॑ 
दाकर झनायास ही जोर सम्मवता बिना अनुभव विए हुए हो ( अन्यथा 
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स्पष्टीकृतमात्मनोअसम्बद्धप्रछापित्व'॑एंसा क्यो कहते ) हमें यह बतला 
देते हे कि बुद्ध यदि वास्तव में परमार्थे ज्ञानी हे, यदि वास्तव में कर्म की 
प्रतिष्ठा वे चाहते है, यदि पुनर्जन्म में उनका कुछ भी विश्वास है, यदि 
उनके द्वारा उपदिष्ट निर्वाण का कोई भी समभने योग्य अर्थ है, यदि उनके 
आय॑ं-मार्ग की कोई भी प्रतिष्ठा है, यदि जीवन की कोई भी महत्ता 
उनकी दृष्टि में है, किसी भी प्रकार की व्यवस्था में उनका विश्वास हैं 
( जो सब वातें उनमें हे ) तो यह नाम-रूपात्मक जगत्‌ से अतीत भौर 
उसमें समाई हुई किसी सत्यता के वल पर ही हो सकता है, उसका निषेध 
करके नहीं | अत' हम अपने उद्देश्य के लिए कह सकते हूँ कि शकर ने एक 
प्रकार से बुद्ध के मन्तव्य की निषेधात्मक व्याख्याओ से परिशुद्धि ही की है और 
इस प्रकार उन्होने बुद्ध के वास्तविक मन्तव्य को समभने के लिए अधिक प्रोत्सा- 
हन ही उलन्न किया है, अनुत्साह नही । प्रश्न यहा यह बिलकुल नही कि तो 
फिर क्या नागार्जुन आदि ने बुद्ध-मन्तव्य की गलत व्याख्याएँ ही की है ? अपने 
सूल विषय से हम हट तो ही आए हे, इसमें पडकर तो और भी हटना होगा ! 
इतना ही कह सकते हूँ कि शकर और नागार्जुन की प्रज्ञाएँ उन 'अनोमदर्शी' 
( बुद्ध ) के चीवर के छोर को भी स्पर्श नही करती। सम्यक्‌ सम्बुद्ध नागार्जुत 
और शकरः दोनो की पहुँच से बाहर हे । हा, गौडपाद की ओर देखकर वे 
जरूर कह सकते हैँ साधु गौडपाद ! साधु गौडपाद' ! (साधू सारिपुन्र ! साधु 
सारिपुत्र ! की तरह--सुत्तपिटक में अनेक वार प्रयुक्त | प्रधावतया देखिए 
सगीति-परियाय-सुत्त (दीघ० ३॥१०) । हम खोए हुए घागे को पकडते हे । 
हम अभी इस बात का निरूपण कर रहे थे सर्वास्तिवादियों के परमाणवाद 
का खण्डन करते हुए आचार्य शकर ने अनेक प्रभावशाली तक॑ देकर इस बात को 
सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि परमाणओ 
शंकर और बौद्ध क्षणिकवाद का सघात, जो सभी भूत और भौतिक तथा चित्त 
और चेत्त सम्वन्धी सृष्टि के लिए अनिवार्यत 
आवश्यक है, उतके मात्य सिद्धान्तो के अनुसार नही वनता और वे एक विरुद्धार्थ- 
प्रतिपत्ति में जा पडते हे। इसके लिए जितने तक आचाये शकर ने अपने 
ब्रह्मसूत्रभाष्य में दिए हूँ वें सव ऊपर उपस्थित कर दिए गये है | साथ ही 
अतीत्यसमुलाद' के सिद्धान्त में भी क्या विदद्धत्व मरा पडा है और परमाणुओ 
के सघात को सिद्ध करने को उसकी भी कितनी अशक्‍्तता है, इसके विषय 
में भी शकर के सभी प्रभावशाली तकों को ऊपर हम दे चुके है । हमने 
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ऊपर देखा था कि प्रतीत्य समुत्पाद” से सघात की सर्वेथा असिद्धि दिखाते 
समय भगवान्‌ शकर यह कह गए थे कि इससे अविद्यादि का एक दूसरे के प्रति 
'निमित्तमात्र निमित्तत्व (पहले व्याख्या करचुके हे) तो दिखाया भी 
जा सकता है | इतरेतरोत्पत्तिमात्ननिमित्तत्वमविद्यादीना यदि भवेद्‌ भवेतु 
नाम! । किन्तु यह उन्होनें अपने मत की अपेक्षा से कहा था। जव वे यह 
दिखाने को प्रवृत्त होते हें कि स्वय वौद्धों के मतानुसार तो इतना भी नहीं 
दिखाया जा सकता। निश्चय ही बोद्ध वडी विरुद्धप्रतिपत्तियो में जा फंसे 
हैँ । बोद्ध मत सर्वथा असगत है । असगत सोगत मतम्‌'। किस प्रकार ? 
क्षणिकवादी या क्षणमगवादी यह स्थापना करता है कि एक उत्तर क्षण के 
उत्पन्न होने पर पूर्व का क्षण निरुद्ध हो जाता है। जब ऐसा ही है तो पूर्व॑ 
और उत्तर क्षणो मे कारण-कार्य-माव कैसे स्थापित किया जा सकता हैं ? 
न चंवमम्थुपगच्छता पूर्वोत्तरयो क्षणयोहेतुफलभाव शकक्‍्यते सम्पादयितुम” । 
जो एक निरुधष्यमान (निरुद्ध होने वाला) अयवा निरुद्ध ( अतीत) पूर्वक्षण है, 
वह तो अभाव को ही प्राप्त हो गया, तो फिर वह एक उत्तर क्षण का हेतु किस 
प्रकार हो सकता है ? निरुष्यमानस्य निरुद्धस्य वा पूर्वक्षणस्याभावग्रस्तत्वादुत्तर- 
क्षणहेतुत्वानुपपत्ते ' | यदि यह कहा जाय कि एक ऐसा पूर्व क्षण, जिसने भाव 
नर्थात्‌ सत्ता का स्वहूव घारण कर लिया हैँ और जिसने अपनी जवस्था को 
परिपूर्ण रूप से विकसित कर लिया है, एक उत्तर क्षण का कारण होता है, 
तो यह भी ठीक नही है, क्योंकि यदि ऐसे क्षण के प्रति फिर व्यापार या 
प्रवृत्ति की कल्पना की जाय तो एक क्षण की दूसरे क्षण के साथ सम्बन्ध में 
आने की आपत्ति आ जायगी । अब भावभूत परिष्पन्नावस्थ. पूर्वक्षण उत्तर- 
क्षणस्य हेतुरित्यभिप्रायस्तथापि नोपपद्यते । भावभूतस्य पुनर्व्यापारकल्पनाया 
क्षपान्तरसम्बन्धप्रसगात्‌' । यदि यह कहा जाय कि भाव ही इसका (पूर्वक्षण 
का) व्यापार होता हैँ तव भी ठीक नही हैँ क्योकि कोई भी कार्य जो अपने 
कारण के स्वभाव से उपरक्त नही हुआ है, कभी स्थिति में ही नही भा सकता । 
जब भाव एवास्प व्यापार इत्यभिप्राबस्तथापि नैवोपपच्चतें । हेतुल्व भावानुप- 
रकतस्य फलस्योलत्त्यमम्भवात््‌*' | और यदि काय्य का कारण से उपखत 





(१) यहा शकर की समालोचना के लिए भी और उनके समर्थन फे लिए भी 
फाफी ससाला मिल सफता हूँ । यहा पर दिचार यह है कि एफ वस्तु 


कक अन्य पूर्दे वस्तु के कार्य स्वरूप उत्पन्न होती है मौर क्दप फिसो 
० पड 
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होना ही माता जाय तव चूकि कारण के स्वभाव का स्थायित्व कार्य की उत्तत्ति 
के क्षण तक मानना पडता है, अत क्षणभगवाद के ही उठा फेक देने का 
अ्रसगय उठ खडा होता है । स्वभावोपरागाभ्युपग्रमे च हेतुस्वभावस्थ फलका- 
लावस्थायित्वे सति क्षणमगाम्युपगमत्याग्रसग ' । पुन यदि यह माना जाय 
कि बिना ही कारण के स्वभाव से उपरक्‍त हुए कोई कार्य उत्पन्न हो सकता 
है, तो फिर किसी भी कारण से कोई भी कार उत्तन्न हो सकेगा क्योकि 
कार्य का कारण के स्वभाव के साथ उपराग का अभाव तो सर्वत्र ही दृष्ठि- 
गोचर हो सकता है, अत इस तरह अति प्रसग का दोष आा जाता है विनेव 
वा स्वभावोपराग्रेण हेतुफलभावमम्युपगच्छत' सर्वत्र तत्प्राप्तेरतिप्रसग  । फिर 





दूसरी वस्तु का कारण बन कर निरुद्ध हो जाती हैं । अब वस्तु 
का जो कार्य” स्वरूप होता है, उससें कारण उपरक्‍्त हुआ रहता है, 
अत. वस्तु की तीन अवस्थाएँ होती हे।अथवा यह कहना चाहिए कि 
उसकी सत्ता के तीन क्षण होते हे (१) उसका काये फे रूप में उत्पन्न 
होता (२) कारण के रूप सें उसका उपरक्‍त होना (३) एक दूसरी 
वस्तु की उत्पत्ति की परम्परा को जन्म देकर स्वय निरुद्ध हो जाना । 
यही हे किसी वस्तु का तीन क्षण तक स्थायी रहना, उसका 
त्रिनश्षण-स्थायित्व भाव! । अब वास्तव में वात यह हैँ कि इस प्रकार का 
मत न्याय-वेशेषिक को मान्य हैं ( देखिए पाचर्दे प्रकरण में सन्याय- 
वेशेषिक का विवेचन ) दौद्धों को नहीं ( अन्यथा उनका क्षणिकवाद 
ही कहा वहरता है ?) । अत दाकर के विरोधी कह सकते हैं कि उन्होने 
सर्वास्तिबाद पर उस सिद्धान्त का आरोप किया है, जिसे वे नहीं मानते १ 
किन्तु सर्वया वात ऐसी नहों है । यह बात ठीक है कि क्षणिकवाद पर 
प्रतिष्ठित कोई भी बौद्ध सम्प्रदाय वस्तु के त्रिक्षण स्थायित्व' को नहीं 
सान सकता, किन्तु निश्चय ही ऐतिहासिक झप से सर्वास्तिवादियों फा 
एक ऐसा सम्प्रदाय अवदय था जो इस प्रकार के सिद्धान्त को भानता 
था ( देखिए चोथे प्रकरण में सर्वास्तिवादियों के फार सम्बन्धी 
विचार का विवेचन ) । जत' शंकर का आधार बह मत हो सकता हैं । 
ओर फिर परिणामिनित्यत्व को तो सर्चास्तिवादी मानते हो हे । 
अतः इस दृष्टि से भी शंकर पर दोष नहीं लगाया जा सकता । विस्तृत 
विवेचन के लिए देखिये वेलवेलकर : ब्रह्मसूत्र, नोद्स पृष्ठ ७७-७८ 
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किसी वस्तु की उत्पत्ति और निरोध में इतनी बातो में से एक अवश्य होनी 
चाहिए । या तो वह वस्तु का स्वरूप ही हो ( वस्तुन स्वरूपमेव ) या एक 
ही वस्तु की विभिन्न अवस्थाएँ हो ( अवस्थान्तर वा) मथवा उस वस्तु से विभिन्न 
'ही कोई वस्तु हो ( वस्त्वस्तरमेव वा)१ । इन तीनो की ही भगवान्‌ शकर 
अनुपयुक्तता दिखाते है । यदि वस्तु का स्वरूप ही उत्पाद और निरोध हो, तब 
तो वस्तु शब्द और उत्पाद-और-निरोध शब्द पर्यायवाची होने चाहिए । किन्तु 
यदि यहा यह कहां जाय उपर्युक्त दोनो शब्दों मे कुछ तो विभिन्नता हैँ ही 
और उत्पाद और निरोब केवल एक ही वस्तु की दो अवस्थाओो को दिखाते 
है अर्थात्‌ प्रारम्भिक और अन्तिम को, जिनके बीच का बिन्दु ही वास्तविक संत्‌ 
वस्तु है, तब तो वह वस्तु तीन क्षणों के सम्बन्ध में आ गई अर्थात्‌ प्रारम्मिक 
मध्यम और अन्तिम, तो फिर छोडो अपने क्षणभगवाद को ! अथास्ति 
कश्चिद्विणेप इति मन्येतोत्पादनिरोधशब्दाम्था मध्यवर्तिनों वस्तुन आचन्तास्ये- 
सवस्थे. अभिलप्येते इति। एवमप्यायन्तमध्यक्षणत्रयसम्बन्धित्वाद्वस्तुन 
क्षणिकत्वास्युपगमहानि ' । पुन' यदि उत्पत्ति और निरोघ, दो विलकुल विभिन्न 
वस्तुएं हो, जिस प्रकार कि घोडा और भेस, तब तो वस्तु किसी भी प्रकार उत्पत्ति 
और निरोध के सम्बन्ध में ही नही आती, क्योकि फिर तो इसे शाश्वत्त ही मानना 
पडेगा अयात्यन्तव्यतिरिक्तावेवोत्पादनिरोधी वस्तुनः स्पात्तामगवमहिषवत्त, ततो 
बस्तु उत्पादनिरोधाम्यामससूष्टमिति वस्तुन- झारश्वतत्वप्रसग- ९ । अन्त में यदि 
यह कहा जाय कि किसी वस्तु की उत्पत्ति और निरोध का तात्य केवल उसके 
दिखाई देने या व दिखाई देने से है, तव भी तो देखना या न देखना तो देखने 
चाले के ही घमर्म है, वस्तु के तो नहीं, अत फिर वही वस्तुमों के शाश्वतवाद 
का प्रश्न उठ खडा होता है । मत इस प्रकार भी क्षणिकवाद पर प्रतिष्ठित 
सौगत मत जसगत ही ठहरता है। अत क्षणभगवाद में किसी भी प्रकार 
पूर्व-पूर्वं क्षण निरुद्ध हो जाने पर वह उत्तरोत्तर क्षण का कारण वन ही नहीं 

सकता। 'क्षणभगवादे पूर्वक्षणोनिरोबग्रस्तत्वान्नोत्तरस्य क्षणस्य हेतुभवति' । पुनः 


(१) देखिए चतुर्य प्रकरण फे उत्तर भाग में सर्वास्तिवादियो फे तत्वज्ञान 
का विवेचन ! 

(२) इसी प्रकार के तर्क को समझ कर आचार्य नागार्जुन ने अनिरोधमनुत्पादस्‌' 
परम तत्त्व के सम्बन्ध में कहा था । देणिए, चतुर्य प्रकरण सें शूल्यवाद का 
विदेचन, तया इसी पाचवे प्रकरण में गोौडपाद के द्शव पर विवेचन भी ॥ 
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यदि बौद्ध यह कहे कि विना ही कारण के फल की उत्पत्ति हो जाती है,. 
तो भी गलत है, क्योकि इस प्रकार उन की स्वय की प्रतिज्ञा ही दूटती है । 
श्रतिज्ञोपरोध स्यात्‌” | किस प्रकार ? बौद्ध छोग मानते है कि चार ही हेतुओ"* 
क्रेप्रत्यय से चित्त और चैत्त उत्पन्न होते हें। अब यदि उनके नये सिद्धान्त 
से बिना हेतु के ही फल की उत्पत्ति होने लगे, तब तो चाहे जो कोई चीज़ चाहे 
किसी भी चीज़ को उत्पन्न कर देगी, क्योकि वहा कोई प्रतिबन्ध तो है ही नहीं। 
'निहेंतुकाया चोत्पत्तावप्रतिवन्धात्‌ सर्व सर्वत्नोलच्चेत! । पुन यदि यह कहा 
जाय कि पूर्व क्षण तब तक ठहरता है जब तक कि उत्तर क्षण उत्पन्न न हो जाय, 
तब भी तो हेतु और फल का साथ-साथ होना ही सिद्ध हो जाता है जो भी 
क्षणिकवाद के सिद्धान्त के विरुद्ध पडता है, अर्थात्‌ सभी सस्कार' क्षणिक हे',. 
यह प्रतिज्ञा कटती है । क्षणिका” सर्वे सस्कारा इतीय प्रतिज्ञोपरुष्येत' । किन्तु 
क्षणिकवाद के इतने प्रत्याख्यान से ही आचार्य सन्तुष्ट नहीं हो जाते और 
न वे सर्वास्तिवादियो तक ही अपनी सीमा रखते हैं । उनके लिए सब 
बौद्ध समान हू, अर्थात्‌ सभी वेनाशिक हे, केवल स्तरो का विभेद है । हम 
जानते हैं कि क्षणभगवाद प्राय सभी उत्तर कालीन बौद्ध आचार्यों का समान 
सिद्धान्त है, यद्यपि दिछनाग और धर्मकीति जैसे स्वातत्रिक' विज्ञानवादियों ने 
इसका विशेष रूप से प्रख्यापन किया है। छझकर के इन प्रत्याख्यानों को हम 
असगत नहीं कह सकते, किन्तु जब वे वेनाशिको' के नाम से, किन्तु 
सर्वास्तित्ववादियो के प्रसग में, क्षणिकवाद का खण्डन करते है, तो इससे 
हमें यही जान पडता है कि आचार्य को बौद्ध सम्प्रदायो का ठीक ज्ञान नही था । 
वैनाशिक (सर्वास्तिवादी ) कहते हैँ कि प्रतिसस्यानिरोघ, अप्रतिसख्या निरोध तथा 
माकाश * को छोडकर शेष घर्मं सस्कृत हे १, क्षणिक हे और बुद्धि के द्वारा वोध्य 
हे । उपयुक्त तीन अम्नस्कृत घ॒र्मों ( अर्थात्‌ प्रतिसख्यानिरोध, अग्नतिसख्या निरोध 
तथा आकाश ) के विषय में सर्वास्तिवादी कहते हे कि ये पदार्थ 'अवस्तु' हे, 


(१) यथा आलम्वन प्रत्यय, समनन्‍्तर प्रत्यय, अधिपति प्रत्यय, तथा 
सहकारि प्रत्यय । 

(२) ये तोन सर्वास्तिवादियो के 'असस्क्ृत! अथवा अनास्रवा घर्मे कहलाते 
है । देखिए चतुर्थ प्रकरण के उत्तराद्ध में सर्वास्तिवादी-दशेन का विवेचन। 

(३) जो सट्या में ७२हँ। देखिए चतुर्थ प्रकरण में सर्वास्तिवादियों के दशन का 
विवेचन । 


4२००७ सर्वास्तिवादियों के अन्य सिद्धान्तो का खंडन 


“अमाव स्वरूप' है तथा निरुपाल्य' हैँ * | भगवान्‌ शंकर सूत्रकार का अनुगमन करते 
हुए प्रतिसस्यानिरोष, अग्नतिसस्यानिरोध तथा जाकाश सम्बन्धी सर्वास्तिवादियों 
के सिद्धान्तो के खण्डन में प्रवृत्त होते हे । उतका कहना हूँ कि प्रतिसंस्थानिरोध 
और अप्नतिसस्यानिरोध सम्मव नहीं हे। किन्तु इससे पहले हम आचार्य की 
प्रतितत्यानिरोब' और अप्रतिप्तस्थानिरोव' की परिभाषाओं को देख लें। उनके 
अनुसार सर्वात्तिवादियो का कयन है कि बुद्धि को निश्चित क्रिया के पूर्व के 
पदार्थों का विनाश प्रतिसस्यानिरोध! कहलाता है 'वुद्धिवृवक: किल विनाशों 
भआवात। प्रतिप्तद्धानिरोधों नाम भाष्यते' और उसके विपरीत अग्नतिसस्यातिरोब' 
तद्वियरीतोष्प्रतिसल्यानिरोव ' । शकर कहते है कि 'प्रतिसख्यानिरोव' और 
अततिसस्यानिरोध! का बतना ही असम्मव है । क्यों ? 'अविज्छेदात्‌' । 
अर्थात्‌ इस तरह--ये दोनो निरोव या तो क्षणिक चित्त-धारा से सम्बन्धित 
होने चाहिए या फिर किसी एक भाव से 'एतौ हि प्रतिसस्याधप्रतिसख्यानिरोवी 
सन्तानगोचरी वा स्थाता भावगोचरी वा ।! जब शकर का तके यह हैँ कि 
उपर्धृक्‍त दोनों निरोब' सल्तानगोचर'१ नहीं हो सकते अर्थात्‌ विज्ञान या 
चित्त की सतत परिवर्तनशील धारा में उनका अधिवास नहीं हो सकता । 
'विज्ञान-सन्तति मे तो निरन्तर ही हेतु और प्रत्यय के रूप में उस विज्ञान- 
सन्तति के विभिन्न अग अविच्छिन्न रूप से चला करने है, फिर विज्ञान-सन्तत्ति 
का एकदम स्थिर होकर ठहर जाना किस प्रकार सम्भव हैं? सर्वेष्वषि 
सन्तानेपु सस्तानिनामविच्छिन्नेत हेतुफलमावेत सन्तानविच्छेदस्थासम्भवात्‌' । 
फिर यदि यह कहा जाय कि प्रतिसश्यानिरोत्र और अप्रतिसस्यानिरोध दोनों 
ही विज्ञानसन्तति के अग स्वहृप भावों में रहते हे, तो उतका भावगोचर होना 
मी तो हम सम्मव नहीं मात सकते । क्यों ? इसलिए कि यह कभी नहीं 





(१) ग्रह शहर के अमावस्वछर| पर आपत्ति फी जा सकती है, सर्वास्तिवादी 
दृष्टि से, किन्तु उत्ते वे वेनाशिक का वाता पहले ही पहना चुके है, जो 
उचित नहों हूँ ।॥ फिर अभाव स्वरूप! के साय-हो-साय 'निरुपाटर्पा शब्द 
भी विन्तय है, सर्वास्तिवाद फे दृष्टिकोण से । 'रूप' के साय सम्बन्ध 
मिलाने के लिए यानाकामी सोजन ने नीरपाएप'[ पउने फा प्रस्ताव किया 
है जिसके युकि्रयुस्त सग्डन के लिए देखिए वेलवलकर * बह्मतृत्र नोद्स, 
पृष्ठ ८१ 

(२) सख्तानो नाप भादवाना हेतुफल नावेन प्रवाह' ॥ रत्लप्रभा। 


चौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १००८ 


०० 


साना जा सकता कि किसी भी अवस्था में भाव रूप पदार्थ विनाश के द्वारा 
अभिमभूत कर दिये जायें और वे अपना कोई निशान तक भी बाकी न छोडें, 
क्योकि सभी अवस्थाओ में यह देखा गया है कि जो एक सत्‌' वस्तु है, वह 
अपने अन्वयि-स्वरूप गुणो को बिना किसी रुकावट के रखती ही है, और ऐसा 
हम प्रत्यभिज्ञान के बल पर कह सकते हूँ न हि भावाना निरनन्‍्वयों निह- 
पाख्यो विनाश सम्भवति सर्वास्वप्यवस्थासू प्रत्यभिज्ञानबलेनान्वय्यविच्छेद- 
दर्दंनात्‌' । फिर यदि कुछ थोडी सी अवस्थाओ में यह प्रत्यभिज्ञान ठीक तरह से 
स्पष्ट न भी हो तब भी हमें अनुमान के आधार पर यह मानना ही पडेगा 
कि यहा भी अन्वयि-धर्मों के विच्छेद की अनुपस्थिति ही हैं जस्पष्टप्रत्यभि- 
ज्ञानास्वप्यवस्थासु क्वचिद्दृष्टेनान्वय्यविच्छेदेवान्यत्रापि तदनुमानात्‌”' । जत- 
प्रतिपक्षी बौद्धों के द्वारा परिकल्पित दोनो निरोधों की उपपत्ति नही बनती । 
“तस्मात्‌ परपरिकल्पितस्य निरोधद्यस्थानुपपत्ति '। निश्चय ही शकर को बौद्धो का 
क्षणभगवाद एक ऐसा सिद्धान्त मिल गया है जिसके द्वारा वे बौद्धों के अन्य 
सभी सिद्धान्तों को उखाड फेंकते हे । अभी वे क्षणिकवाद के विषय को छोडेंगे 
नही । अविद्या आदि का निरोघ भी क्षणसगवाद को स्वीकार कर सम्भव 
नही है और यदि स्वीकार करें तो भगवान्‌ शकर कहते हे कि दोनो ही प्रकार 
से दोष आ जायगा उभयथा च दोषात्‌' (ब्रह्मसूत्र० २।२३) । किस प्रकार ? 

वौद्ध कहते हे कि अविद्या आदि का निरोध प्रतिसख्या निरोध में ही सम्मिलित 
है, किन्तु शकर कहते हैँ कि वह अविद्यादि निरोध दो ही हालतो में प्रवरतित हो 
सकता है, या तो वह सम्यक ज्ञान से उत्पन्न हो जिसमें यमनियमादि परिकरो 
की भावना भी सनिहित है अथवा फिर वह स्वत ही उत्पन्न हो जाय | इन 

दो को छोड और कोई हालत नहीं है। इनमें से यदि पहली हालत 

को हम मानें त्तों कर कहते है कि “नि्ेतुक विनाशाम्युपगम' सिद्धान्त, 
जो वौद्धो को मान्य हैं (शकर के अनुसार ! ), वही असिद्ध होता है 

“निर्देतुकविनाशाम्पुपगमहानिप्रसग ' । यहा पर यह “निहेंतुकविनाशाम्युपगम' 

सर्वास्तिवादियों के किस सिद्धान्त का सूचक हैं, यह ढीक समझ सें नही 
आता। कदाचित्‌ इससे यह मालूम पडता है कि शकर अपने प्रतिपक्षियो 
पर इस सिद्धान्त का आक्षेप करना चाहते हं कि वस्तुएँ “निहेंतुका अर्थात्‌ 
विना किसी कारण के विनाश को प्राप्त होती है। हम जानते हे कि 
सर्वास्तिवादियो का या वौद्ध धर्में के अन्य किसी सम्प्रदाय का ऐसा अभिप्राय 
कभी नही रहा है । अत' यही कहना पडेगा कि शकर ने सर्वास्तिवादियों की 


१००९, सर्वास्तिवादियो पर निहेंतुक विनाश का आरोप अनुचित 


दृष्टि को उसके मूछ रूप में नहीं समझा है। हम पहले कह चुके हू कि 
शुकर ने सर्वास्तिवादियों को वैनाशिक' कह कर उनको भी शून्यवाद से 
उपरक्त करना चाहा है और इसी का परिणाम यह हुआ हूँ कि 'नि्ेतुक 
विनाश' का प्रसंग उन्होने सर्वास्तिवादियों के भी मत्ये मढ दिया हूँ। 
माध्यमिको के मायया निमित यच्च हेतुश्तिय्यच्च निरमितम्‌ । आयाति तत्‌ 
कुत कृत्र याति चेंति विस्म्यताम' तथा सतीदस्मिन्‌ भवतीत्येतन्नैवोपपच्यतते' 
जैसे विचारो मे शकर के “निहेंतुक विनाश को कुछ अवकाश मिल सकता 
है, किन्तु फिर जब माध्यमिक भी “न स्वतो नापि परत न द्वाम्या नाप्यहेतुत । 
कहते हुए निर्वेवनीयता के ही आकाशकल्प वायुमण्डरू में विहार करने लरूगते 
है तव तो 'निहेंतुक विनाश' का आक्षेप उन पर भी करना अन्याय ही होगा, 
सर्वास्तिवादियों की तो बात ही क्या ! सर्वास्तिवादियों ने तो प्रतीत्य 
समुत्ताद को उसके भावात्मक रूप में ही स्वीकार किया हैं ( अन्यथा वे 
सर्वास्तित्ववादी हो किस वात के हे, कम-से-कम उनके नाम के प्रति तो अन्याय 
नही होनाचाहिए) ओर हेनु-प्रत्ययो से वे वस्तुओं को उत्पन्न और निरुद्ध 
मानते है और इमोलिए मानते हे उन्हे क्षणिक भी। “निर्तुक विनाश 
तो वे कम्मी मात नही सकते क्योंकि क्षणमगवाद का अर्थ यही है कि प्रत्येक 
पूर्व॑-पूर्व क्षण एक उत्तरोत्तर क्षण का कारण होता जाता हैँ और उसके उत्पन्न 
होते पर स्वय निरुद्ध होता जाता है, अत यह हेतु-प्रत्यय पर आश्वित प्रवाह 
“नि्तुक विनाश! नहीं कहा जा सकता | अत किसी भी प्रकार देखे (यहा तक - 
कि सर्वास्तिवाद को वैनाणिक' मत से उपरक्‍त करके भी हम देसे, जैसा कि 
ऐठिहसिक या तएत्त्विक किसी रूप से हमे नही करना चाहिए, किन्तु जैसा कि 
दकर ने किया है ) “निहेतुक विनाश' के सिद्धान्त का आक्षेप तो सामान्यता 
बौद्ध दर्शन पर और विशेषतया सर्वास्तिवाद! पर किसी भी प्रकार किया ही 
नहीं जा सकता, ऐसा हमारा विनम्र अभिप्राय है । और चाहे जिन वातो में 
उत्तरकालीन वीद्ध आचार्य अपने शास्ता से दूर चलें गये हो ( और वे बहुत 
चातो में दूर गए है ) किन्तु एक बात का तो उन सब ने ही ध्यान रकक्‍्खा है। ये 
धम्मा हेतुयभवा तेस हेतु तवागतों जाह । तेस च यो निरोधो। एवं वादी 
महासमणों' । व्‌ द्ध-शासन की इस आधारभूत मान्यता का सव ने अनुगमन 
किया है। इसोलिए त्तो सवका अपलाप करने वाले भदन्त नागार्जुन को भी 
निष्यहेवुत” (अन्हेनु से नहीं) कहना पडा । (अन्यथा वे अपनी कारिकाओो 
में 'प्रतीत्यनमुत्याद' के घाल्ता की वन्‍्दना न कर किसी 'अधिच्च समुप्पाद' के 
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आचार्य की वन्दना करने वाले होते ! ) |तो फिर विवश होकर यही कहना 
पडता है कि आचार्य शकर ने यहा सर्वास्तिवाद के मूल सिद्धान्त को नही समझा 
है और उसे एक ऐसा गलत रूप प्रदान किया है जो उसका नही है। जापानी 
बौद्ध विद्वान्‌ यामाकामी सोजन ने यहा शकर को एक गम्भीर गलत प्रस्तुतीकरण 
का अपराधी बताया है । ये कडे शब्द हे' । आचार्य श्रीपाद कृष्ण बेलवलकर 
ने यह कह कर कि सम्मवत शकर अपने मस्तिष्क में किसी अज्ञात वौद्ध 
सिद्धान्त को रखकर ऐसा कहने में प्रवृत्त हुए हे *, शकर की स्थिति को सुधारने 
अथवा विगाडने का प्रयत्न किया है जो हमारी समझ में उनका श्रद्धामात्र 
विजुम्मण ही है, जिसके अनुगामी हम नहीं बच सकते । हमारी दृष्टि तो 
इसी में अच्छी तरह प्रकटित होती हैँ कि सर्व सर्व न जानाति सर्वज्ञो 
नास्ति कश्चन' । स्वयं भगवान्‌ शकर भी इसे अम्रद्धा का प्रकाशन नहीं 
समभेगे, ऐसा हमें विश्वास हैँ । स्वय सर्वज्ञ महामुनि कपिल के विषय में 
शकर ने कहा था कि उनकी सिद्धि सापेक्ष थी*। शकर का ज्ञान भी 
सापेक्ष था। उसमें गलती हो जाना सम्भव था और ऐसा ही हुआ भी है। 
अस्तु, हम आगे बढ़ते है । दूसरा कारण, जिससे अविद्यादि के निरोध की सम्भ- 
वता असिद्ध हो जाती है शकर के मतानुसार यह है कि यदि सम्यक्‌ ज्ञान को 
स्वत उत्पन्न हुआ मानें तो मोक्ष-मार्ग के उपदेश की ही व्यर्थता उपपादित हो 
जाती है उत्तरस्मिस्तु मार्गोपदेशान्थेक्यप्रसग १ | इसलिए इन दोनो ही प्रकार 


(१) 'शकर 8 ॥676 हुए 0 8 878ए8 गरधाडाछ0ए 68078 907) 
सोजन सिस्टम्सू जाव बद्धिस्टिक थाट', पृष्ठ १६८ 

(२) “श३ 7४फ्रिण! शेधाए धा&6 शकराचार्य 48 फीगाधाए 0 
80786 3प्तककता४ए06 00%णत॒॥४७ ज्ोतरणा5 ॥008 ४086 निर्वाण 
07 ०९९४४४४07 (0 फ्लेश 78 80768 छगाणा 6ए९७७ए 076 
78 8णाए 600 8णा8ए७ 076 तैछए 07 6 0067 ” ब्ह्मसूत्र, 
नोट्स, पृष्ठ ८४ 

(३) देखिए ब्रह्मचूत्र भाष्प २१॥१ शक्य फपिलादीनां सिद्धानामग्रतिहत- 
ज्ञावत्वादिति चेत्‌ ? न। सिद्धेरपि सापेक्षत्वात्‌ ' । 

(४) आउइचर्य हूँ कि आत्मताक्षात्कार-स्वडूप सोक्ष को स्वय अनुत्पाद्, 
अविकाओें, अप्राप्य, अप्स्कार्य! सानने वाले (ब्रह्मसूत्र भाष्य ११४४) 
और निश्चय ही ऐसा होने पर भी सावन-सम्पद्‌ का उत्तफें साथ कोई विरोध 


'१०११ बौद्धों के 'आकादा सम्बन्धी विचार छा प्रत्यात्यान 


से इस दर्शन की असमज्जसता सिद्ध होती है 'एवमुभयथापि दोपप्रसंगादसमणज्ज- 
समिद दर्शनम्‌'। अव सर्वास्तिवादियों के तृतीय असस्कृत धर्म आकार्था पर आते 
है। आकाद हैँ सभी दिशाओं में आवरण का अभाव मात्र आवरणाभाव- 
सात्रमाकाशिति'* । यह स्थापना कि आकाद “निसुपाल्य अर्थात्‌ अवस्तु स्वरूप 
है, ठीक नहीं 'आकाशे चायुकक्‍्तो निस्पाख्यत्वाम्युपगम ” ॥ कारण कि जिस 
प्रकार प्रतितख्यानिरोध! एवं अप्रतिसस्यानिरोध' में उसी प्रकार आकाश 
में भी समान रूप से वस्तुत्व प्रतीति' होती है 'प्रतिमत्याइश्रतिसस्यानिरोध- 
योरिव व्तुलप्रतिपत्तेरविशेषात्‌' । झकर के लिए इत्तना ही कहना काफी 
था, किन्तु श्रुत्ि-प्रामाण्य देने के लोम का वह यहा सवरण नहीं कर सके है। 


न देखने वाले शाकर भी किस प्रकार दोद्ध निर्वाण फे भी उसी 
प्रकार के स्वरूप प्राप्त होने पर उसमें मा्गेपदेशानर्यदर्या के देखने दाले 
हुए ! ऐसा करके तो दे निरदण ही राजा मिलिन्द के दारण रखे हुए 
उप पूर्वपक्ष को ही अपने पूर्ण क्प में रखने में समर्य हुए है, जिसकी अभि- 
ज्ञता नागतेन जसे प्रावोत स्वविरवाद-परम्परा के आचार तक को थी। 
अविदद्ध होने पर नी विरुद्धत्द फ्यों कल्पित क्षिया जाता है, है महा- 
बेदान्तित्‌ ! देखिए भदन्‍्त नागसेन आपसे ७०० दर्ष पूर्द आपके ही 
मन्तव्य फो स्पष्ट करते हैँ निव्यान महाराज फम्भज भहेतुजज 
अनुतुजं । .. «मा भन्‍ते नागसेन जिनवचन मदखेंहि, मा अजानित्वा 
पञऊह व्याकरोहीति ।.. . ५ मनेक सतेहि पन भन्‍्ते सागसेन फारणेहि 
भगवता सावकान॑ निव्बानस्स सच्छिकिरियाय मग्गो मपसातों ॥ अब 
च पन त्व॑ं एवं वदेति अहेतु्जं निव्वानं ति ॥...«०----एकमेव सो 
सहाराज सबका निव्वानस्स सच्छिकिरियायथ मग्गो अव्ातुं न सफका 
निव्वानत्य उप्पादाय हेतु दस्सेतु. -- असंखत॑ निव्यान, ने केहिचि फत । 
निव्वान महाराज न दत्तव्वं उप्पन्न ति या अनुप्पन ति वा, उप्पादनियं 
नि व अनोत,ति था, जनानत॑ ति वा, पच्चुप्पनं दि था, चक्‍जुवियकोथ्य 
ति था, सीतविश्जोय्यं ति था ... काय-दिम्म्नंस्य ति चा।ं 
मिलिन्द पञ्हो, मेग्डक पञ्हो, पृष्ठ २६४-२६०--(दस्वई दिल्वदिद्यालय 
छा मस्फरण ); एफ अन्य दृष्दि से वीद्ध परिस्पिति फे रूमर्थन के लिए 
देखिए सोजन : 'सित्टमृत्त आँव दुद्धिस्टिक घाँडा, पुप्ठ २६८ 
६९१) मिलाइये, तनाकाशमनावृत्ति । अभिवर्म कोश १५ 
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बौद्ध दर्शन के प्रत्याख्यान के प्रसग में यह प्रथम ही अवसर हैँ जब कि शकर ने 
श्रुति को उद्धृत किया हैं और इसके बाद उन्होने एक वार भी श्रुति का 
उद्धरण नहीं किया, जब तक कि बौद्ध दर्शन का प्रत्याख्यान समाप्त 
न कर दिया । यह मौन सुप्रयुकत ही है । आकाश' के विषय में तो वह यह 
कहना नही भूले हे कि आत्मा से आकाश उत्पन्न हुआ (आत्मन आकाश 
सम्मूत । ( तैत्तिरीय २११ ) अत आकाश का वस्तुत्व प्रसिद्ध है । किन्तु 
आत्मा के वस्तुत्व' में क्या प्रमाण ? जिस श्रुति का उद्धरण करते हो, उसका 
क्या प्रमाण ? हे वेदान्तिन्‌ ! यह तो तुम्हारा सव ज्ञान श्रद्धावन्तो' में ही 
शोभा देता है 'अहघानेषु शोभते' । वेय तु युक्ति प्रार्थयामहे' । हम तो युवित की 
ही आपसे प्रार्थना करते है और उसी की आप से आशा रखते हे”। ऐसा 
यदि कोई वौद्ध ताकिक (जो सम्भवत शकर के लिए कुताकिक' ही होगा) 
शकर से कह बैठे, तो शकर उसकी सम्भावना भी बडी अच्छी तरह पहले से 
ही समझ लेते हे और भतिवादिभयकर निर्मम युक्तिशरण' का रूप घारण 
कर कहते हे विप्रतिपन्नान्‌ प्रति तु छब्दगुणानुमेयत्व वक्तव्य, गन्धादीना गुणाना 
प्‌ थिव्यादिवस्त्वाश्रयत्वदर्शनात्‌” मर्थात्‌ श्रुति-प्रामाण्य में जिनकी श्रद्धा नही 
है, उनको जानना चाहिए कि जिस प्रकार गन्धादि गुणो की स्थिति और माश्रयत्व 
पृथिवी आदि वस्तुसत्‌ पदार्थों में ही देखा जाता है, उसी प्रकार हम अनुमान 
कर सकते हे कि शब्दगुण का आश्रय रूप आकाश भी वस्तुसत्‌ ही होना 
चाहिए । फिर आचार्य शकर का तक॑ यह है कि सर्वास्तिवादियों के मतानुसार 
आकाश आवरणाभाव मात्र' है, किन्तु यदि एक आवरण हमें कोई उपलब्ध हो 
जाय जैसा कि घटाकाश आदि में वह उपलरब्ध होता है, तो हमें आकाश में विभाग 
भानने पडते हूँ और विभाग एक वस्तुस्वरूप पदार्थ में ही सम्भव हे, अत आकाश 
वस्तु स्वरूप हैं । इसको यो समकना चाहिए कि जैसे मान ले किसी कमरे में घडे 
का अभाव हूं तो यदि कोई वहा एक घडा ले आए तो उस कमरे में घटाभाव 
टूर होता है । इस प्रकार जिस किसी वस्तु का अभाव है, उसको यदि कही 
से ले आया जाय, तो स्वभावत ही उसका अभाव समाप्त होता हैं । अब आकाश 
आवरण का अभाव हूँ, यदि आवरण को कोई कही से ले आवे तो निश्चय 
ही आकाश का भी अभाव होता है । अब मान लें किसी कमरे में अब तक घट 
नही था, किन्तु अभी कोई वहा घट ले आवे तो घटाभाव उस कमरे से दूर होता 
है, किन्तु सर्वत्र ही दूर नहीं होता। ऐसा क्यो ? इसीलिए कि आकाश 
भागों में विभाज्य है । भागों में विभाजित कोई वस्तुस्वरूप पदार्थ ही हो 


१०१३ आकाश वरतुरुत है 


सकता हैँ, अभाव स्वरूप नहीं । शकर ने एक चिडिया का उदाहरण दिया 
है । एक चिढिया उड्ती है। वह आकाश में उठती हुई चली जाती हैं। आदाश 
में जब वह उडती हैँ तो कछ तो आवरण वह करती ही है । किन्तु ठुम 
कहते हो कि आकाश जावरण का अभाव है गौर यह चिटिया करती हैं 
आवरण की उपस्थिति । तो यदि एक दूसरी चिडिया जाकाश में उडना चाहे 
तो उसे कहा उडाओगे, जब तक कि यह न मानों कि अभावों में भी उनके अनु- 
योगो के अनुसार विभेद होता हूँ अर्थात्‌ एक वृहत्तर आकाण में, जो अना- 
बृत है, यदि एक दिज्ञा भी आवृत हो जाती हैँ तो उससे वह सारा आकाश 
ही आवृत्त नही हो जाता ( जैसा कि उसके आवरणाभाव मात्र” होने पर उसे 
मानना पडेगा ) किन्तु उसमें अभावों की भी सीमाओं गौर विरतारो (अनुय गो) 
के अनुसार विभागीकरण मानने पहते हैँ ( तभी तो एक दूसरी चिडिया वा 
उडना सम्भव हो सकता है ) और जहा अभावों के भी विभेद की वात हैं, वहा 
तो वस्तुमृूत ही आकाश को मानना पडेगा। नही जानते कि कहा तक शकर के 
सूक्ष्म तक॑ को समझाने में हम समर्थ हुए हे । मूल से ही कठितता का पता लगा 
सकते हूं अपि चावरणामावमात्रमाकाशमिच्छतामेकरिमन्सुपर्ण पतत्वावरणस्य 
विद्यमानत्वात्‌ू सृपर्णान्तरस्योत्पित्सतोष्नकाशत्वप्रसस । यतावरणाभावः 
तत्र पतिष्यतीति चेत्‌ । येनावरणाभावो विशेष्यते तत्तहि वस्तुमूतमेवाकाण 
स्थात्‌ नावरणाभावमात्रम ॥। फिर दाकर स्वय वौडों के क्षेत्र मे ही घचकर 
* उन्हें स्मरण कराते है कि थे अपनी तर्कपरम्पराओं में अपने ही शास्ता के 
मार्ग से कितने पथम्रप्ट होगयेहू | स्वयं उनके घामिक प्रन्व में ( द्रप्टव्य 
ठभमिधर्म कोश्न व्यार्या, पृष्ठ १६ ) वायु को बाकाश पर प्रतिप्ठित बताया 
गया हूँ" । यदि आकाश को वहा वरतुभूत ही नहीं माना गया होता तो ऐसी 
कोई बात कैसे कही जा सकती थी ? 'तदाकाभस्यावस्तुत्वे न समण्जस स्यात्‌' । 
बत' आाकाग अव्स्तु हैँ, ऐसा कहना ठीक नहीं । तस्मादप्युवतमाकाणस्यावरतुत्वम्‌' 
पुन यदि सब से जन्‍्त में यह्‌ कहा जाय कि उपर्युवत्त तीनो अनन्‍्द्ठत धर्म 





(१) शंकर फा यह कहना न कैवल सर्वास्तिदाद-परम्परा के लिए ही हिन्‍्तु 
स्वविरवाद-परम्परा फे लिए भी ठीक है, मिलाइए “नन्ते नागसेन तुम्हे 
भणय--मय महापठवों उदके पतिट्विता, उदके याते पतिट्टवित, दातो 
भाफासे पतिद्वितोति ४ मिल्तिन्द पज्टे, विमतिच्छेददपण्हो, पृष्ठ ७१ 
( दम्बई यूनीवरसिटी फा संस्करण ) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १०१२ 


बौद्ध दर्शन के प्रत्याख्यान के प्रसग में यह प्रथम ही अवसर है जब कि शकर ने 
श्रुति को उद्धृत किया हैं और इसके वाद उन्होने एक बार भी श्रुति का 
उद्धरण नहीं किया, जब तक कि बौद्ध दर्शन का प्रत्याख्यान समाप्त 
न कर दिया । यह मौन सुप्रयुक्त ही है। आकाश के विषय में तो वह यह 
कहना नहीं भूले हे कि आत्मा से आकाश उत्पन्न हुआ! (आत्मन जाकाश 
सम्भूत । (तैत्तिरीय २१ ) अत आकाश का वस्तुत्व श्रसिद्ध है । किन्तु 
आत्मा के वस्तुत्व' में क्या प्रमाण ? जिस श्रुति का उद्धरण करते हो, उसका 
क्‍या प्रमाण ? हे वेदान्तिन्‌ ! यह तो तुम्हारा सव ज्ञान श्रद्धावन्तो' में ही 
झोमा देता है श्रदृघानेष्‌ छोमते' । वेय तु युक्ति प्रार्थथामहे! । हम तो युवित की 
ही आपसे प्रार्थना करते हे जौर उसी की आप से आशा रखते हे”। ऐसा 
यदि कोई बौद्ध ताकिक (जो सम्मभवत शकर के लिए ुताकिक' ही होगा) 
शकर से कह बैठे, तो शकर उसकी सम्भावना भी बडी अच्छी तरह पहले से 
ही समझ लेते हे और प्रतिवादिमयकर निर्मम युक्तिशरण' का रूप घारण 
कर कहते हे विप्रतिपन्नान्‌ प्रति तु शब्दगुणानुमेयत्व वक्तव्य, गन्धादीना गुणाना 
प्‌ थिव्यादिवस्त्वाश्रयत्वदशनात्‌' अर्थात्‌ श्रुति-प्रामाण्य में जिनकी श्रद्धा नही 
है, उनको जानना चाहिए कि जिस प्रकार गन्धादि गुणो की स्थिति और आश्रयत्व 
पृथ्रिवी आदि वस्तुसत्‌ पदार्थों में ही देखा जाता है, उसी प्रकार हम अनुमान 
कर सकते हँ कि शब्दगुण का आश्रय रूप आकाश भी वस्तुसत्‌ ही होना 
चाहिए । फिर आचाये जकर का तक॑ यह है कि सर्वास्तिवादियों के मतानुसार 
आकाश आवरणामभाव मात्र' है, किन्तु यदि एक आवरण हमें कोई उपलब्ध हो 
जाय जैसा कि घटाकाश आदि में वह उपलब्ध होता है, तो हमें आकाश में विभाग 
मानने पड़ते है जौर विभाग एक वस्तुस्वरूप पदार्थ में ही सम्भव है, अत आकाश 
वस्तु स्वरूप है । इसको यो समझना चाहिए कि जैसे मान ले किसी कमरे में घडे 
का अभाव हूं तो यदि कोई वहा एक घडा ले आए तो उस कमरे में घटाभाव 
टूर होता है । इस प्रकार जिस किसी वस्तु का अभाव है, उसको यदि कही 
से ले आया जाय, तो स्वमावत ही उसका अभाव समाप्त होता है । अब आकाश 
जावरण का अमाव है, यदि आवरण को कोई कही से ले जावे तो निश्चय 
ही भाकाश का भी अभाव होता है । अव मान लें किसी कमरे में अब तक घट 
नही था, किन्तु अभी कोई वहा घट ले जावे तो घटाभाव उस कमरे से दूर होता 
है, किन्तु सवंत्र ही दूर नही होता। ऐसा क्यो ? इसीलिए कि आकाश 
भागो में विभाज्य है । भागो में विभाजित कोई वस्तुस्वरूप पदार्थ ही हो 


१०१३ आकाश वरतुरुत हे 


सकता है, अभाव स्वरूप नहीं । शकर ने एक चिडिया का उदाहरण दिया 
हैं । एक चिडिया उडती है। वह आकाश में उठती हुई चली जाती हैं। आकाश 
में जब वह उडती है तो कुछ तो आवरण बह करती ही है । किन्तु तुम 
कहते हो कि आकाश आवरण का अभाव हूँ गौर यह चिटिया करती है 
आवरण की उपस्थिति । तो यदि एक दूसरी चिड़िया आबकाश् में उडना चाहे 
तो उसे कहा उडाओगे, जब तक कि यह न मानों कि अभावो में भी उनके अनु- 
योगो के अनुसार विभेद होता है अर्थात्‌ एक बृहत्तर आकाश में, जो अना- 
वृत है, यदि एक दिशा भी आवृत हो जाती है तो उससे बह सारा आकाश 
ही भावृत नही हो जाता ( जैसा कि उसके आवरणाभाव मात्र” होने पर उसे 
मानना पडेगा ) किन्तु उसमें अभावों की भी सीमाओं मौर विरतारो (अनुय गो) 
के अनुसार विभागीकरण मानने पहऊते हे ( तभी तो एक दूसरी चिडिया का 
उडना सम्भव हो सकता है ) और जहा जभावों के भी विमेद की वात हूँ, वहा 
तो वस्तुमूत ही आकाश को सानना पडेगा । नहीं जानते कि कहा तक शकर के 
सूक्ष्म तक को समझाने में हम समर्थ हुए हे । मूल से ही कठिनता का पता लगा 
सकते हूं अपि चावरणाभावमात्रमाकाद्मिच्छतामेकस्मिन्सुपर्ण पतत्यावरणरय 
विद्यमानलात्‌. सुपर्णान्‍्तरस्योत्पत्सतोध्तकाशत्वप्रसस । यनरावरणाभाव' 
तत्र पतिष्यतीति चेत्‌ । येनावरणाभावो विशेष्यते तत्तहि वस्तुभूतमेवाकाण 
स्पात्‌ नावरणामावमात्रम' । फिर शकर स्वय वौद्धो के क्षेत्र मे ही घुसकर 
* उन्हें स्मरण कराते हैँ कि वे अपनी तकंपरम्पराओ में अपने ही शास्ता के 
मार्ग से कितने पय्रप्ट होगयेहे । स्वयं उनके घामिक ग्रन्थ में ( दृष्टव्य 
अभिषर्म कोश व्यारया, पृष्ठ १६ ) वायु को आाकाश पर प्रतिप्ठित बताया 
गया हूँ" । यदि आकाश को वहा वस्तुमूत ही नहीं माना गया होता तो ऐसी 
कोई वात कैसे कही जा सकती थी ? तदाकाशस्यावस्तुत्वे न समठ्जस स्यत्‌' । 
अत' बाकाश अवस्तु है, ऐसा कहना ठीक नही । तस्मादप्युवतमाकादास्यावस्तुत्वम्‌' । 
पुन यदि सब से अन्त में यह कहा जाय कि उपर्युवत्त तीनो “सन्त धर्म 





(१) शफर का यह फहुना न फेवर सर्वास्तिवाद-परम्परा फे लिए ही फिन्‍्तु 
स्थविरवाद-परम्परा फे लिए भी ठीक हुँ, मिलाइए 'भस्ते नागसेन तुस्हे 
भणव->अ्र्यं भहापठवी उदफे पतिद्विता, उदफ बाते पतिद्वित, बातो 
माफासे पतिट्ठितोति ४ मिलिन्द पण्हों, विमतिच्छेदनपण्हों, पृष्ठ ७१ 
( बम्बई यूनोवर्सिटी का संस्करण ) 


बौद्ध वर्शन तथा अन्य भारतीय दर्दोन १०१६ 


को ही वे क्षणिक बताने के पक्षपाती हैं। इस विषय में उनके विभिन्न 
आचार्यों के मत हमने अभिधर्म कोश' के अनुसार वहा उद्धृत किए हे | निश्चय 
ही सर्वास्तिवादियों ने तो भगवान्‌ बुद्ध के ववनो के उदाहरण देकर इस बात की 
स्थापना की है कि वस्तुओ के तीन मार्य (अध्वान ) होने ही चाहिए, अर्थात्‌, 
अतीत, वर्तेमान और अवागत '* । इसमें सन्देह नहीं कि वे भी अन्य बौद्ध दार्शनिको 
की तरह क्षणिकवादी है, किन्तु उनके क्षणिकवाद का केवल तात्पय यही है कि 
कारण कभी विनष्ट नही होता किन्तु केवल अपना नाम परिवर्तित करदेता है जब 
वह कार्य रूप मे परिणत होता हूँ और अवस्थान्तर होने से एक परिवर्तित स्वरूप 
को प्राप्त कर लेता है । मिटटी अपनी अवस्था को छोडकर घडा बन जाती है 
और इस अवस्था में केवक नाम मिट्टी 'नाम” घडा हो जाता है, मिट॒टी का 
तो क्षणिकत्व उपपश्न नही होता * । जापानी पडित यामाकामी सोजन का कथन है 
कि श्कर ने जिस सिद्धान्त को उन पर आरोपित किया है वह उन्हे ( सर्वास्ति- 
वादियों को) मालूम था और उस से उन्होने पहले ही अपने दर्शन की रक्षा 
कर ली थी। यह सम्भव हो सकता हैकि झ़कर की सूचना का स्रोत एक ऐसा 
सर्वास्तिवादियो का सम्प्रदाय रहा हो ( जिसको सर्वास्तिवादियों ने अपना 
कभी स्वीकार नहीं किया ) जिसके आधार पर वस्तुओ की क्षणिकता के 
सिद्धान्त का आरोप वे सर्वास्तिवादियों पर कर सके । यह शकर की स्थिति 
का एक स्पष्टीकरण हो सकता है । फिर क्षणिकवाद तो बौडढ़ों के 
सभी सम्प्रदायो का एक सामान्य सिद्धान्त है, अत उसके भ्रत्याख्यान में जब 
कोई (तब्रह्मसूत्रकार या शकर) प्रवृत्त होता है, तो वह अपने को निश्चय ही 
सर्वास्तिवादियो तक ही सीमित नही रख सकता । यही सम्भवत शकर के 
वैनाशिक' शब्द के इस प्रसंग में प्रयोग का रहस्य है और इसी से उनके 

क्षणिकवाद' के व्याख्यान और प्रत्याख्यान की सगति भी लग जाती हैं। डा० 

श्रीपाद कृष्ण वेलवलकर ने कहा है कि शकर तो सर्वप्रथम ब्ह्मसूत्रो का भाष्य 

ही कर रहे हे और ब्रह्मसूओ की रचना के समय उपर्युक्त सर्वास्तिवादियों के 


(१) सर्वास्तिवादियों के द्वारा एतह्विषयक बुद्ध-बचनों के उदाहरणों के लिए 
देखिए चौथे प्रकरण का उत्तराद्ध 

(२) निदद्धे चेत्‌ फर्ल हेतों हेतो. संक्रमणं भवेत्‌ । पूर्वजातस्य हेतोश्च पुनर्जन्म 
प्रसज्यते । सोजन : सिस्टम्स माफ वुद्धिस्टिक थॉट, पुष्ठ १४०, पद सकेत 
$ में उद्धृत । 


१०१७ सर्वास्तिवादि-दर्शन का ठीक ज्ञान शंकर को नहीं था 


सिद्धान्त ( कि एक व्यक्ति या वस्तु की अवस्थाएँ ही परिवर्तित होती हे 
जब कि उनका भतिप्ठान शाश्वत रहता है ) का प्रादुर्भाव ही नहीं हुआ था, 
अत शकर, जिनको ब्रह्मचूत्रकार के मन्तव्य का ही सर्वप्रथम अनुवर्तत करना 
था, उस मार्ग से विभिन्न नही जा सकते थे" । यदि ऐसी बात है तो ठीक 
हैँ । परन्तु निश्चित ऐतिहासिक प्रमाण के अभाव में ऐसा कहना साहसिक 
ही हूँ ! किन्तु यदि इसी स्थिति को हम स्वीकार कर लें तो फिर ब्रह्ममृत्रो में 
निदिष्ट और शकराचार्य के द्वारा व्याल्यात सर्वास्तिवादी प्रत्याल्यानों का 
हमें ऐंतिहासिक रूप से वीद्ध सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय पर ही आरोप करने का 
क्या अविकार हैं ? ऐसा करके क्या हम उसके वास्तविक स्वरूप के विषय 
में घ्रान्ति ही नही फैलाते ? या तो ब्रह्मसूत्र वास्तविक ऐतिहासिक वौद्ध दार्शनिक 
सम्प्रदायो के सिद्धान्तो को ठीक प्रस्तुत नही करते या फिर शकर को बौद्ध दर्शन 
के मौलिक विचारों से अनभिज्ञ होना ही चाहिए । हम दोनों ही ओर तक 
को अपने पक्ष में नहीं ले जा सकते । ये सब प्रदन विचारणीय है । भव हम 
शकर के द्वारा दौद्धों के इस सिद्धान्त पर किए हुए प्रत्याल्यान पर बाते है 
कि अमाव से भाव की उत्पत्ति होती हैं । शकर का कथन हैँ कि जगत्‌ का 
कोई स्थिर कारण न मानने के कारण वेनाशिक लोग बसत्‌' से 'सत्‌' की 
उत्पत्ति दिखातं हू । वैनाशिक कहते हे कि जो वीज विनप्ट हो गया उसी से 
जकुर की उतत्ति होती हैँ, इसी प्रकार विनष्ट दूध से दधि की तथा विनप्ट 
मिट्टी से घडे की उत्पत्ति वे कहते है । शकर कहते है कि यदि 'कूटस्थ' कारण 
से ही कार्य की उत्पत्ति हो जाती हैँ तव तो फिर कोई विद्येप ही नही रहता मौर 





(१) च्ोजन के मत की अनुपयुक्तता और अपूर्णता दिजाते हुए थे लिखते हैँ 
"6 ( सोजन ) ए07ए९शआंशाॉपफज 7शाण९5 लीव। शिक्षा 
3स्‍8 ,छ्लेुए 65छ०प्णतााहु 8 बह्मचूत्र३ , ... - - 7 शा, 
पिशर्शण०, क्‍0 ब६ड४एप९पे 96 6 ते०लता6 86 पी 
ए906 08 एंणहु ए7 एणडणा गाशाएरढ €एश-ए परणाशा 
तप्मा।० ए६5 8ए75घ्ा.-पक 45 छा हफ्ते एल्माययाशारी 35 
प 06४ 66ए९०ए७फाशाफ फफिंओ धीह6 हला०एे हगठे 705 6 
0०ए7हफ्गे 00607776 85 यणएाय ६0 एी8 दरप्ी07 ० ० 
ब्रह्मसूय5 / सह्मसून्त भाष्प---नोट्स, पुष्ठ ८७; सोजन फा सत लपिक 
दृद घुनियादों पर त्थित है । 
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प्रत्येक वस्तु से प्रत्येक वस्तु उत्पन्न हो जानी चाहिए। कूटस्थाच्चेत्‌ कारणात्‌ कार्य- 
मृसच्ेताविशेषात्सव सर्वत उतद्येत' । किन्तु यह होता नही । छोक में ऐसा कही 
देखा जाता नही, अत अभाव से भाव की उत्पत्ति नहीं हो सकती । यदि 
अभाव से भाव उत्पन्न होता तब तो फि र शशविषाण आदि से भी अकुर उत्पन्न 
होने छूगते | किस प्रकार ? हम मानते हे कि विश्येप कारणों से ही विशेष 
कार्यों की उत्पत्ति होती है । अब जब बीज दग्घ होता हैं तो उसका अभाव 
होता है ओर इस अभाव तथा शश-विषाण के अभाव में कोई विशेषता नहीं 
है, मत जब कोई विशेषता ही नहीं है और असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति मानने 
के कारण तुम विशेष कारणो से विशेष कार्यों की उत्पत्ति भी नहीं मानने को 
मजबूर हो, तब तो फिर 'असत्‌” बीज को कोई भी वस्तु उत्पन्न कर देनी चाहिए। 
बीज अकुर ही उत्पन्न क्यो करं ? दूध दही ही उत्पन्न क्यो करे ”? मिट्टी घडा 
ही उत्पन्न क्यो करे ? जब मिट्टी नष्ट होकर घडा बन रही है तो वहा घडे 
का भी पहले तो अभाव ही है और ऐसे ही अभाव है शश-विषाण का भी । 
अत दोनो अभाव समान हे, तो फिर शश-विषाण उत्पन्न न होकर घडे की 
ही उत्पत्ति क्यो होती है ” फिर यदि तुम यह मानने रूगो कि अभाव का भी 
कोई विशेष होता है, जिस प्रकार कि नीलापन कमल में, तब तो फिर यह 
अभाव को ही भाव देना हो गया, कमल आदि के समान विशेषत्त्वादेवाभावस्य 
भावत्वमुत्पलादिवत्मसज्येत' । प्रत्येक वस्तु सत्‌” रूप में ही अवस्थित है और 
उसी रूप में दिखाई भी देती हैँ, किन्तु यदि असत्‌ से वह उत्पन्न हुई होती तब 
तो उसकी प्रतीति 'असत्‌' के रूप में ही होनी चाहिए थी, किन्तु ऐसी नहीं 
होती, अत अभाव से भाव की उत्पत्ति सम्भव नहीं। अपने-अपने रूप में प्रत्येक 
वस्तु यहा भावमय ही तो दिखाई देती है, किन्तु यदि अभाव से वह उतन्न हुई 
होती तो उसे अस्ावान्वित रूप में ही दिखाई देना चाहिए था, किंच्तु ऐसा दिखाई 
कव देता है ” अत अमाव से भाव की उत्पत्ति मानना युक्‍क्तियुकत नही है । 
असत्‌' शशविषाणादि से सत्‌ की उत्पत्ति कही नही देखी गई, सुवर्णादि सत्‌ 
पदार्थों से ही सत्‌ की उत्पत्ति देखी जाती है, अत अभाव से भाव की उत्पत्ति 
मानना ठीक सिद्धान्त नही है । असद्म्य शशविपाणादिभ्य सहदुत्पत्यदर्शना- 
त्सवृम्यश्वः सुवर्णादिम्य सदुत्पत्तिदर्शनादनुपपन्नोज्यमभावादूभावोतत्यम्युप- 
गम  । फिर शकर सर्वास्तित्वादियो कौ परस्परविरुद्धता पर भी जाक्षेप 
करते हुए कहते हे कि ये वौद्ध एक तरफ तो परमाणुवादी हे अर्थात्‌ यह मानते 
हैं कि चतुविध कारणवाद से चित्त और चेत्त उत्नन्न होते हे और परमाणुओ 


१०१९ असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति ? 


से समुदाय उत्पन्न होता हैँ तो फिर उसो के साथ ये इस प्रकार कं॑से मान 
सकते हे कि अम्राव से भाव उत्पन्न होता है। इन वैनाशिको ने तो छोक को 
ही व्याकुल कर रक्‍्खा है । वैनाशिक सर्वो छोक आकुलीक्रिपत्ते * | विनोद- 
मिश्चित व्यग के रूप में हमें शकर के इस कथन को लेना चाहिए | इससे यह 
भी प्रकट होता है कि बौद्ध घर्म उस समय जीवित रूप में विद्यमान था। अमाव 
से भाव की उत्पत्ति होने के विरुद्ध एक और कारण दे कर भगवान्‌ शकर 
सर्वास्तिवादियों के प्रकरण को समाप्त करते है । यह कारण इस प्रकार है--- 
यदि अभाव से भाव की उत्तत्ति हो जाती तो उदासीत रूप से अकर्मण्य होकर 
वंठने वाले आदमियों को भी इष्टसिद्धि होनी चाहिए थी क्योकि अभाव तो 
सर्वत्र ही सुलूम हैँ | चुपचाप विना काम किए बैठे रहना किसे अच्छा नहीं 
लगता । कुम्हार को क्या जरूरत है कि चाक चलाए, वर्तंन (भाव) तो वैसे ही 
अभाव से बन जायेंगे, वौद्धो ने जो सिखाया है ! इसलिए अभाव से भाव की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । यही पर सर्वास्तिवादियो का खण्डन समाप्त होता हैं। 
हमने विस्तार से सर्वास्तिवाद के विरुद्ध शकर ने जितने तर्क॑दिए हे उनका 
निशहुपण कर दिया हैँ) सक्षेप में फिर से उन्हे यहा रख देना अनावश्यक न होगा । 


शंकर के द्वारा सर्वास्तित्ववाद का खण्डच 

(१) बणुहेतुक भूत-भौतिक सघात तथा स्कन्चहेतुक पथ्न्चस्कन्ची सघात, यह 
दोनो प्रकार का समुदाय असम्भव हैँ, क्योकि कोई स्थिर, चेतन भोक्‍ता या 
शासन-कर्ता नही है । 

(२) 'प्रतीत्यसमुत्पाद' उत्पत्ति मात्र की व्यास्या कर सकता हूं, सघात की 
संगति नहीं लगा सकता, भोक्‍ता के अभाव होने के कारण । 

(३) क्षणिकवाद के मानने पर प्रतीत्यत्तमुत्पाद उत्तत्ति की भी सगति नहीं 
लगा सकता । क्षणिकवाद अनेक प्रकार से असिद्ध सिद्धान्त है । 

(४) प्रतिससया निरोध और अप्रतिसस्या निरोध असम्भव हे, वयोकि थे थे 
'सन्तान गोचर' है, न भावयोचर' । 





(१) शकर को खोज स्वाभाविक हूँ । हरिचर्मा का सत्यतिद्धि शास्त्र (नव 
संस्कृत में अधाप्त ) सर्चंधर्मशून्यता का निरुपण फरता हूँ, और अन्य 
सर्वास्तिदादी परमाणुवादों हूं | आज़ भी यह सवाकू हैँ कि हरिवर्मा 
को सर्वास्तिवादियों में रकस्ा जाय या शून्यवादियों में | वे एक भी 
नहों हुं मोर उनय हैं । ऐसी विचित्नता हूँ । 

बोण ६५ 
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(५) भअविद्यादि का तिरोध भी असम्भव हे । क्योकि सम्यक्‌ ज्ञान से उत्पन्न 
होने पर “निहेतुक विनाश” तथा स्वयमेव उत्पन्न होने पर मार्गोपदेश की 
अनर्थकता निष्पन्न होती है । 

(६) आकाश का निरूपाख्यत्व सम्भव नही है, क्योकि आकाश वस्तुभूत हैं। 
एक ही साथ आकाश निरूपाख्य, अवस्तु और नित्य नही हो सकता, क्योकि 
अवस्तु का नित्यत्व या अनित्यत्व नही हुआ करता । 

(७) मानसिक अनुभव (अनुस्मृति) के तथ्य के विरुद्ध जाने के कारण क्षणिक- 
बाद अत्यन्त गलत सिद्धान्त ईं। क्षणिकवाद में कोई उपपत्ति नहीहें। 

(८) असत्‌ से सत्‌ की सत्पत्ति सम्भव नही है, क्योकि (१) स्थिर-स्वभाव पदार्थों 
में ही परिवर्तत सम्भव है (२) भाव से ही सब कुछ सुलभ है, अमाव 
से नही । 

अब हम शकर के विज्ञानवाद सम्बन्धी प्रत्याख्यानो पर आते हे, जो 

ब्रह्मसूत्र भाष्य २२२८-३२ में मिलते हे। उपयुक्त सूत्रो पर भाष्य करते हुए 

आचारये शकर ने छह पूर्वपक्ष उठाए हे ' जिनका 

शंकर और बौद्ध विज्ञानवाद उत्तर उन्होने दिया है तथा चार स्वतन्त्र तर्क 

दिए हे। इस प्रकार कुल दस तक भगवान्‌ 

कर ने बौद्ध विज्ञानवाद के विरुद्ध उपर्युक्त सूत्रों के भाष्य में दिए है, जिनका 
अब हमें क्रमश विश्लेषण करना हैं । 

(१) विज्ञानवादी बौद्ध कहता है कि विज्ञान से व्यततिरिक्त बाह्य 
अर्थ नही है । न विज्ञानव्यतिरिक्तो वाह्यो5थो5स्तीति' । शकर इसका प्रत्याख्यान 
करते हुए कहते है कि बाह्य अर्थ का अभाव सिद्ध नही किया जा सकता, 
क्योकि इसकी उपलब्धि हमें होती हैं 'उपलब्धे ” | बाह्य पदार्थे हमें अपने भीतर 
स्थित विचारो के अनुरूप हो दिखाई पडते है और हम यह अनुभव करते है कि 
यह घडा है, यह स्तम्भ है, आदि | जो वस्तु उपलरूभ्यमान है उसका अभाव 
नही हो सकता । खाना खाते हुए भी कोई कहे कि में खाना नहीं खा रहा हैं, 
इसी प्रकार यदि इन्द्रिय-सनिकर्प से वाह्य पदार्थों को देखता हुआ भी कोई 
कहे कि “मं नही देखता हूँ” तो क्या उसका मुह पकडा जाता है ? वास्तव में 
वात तो यही रहेगी कि जिसकी उपलब्धि होती है, वह अभाव नहीं हो सकता। 
नाभाव उपलब्धे । किन्तु विज्ञानवादी आकर कह सकता है में कब यह कहता 
हैं कि में वस्तु को नही देखता । में तो केवल यही कहता हैं कि उपलब्धि से 
व्यतिरिक्त 'में कुछ उपलब्ध नही करता' । बच्चे को जैसे फटकारते हुए आचार्य 


२०२१ दौद्ध विज्ञानवदाद का सण्डन 


डाकर विज्ञानवादी के कान पकडते हुए, कुछ उसके प्रति मुसकराते हुए (मेरे 
जैसे ही तो वोल रहा है ! ) कहते हे अच्छा बच्चे ! कहे जाओ, तुम्हारे मुह 
पर लगाम तो हैँ ही नही 'वादमेव ग्रवीषि निरकृशत्वात्ते तुण्डस्य' | उसके तर्क 
को छेते हुए उत्तर देते है कि सभी मनुष्य इसी प्रकार की उपलब्धि करते है 
कि स्तम्भ आदि बाह्य पदार्थ विषय रूप से स्थित हें । कोई इस प्रकार अनुभव 
नही करता कि वाहय पदार्य ही स्वयं उपलब्धि हे । सभी मनुष्य वाह्य पदार्षों 
को उपलब्धि के विषय रूप से देखते है, इसमे प्रमाण यह हैं कि जो दाहय पदार्थों 
की सत्ता स्वीकार नही करते वे भी उसकी सत्ता को स्वीकार करने वाले ही 
ठहरते है । किस प्रकार ? तुम कहते हो कि भीतर अवस्थित ज्ञेय ही बाहर 
स्थित जेसा भासता है। अन्तज्ञेय रूप तद्वहिर्वत्‌ अवभासत इति | किन्तु इस 
कथन में ही तो तुम वाह्म पदार्थों की सत्ता स्वीकार करते हो। बाहर जैसा' 
( 'वहिव्ंद' ) तुम क्यो कहते हो ” जब वाहर किसी चीज़ को मानते हो तभी 
तो ऐसा कहते हो कि ,मेरा मीतर स्थित विचार बाहर पदार्थ के जैसे भासता 
है। विष्णुमित्र वन्ध्या पुत्र की तरह भासता है ऐसा तो कोई नहीं कहता। 

वनन्‍्ध्यापुत्र कही हो तब तो कोई कहे ”? अत जब तुम बाहर जैसा' कहते हो 
तो निवचय ही इसका यही अर्थ होता है कि छोक की अनुभूति के सदृश ही 
तुम भी वाहय पदार्थों की उपलब्धि करते हो। इसलिए उपलब्धि होने के कारण 
वाह्य पदार्य का अभाव सिद्ध नहीं किया जा सकता। न खल्वभावों 
वाह्यस्यायंस्याध्यवसितू शक्‍यते' । 

(२) विज्ञानवादी तकं-सूत्र को पकडता हुआ फिर कहता है कि अच्छा 
यदि तुम यह कहते हो कि बाह्य पदार्थ है तो फिर यह तो सोचो कि या तो 
ये परमाण होने चाहिए या उनके समूह । किन्तु वाह्य पदार्थों यथा स्तम्भादि 
को घोषित करने वाले विचार तो परमाणुओ का द्योतन नही करा सकते, वयोकि 
जब हमें स्तम्भादि बाह्य वस्तुओ की उपलब्धि होती है तो इस उपलूब्धि को 
हम परमाणुओ की उपलब्धि पर तो माक्षिप्त नही कर सकते औौर न स्तम्मादि 
परमाणुतं के समूह ही समझे जा सकते हे, क्योंकि परमाणुओं से उनका 
धन्यत्व अयवा जनन्यत्व ही निश्चित रूप से निर्णीत नहीं किया जा सकता। 
भगवान्‌ शकर इसका उत्तर देते हुए कहते हूँ कि सम्भव और असम्भव को 
अमाण-अवृत्ति और अम्रवृत्ति पूर्वक मानता, न कि प्रमाण-अ्रवृत्ति और अप्रवृत्ति 
फो सम्भवासम्भवपूर्वक मानना, ठीक अध्यवसाय नहीं है ॥ जो कुछ प्रत्य- 
श्षादि प्रमाणों में से किसी के द्वारा भी उपलब्ध नहीं होता उत्ती के वारे में 
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कह सकते है कि वह नही है, किन्तु यहा तो सभी प्रमाणों से वाहय पदार्थ 
उपलब्ध होते हूँ, अत वें हैं ही । 

(३) यहा पहले विज्ञानवादियों के दो तके है, वाह्यार्थ-निषेध के लिए 
(१) “एव जात्यादीन्‌ अपि प्रत्याचक्षीत' अर्थात्‌ पहले तक अर्थात्‌ अपने हारा 
परमाणुवाद सम्बन्धी प्रत्याख्यान करने के वाद ही विज्ञानवादी कहते हँं--च्सी 
प्रकार जाति' भी नही माननी चाहिए। (२) जब हम वस्तुओ को देखते हैं 
तो हमें घट-ज्ञान', पट-नज्ञान' ऐसा ज्ञान होता हैं। चूकि हर एक विषय के प्रति 
ऐसा ज्ञान होता है, अत हमें ज्ञान में ही कुछ विशेष मानना पडता है, इसलिए: 
अवश्यम्भावी रूप से यह मानना पडता है कि हमारे विज्ञान वस्तुओ के स्वरूप 
को धारण कर लेते है और जब एक वार यह स्वीकार कर लिया कि ज्ञान की 
विषय से सरूपता हैं (विषयसारूप्य ज्ञानस्य) तो बाह्य पदार्थों को मानने की 
कल्पना ही व्यर्थ हो जाती हैं । भगवान्‌ शकर इन तर्कों का इस प्रकार उत्तर 
देते हे (१) ज्ञान के विषय-सारूप्य होने से विषय का नाश नही माना जा 
सकता और इसका कारण यह हैं कि यदि विषय न हो तो विषय-सारूप्य भी नही 
होता, और विषय उपलब्धि का विषय हैं। (२) घटज्ञान और पटठज्ञान में यह 
घट और पट रूप विशेषणों में ही भेद है, विशेष्य रूप ज्ञान में नहीं। इस- 
लिए पदार्थ और ज्ञान में भेद है । 

(४) विज्ञानवादी कहता हैँ कि सहोपलम्भ नियम से' विषय और विज्ञान 
में अभेद है । इसलिए पदार्थ का अभाव हैं । शकर का उत्तर है कि जिस प्रकार 
पूर्वोक्त घट-ज्ञान और पट-ज्ञान में घट-पट रूप विशेषणों में ही भेद है ( देखिए 
ऊपर तीसरा तक॑ ) उसी प्रकार यहा भी सहोपलम्भ-नियम विज्ञान और विषय 
में केवल उपाय और उपेय भाव ही दिखाता है, उन दोनो के अभेद को दिखाने 
वाला तो वह कभी नही है । 

(५) विज्ञानवादी वडा महत्त्वपूर्ण तक रखते हें 'स्वप्नादिवच्चेद द्रष्टव्यम'। 
अर्थात्‌ जिस प्रकार स्वप्न-माया-मरीचि-उदक--गन्धर्वनगरो के प्रत्यय 
था विचार हूँ जो बिना ही वाहय अर्थ के रूप में उपस्थित हुए ग्राहय और ग्राहक 
आकार वाले होते हूँ, उसी प्रकार जागरित अवस्था में भी गोचर होने वाले 
स्तम्भादि भ्रत्ययो वाले होने चाहिए क्योकि प्रत्ययत्व से तो दोनो ही व्यभिचरित 





(१) द्रष्टव्य चतुर्थ प्रकरण में विज्ञानवाद का विवेचन । 'सहोपलस्भनिय- 
सादभेदो नीलतद्धियो- । 
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नही होते प्रत्ययत्वाविशेषात्‌' । वैघर्म्याच््च न स्वप्नादिवत्‌' २२।२९५ इस समग्र 
सूत्र के भाष्य में भगवान्‌ शकर ने विज्ञानवादियो की उपर्युक्त मान्यता का 
खण्डन किया है । भगवान्‌ शकर कहते हैं कि स्वप्नादि प्रत्ययो के समान जागरित 
अवस्था के प्रत्यय नही हो सकते । इसका कारण यह है कि दोतो में वैधरम्यें 
है, अर्थात्‌ दोनो के धर्म भिन्न-भिन्न हे । किस प्रकार ? दो प्रकारों से। (१) स्वप्न 
में उपलब्ध वस्तु बाधित हो जाती है जब मनुष्य जगता है । वह देखता 
है कि स्वप्न में जो चीज़ो देखी थी, वे अब नही रही, किन्तु जागरित अवस्था 
में उपलब्ब वस्तुएँ यथा स्तम्भादि कभी वाधित नहीं होते किसी भी अवस्था 
भें 'कस्याचिदप्यवस्थाया' । अत प्रथम तो कारण यह है जिससे स्वप्न के 
पदार्थ जागरित अवस्था के पदार्थों से वैधर्म्य रखते हें (२) दूसरी वात यह 
हैँ कि स्वप्न-दर्शन स्मृति का विषय है और जागरित दर्योन में उपलब्धि होती 
हूँ । स्मृति और उपलब्धि मे क्‍या अन्तर है, इसे हम अपने अनुभव से ही जानते 
हूँ । इसलिए अनुभव का खण्डन कर कृतर्क नही करना चाहिए । न स्वानुभवाप- 
लाप प्रज्ञामानिश्चियुक्त कर्तुम' । इन दो कारणों को देते हुए भगवान्‌ शकर 
यह भी कहते हें कि जब अनुभव के आधार पर विज्ञानवादी जागरित प्रत्ययो 
की निरालम्बता नही दिखा पाते तो वे स्वप्न-प्रत्ययो के साथ उनके साधम्ये 
को दिखाकर ऐसा करने का प्रयत्न करते हे जो इसी वात से पहले ही असिद्ध हो 
जाता हूँ कि उपयुक्त दो कारणो से स्वप्त और जागरित प्रत्ययो में वैधरम्यें है । जो 
जिसका स्वय का धर्म नही है वह दूसरे के साथम्यं से उसमें कैसे हो सकता 
है ?न च यो यस्य स्वतो धर्मो न सम्भवति सोडन्यस्थ साधर्म्यात्‌ तस्य सम्भ- 
विप्पति'! | इसलिए स्वप्न और जागरित का वैधर्म्य ही है । 

(६) विज्ञानवादी कहते हे कि “वासना-वैचिश््य' के कारण ही प्रत्ययो 
की विचित्रता होती है और इसके लिए बाह्य पदार्थों की स्थिति आवश्यक 
नही। शकर कहते है कि पदार्थों की उपलब्धि स्वरूप ही नाना प्रकार की 
वासनाएँ हुजा करती है । यदि पदार्य ही उपलब्ध न हो तो विचित्र प्रकार की 
वासनाएँ कहा से आ जाएँगी? वासना का अर्थ हैं सस्कार-विशेष वासना 
नाम सस्कारविशेषा. । सस्कार विना आश्रयो के नही हो सकते सस्काराश्च 
नाक्षयमन्तरेणावकल्पन्ते ' । तुम्हारी वासना का कोई जाश्नय ही नहीं है | न 
च तब वासनाश्रय. कश्चिदस्ति' | अत' घिना पदायों के वासना भी सम्मद 
नही हैं । 

यहा तक विज्ञानवादियो की तरफ से पूर्वपक्ष उठाकर उनके मतों का 
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भगवान्‌ शकर ने प्रत्याख्यात किया है । अब स्वतत्र रूप से चार तक उन्होने और 
विज्ञानवाद के विरुद्ध दिए हैँ , जिनको भी हम सक्षेप में देख ले । 

(७) दो विज्ञान, जो पूर्व और उत्तर काल में उत्पन्न होते हैं और अपना 
ही अनुभव कर उपक्षीण हो जाते हे, तो उनमें एक दूसरे के प्रति ग्राह्य-प्राहकः 
भाव नहीं बन सकता । 

(८) यदि यह मान लिया जाय कि विज्ञान ही उपलब्धि का विषय है, 
विज्ञान के स्वरूप से व्यतिरिक्त किसी ग्राहक के द्वारा, तब तो फिर उस ग्राहक 
(द्रष्टा) को भी किसी तीसरे का ग्राह्य बनना चाहिए और यह अनवस्था 
बढती ही जायगी | किन्तु यह साक्षी (अर्थात्‌ ग्राहक या द्रष्टा) तो अपने में ही 
प्रतिष्ठित होता है और इस सिद्धान्त का प्रत्याख्यान नही किया जा सकता 
स्वयसिद्धस्य च साक्षिणोष्प्रत्यास्येयत्वात्‌' । 

(९) शकर ने विज्ञानवादियो के इस सिद्धान्त का यहा खण्डन किया है 
कि विज्ञान दीपक की ज्योति के समान अपने-ही-आप चमकता है और किसी 
दूसरी वस्तु को उसे जलाने या प्रकाश देने की जरूरत नही है । शकर अपने 
तक देते हुए इस निष्कर्ष पर आते हैं कि विज्ञान भी दीपक की तरह ही किसी अन्य 
की उपलब्धि का विषय होना चाहिए | प्रदीपवद्विज्ञानस्यापि व्यत्तिरिक्तावगम्य- 
त्वमस्यथाभि प्रसाधितम्‌' । 

(१०) विज्ञान में क्षणिकल्व का दोष दिखाकर यहा ( क्षणिकत्वाच्च 
२।२३१ ) भगवान्‌ शकर ने कहा हैँ कि वह वासनाओ का अधिकरण नहीं 
हो सकता और स्थिर रूप आलय-विज्ञा्' का मान नही सकते । इसलिए क्षण- 
भगवाद के कारण विज्ञानवाद भी गिर जाता है । 

इस प्रकार हमने बौद्ध विज्ञानवाद के बिछरुद्ध प्रयुक्त शकर के तर्कों की 
एक सक्षिप्त विवृति दी । सर्वास्तिवाद! और 'विज्ञानवाद” का शकर खण्डन 

कर चुके । अब उन्हे शन्‍्यवाद पर आना चाहिए, किन्तु उसके खण्डन में आचार्य 
ने आदर नही दिखाया । जब उन्होने सर्वास्तिवादी और विज्ञानवादी दोनो 
ही वैनाशिक पक्ष' कर दिए, तो फिर अलग से उन्हें शून्यवाद का प्रत्यारयान 
करने की क्या जरूरत रही, और फिर कदाचित ब्रह्मसृत्र भी इसके लिए 
अधिक अवकाश नही देते क्योकि जो कुछ उन्हें कहना है उसकी पूर्णाहति वे 
कर देते है केवल इसी एक सूत्र में 'सर्वथानुपपत्तेश्च/ (२।२।३२) । शकर 
कहते हं कि यह वैनाशिको का सिद्धान्त जैसे-जैसे परीक्षा का विपय बनाया 
जाता हूँ, वैसे ही वैसे वह वालहू के कुए की तरह विदीर्ण होता चछा जाता 


हु 


श्न्श्ष शंकर फा अनोदित्य 


हैं। शकर ने उसमें कोई उपपत्ति नहीं देखी। यह तो सब बाचार्य ने 
ठीक कहा हुँ । किन्तु अन्त में जाकर वें एक ऐसी वात कह जाते हं. जिसे 
उनके प्रवक समर्येक भी ठीक गले नहीं उतार पातेश और जो एक निष्पक्ष 
समीक्षक को भी जापानी विद्वानू यामाकामी सोजन के उस मत से सहमत 
होने को विवश करती है जिसके अनुसार यह कहा जाता है कि णझकर को 
मौलिक स्लोतो के आधार पर वौद्ध दर्शन के अध्ययन का जवसर कदाचित्‌ 
नहीं मिला था* । बौद्ध दर्शन के प्रत्याख्यात को समाप्त करते हुए 
शकर कहते है अपि च वाह्यार्थ-विज्ञान-शुन्यवाद-त्रयमितरेतरविरुद्धमुपदिशता 
सुगतेन स्पष्टीकृतमात्मनोअ्सम्बद्धपलापित्व, प्रद्देपो वा प्रजानु, विरुद्धार्य-प्रतिपत्या 
विमुह्येयुरिमा प्रजा इति । चखर्वेयाध्प्यनादरीणोध्य सुगतसमय 
प्ेयस्कामैरित्यभिप्राय ' । इसमें प्रधानत' चार वाते भगवान्‌ शकर ने 
उपत्यवित की हे (१) बुद्ध ने अस्तम्बद्ध प्रछाप किया है, क्योंकि उनके द्वारा 
उपदिप्ट वाह्यायंबाद, विज्ञानवाद और शून्यवाद सिद्धान्तो में परस्पर विरोध 
हैँ (२) भ्रजात्रो के प्रति वुद्धने विद्ेंप दिखाया हैं (३) प्रजाओ का उन्होने 
विमोहन किया है तथा (४) बौद्ध घ॒र्म कल्याण का मार्ग नहीं है । हम 
वद्धऔर शकर दोनो की ही प्रतिप्ठा की रक्षा के पक्षपाती हैँ। बुद्ध तो सम्पक्‌ 
सस्बुद्ध/ हे ही, शकर में भी वुद्धत्व' है, किन्तु यहा आचार्यत्व' के आावेश में 
यह सब लिखे गए हे जो बुद्ध के जीवन जौर उपदेश्ो के प्रकाश में नही किस्तु 
आठवी शताब्दी में 'मुगतसमय' के नाम से प्रसिद्ध हीन तान्निको की प्रवृत्तियो 
के प्रकाश में हमारे द्वारा व्यास्थात होना चाहिए । फिर भी आवचाय॑ शकर को 

मूल वुद्ध-चर्म विषयक अभिन्ना के अभाव को छोडकर जऔर कोई हेतु उनके 
इस प्रकार लिखने का नही मिलता । उनकी अवजा में उनका स्वयं का अन्ञान 
या बत्प ज्ञान ही कारण हूँ जौर उनकी चार दातो में एक मी वात युक्तिसयत 
मालूम नहीं पडती । शकर को यह मालूम न था कि भगवान्‌ बुद्ध के मूल 
उपदेश वया थे और किस प्रकार उत्तरकालीन दौद्ध दार्धनिक नम्प्रदायों 
का विकास हुआ । अन. उन्होने उत्तरकाछीन दार्शनिक सिद्धान्तों का बुद्ध पर 
जारोप कर अपनी अनभिन्नता का परिचय दिया । उन्हे देखना चाहिये था 
कि इनरेतर विरुद्ध' सिद्धान्त क्या वैदिक साहित्य में नही हे ? फिर समन्वय" 





(१) देखिए डा० बेलदेलफर फे भी दिचार, द्ाह्मद्त् भाष्य, नोदस, पुष्ठ १०० 
(२) देखिए सोजन : सिल्वम्स ऑॉफ बुद्धित्टिक घॉट, पृष्ठ १६ 
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विघान तो दोनो जगह ही किया जा सकता हैं। आदि-कल्याणकारी , मध्य- 
कल्याणकारी और अन्त-कल्याणकारी मार्ग का उपदेश करने वाले भगवान्‌ 
शाक्यमुनि भला किस भ्रकार प्रजाओ के प्रति हंघ करने वाले, उसको विमोह 
में डालने या उसका अकल्याण करने वाले है, यह कुछ समझ में नही आता। 
एसा लगता हँ कि अभेदवादी शकर भी सम-विषय से बरी नही थे और अर- 
क्षित क्षणो में वे गाली भी दे सकते थे, जो ग्राकृत पुरुष के लिये भी योग्य नही 
है । बुद्ध-जीवन की उच्च मनोमूमि से तो इसकी कोई तुलना ही नही । 
इस प्रकार आचार्य शकर के द्वारा बौद्ध दर्शन के प्रत्याख्यान को हमने 
देखा । एक प्रकार से तो निश्चय ही हमने एतद्विषयक ब्रह्मसूत्र-शाकरभाष्य 
का एक सक्षिप्त विवरण ही उपस्थित किया। 
कया शकर भश्रच्छन्न बोद्ध हैं ९ यह एक विशेष उद्देश्य से ही किया गया। 
क्या उत्तका निगण, निर्विशेष शकर की महान्‌ ताकिक शक्ति के साथ ही 
ब्रह्म 'शुन्य' का ही दूसरा नास साथ हमने इसका भी कुछ अनुमान लगा ही 
है ९ अथवा क्या स्वय शांकर लिया है कि बौद्ध दर्शन के प्रति उनकी 
वेदान्त शाश्वतवादी ओऔपनि- सामान्यत क्या प्रवृति हो सकती थी । 
घद आत्मवाद का आवरण ओढ़े शकर के उपयुक्त प्रत्याख्यानो को देखकर 
हुए विशुद्ध बौद्ध विज्ञानवाद्‌ कोई भी स्पष्ट और सीधे सादे विचारों 
का ही नव संस्करण है ? इन वाला आदमी यह नही कह सकता कि शकर 
बातों की संक्षिप्त समीक्षा की विचार-प्रणाली की समता किसी भी 
प्रकार बौद्ध विचार-प्रणाली से दिखाई जा 
सकती है । किन्तु भारतीय दर्शन का यह एक विरोधाभास हैं कि बौद्ध दशेन 
की पद-पद पर असमज्जसता दिखाने वाले शकर भी अपने विरोधियी 
( जो सम्भवत वौद्धों से भी अधिक शकर के विरोधी है )--के द्वारा 
“प्रच्छन्न बौद्ध! अर्थात्‌ 'छिपे हुए बौद्ध/ तक कहलाए गए हूं। 
यह एक वर्ड आश्चये की वात हैँ ( उपयुक्त प्रत्याख्यानो के प्रकाश में 
विशेषत ) कि शकर को वौद्धों की पक्ति में बिठलाने का प्रस्ताव करने वाले 
हि एक दो आचार नही, किन्तु अनेक आचार्य 
कुछ वेष्णब और अन्य है। किन्तु उनके विचारों को उनका ठीक 
आचार्य शंकर को 'प्रच्छज्ष मूल्य देने के पहले हमें उनके कुछ प्रति- 
वोद्ध” बताते हैं निधि स्वरुप उद्गारो से परिचित होना 
चाहिए । सव से पहले शकर के सबसे बडे 


१०२७ क्या शंकर प्रच्छन्न बौद्ध हें ? 


. प्रतिपक्षी आचाय॑ रामानुज हूं । आचाय॑ जकर ने वैदिक घमम के उद्धार करने 
का ब्रत लिया था (और निदवय ही उनकी तपस्विता और तेजस्विता ने एक 
अद्भुत धर्म-सस्कार किया भी था) किन्तु रामानुज उन्हें चेंद-पुजा का तो महत्व 
देने को त॑ंयार है ही नही ( शकर के आगम' विपयक विचार को लेकर देखिए 
उनके प्रति उनकी तिरस्कारमयी उक्ति-दूसरे प्रकरण में 'नास्तिक' और आस्तिका 
मतो के विवेचन में उद्धत ) उल्टे उन्हे वौद्धों की पक्ति में बिठलाने का प्रस्ताव 
करते हूँ । पहले उनकी ओजस्विनी सस्कृत-वाणी को ही उद्धृत करते हूँ । 
श्रीभाष्य २२२७ में ये वष्णव आचाय॑ कहते हे एवल्पेण सकमंकेण 
ज्ञाधात्वर्येन स्वंलोकसाक्षिकमपरोक्षमवभासमानेनेव ज्ञानमात्रमेव पर्मार्थ 
इति साधयन्तः सर्वलोकोपहासकरण  भवन्ति बेंदवादच्छदुमप्रच्छन्नवीद्ध 
निराकरण निपुणतर प्रपब्न्चितम्‌” इत्यादि | इस समालोचना में दो बातें स्पप्ट 
हैं । समालोचक दकर के ज्ञानवाद को अच्छा कही समझता या कम-से-कम उसे 
अपूर्ण समभता है और दूसरी वात यह कि वह ( उसी के अनुपम घब्द-चयन में ) 
उन्हे 'वेदवादच्छञमप्रच्छन्न बोद्ध! सममत्ता है । इसका अर्य यह है कि शकर का 
बेदवाद तो कपट हू, वास्तव में वे छिपे बौद्ध हूं । यादव प्रकाण भी अपनी घारा- 
वाहिक शैली में एक ही इलोक में बहुत सो बाते कह जाते हे--चबेदोष्नृतो बुद्ध- 
कझृतागमोष्नुत्तः प्रामाण्यमेतस्य च तस्य चानतम्‌ । वोद्धाध्वतो वृद्धि फ़े तवाष्नते 
यूय च बौद्धाइचव समानससद ॥ रामानुज और यादव प्रकाश (११वीं शताब्दी) 
दोनो वैष्णव आचाय॑ हूँ मौर शकर के भच्छन्न बौद्ध! होने के विषय में उनके 
विचार दे दिए गए हू । निश्चय ही उन दोनो के बचनों में शकर की कुछ निनन्‍्दा 
अपेक्षित है । अब हम नदी शताब्दी के एक और दाशनिक के विचार देखते 
हैँ । भास्कर 'ेंदाभंद सिद्धान्त' के प्रचारक हे और भास्कर भाष्य का 
स्वरूप साम्प्रदायिक नहीं है। भास्कर का भी खयाल है कि मायावाद 
माहायानिक वीड्धों से ही छी हुई चीज़ है माहायानिकवोद्धनाथित माया- 
वादम्‌' ( भास्कर भाष्य शाधा४प ) | जिस प्रकार शकर नेवुद्ध के 
लिए वहा है कि “ये प्रजाएँ विभोहित हो विमुद्पेयुरिमा प्रजा” इसीलिए 
ने उपदेश दिया हैँ, उसी प्रकार भास्कर ने भी मायावादियों पर आरोप 
लगाया हूँ कि वे स्वयं लोक को विमोहते फिरने हूँ और जिस प्रकार ब्रह्मसूत्र 
पार ने वीद्धो को निराकृत किया हैँ उसी न्याय से मायावादी चेंदात्ती भी 
निरस्त हो जाते है । मायावाद उनका स्वकल्पित सिद्धान्त है कयवा बौदों से 
मे उन्होने लिया है । वह वे दिक सिद्धान्त नही है । देडिए उन्ही के शब्रों का 


चौद्ध दर्हत तथा अन्य भारतीय दर्शन १०३० 


नाभावसान ! अर्थात्‌ यह हमारा प्रतिषेष ब्रह्म में ही अवसान होने वाला है, 
अभाव में नही ( ब्ह्मसूत्र भाष्य ३२२२ ) । इसी प्रकार छान्दोग्य-साष्य 
६।२।१ में भी, यथा सदभावमात्र तत्व परिकल्पयन्ति बौद्धा । न तु सतृ-अत्ति- 
इन्द्रिवस्त्वन्तरमिच्छन्ति ।' अर्थात्‌ भगवान्‌ झकर कहते है कि सत्‌ के अभाव मात्र 
तत्व का बौद्ध लोग परिकल्पन करते हे, किन्तु वे सत्‌ की प्रतिद्वन्दी किसी 
दूसरी वस्तु को नही चाहते अर्थात्‌ उसकी स्थापना नही करते | इसके विपरीत 
दकर अपनी प्रतिष्ठा ब्रह्म! पर मानकर उसमें केवल रूप-प्रपञ्च का ही निषेध 
करते है 'तस्मात्‌ ब्रह्मण रूपप्रपञ्च प्रतिषेघति परिशिनष्टि ब्रह्मेत्यवगन्तव्यम्‌१ । 
( बहासूत्र भाष्य ३१२२ ) । हम पहले देख ही चुके हे कि उन्होने शून्यवाद 
के निराकरण के प्रसम में शून्यवाद के प्रति कितनी घृणा के भाव प्रकट किए हे 
न ह्यय सर्वप्रमाणसिद्धो लोकव्यवहार अन्यत्तत्वमनंधिगम्य शकक्‍्यतेथ्पह्नोतुम्‌' । 
(बह्मसूत्र भाष्य २२९३१) । माण्ड्क्य कारिका पर भाष्य करते हुए भी आचार 
शकर ने कई बार बुद्ध के प्रति निर्देशों को किस प्रकार अन्यथा व्याख्यात्त कर 
दिया है, यह हम माण्ड्क्य-कारिका' के:विश्लेषण को उपस्थित करते समय 
देख चुक हूँ । इस तथ्य से भी यह स्पष्ट है कि शकर बौद्ध देन से व्यतिरिवत 
अपने मत को दिखाना चाहते हूं । माण्टूकयकारिका-साष्य में शकर अद्वैतवाद 
और शून्यवाद का विभेद दिखाते हुए कहते हे कि अद्वैतवाद में शृन्यवाद का 
प्रसण उपस्थित नही हो सकता क्योकि अद्वंतवाद वस्तुत्व पर प्रतिष्ठित हैँ तथा 
च सति अद्वेतस्य वस्तुत्वे प्रमाणाभावात्‌ शून्यवादप्रसग. दतस्य चाभावात्‌ । न । 
रज्जुसर्पादिकल्पनाया निरास्पदत्वानुपपत्तिरित्युक्तमेतत्‌ (२।३२) । अधिक उद्धरण 
देने की जरूरत नही है । बौद्ध दर्शन का जो प्रत्याख्यान हम शाकर भाष्य के 
आधार पर दे चुके हैँ, वही केवल एक मात्र शकर के इस दृष्टिकोण को दिखाने के 
| लिए पर्याप्त है कि वे अपने दर्शन को उस प्रकार बौद्ध दर्शन से सम्बन्धित दिखाए 
जाने का समर्थन नही कर सकते जिस श्रकार कि वैष्णव आचार्यों ने उसे 
दिखाने का भ्रस्ताव किया है । हम कह सकते हे कि शकर उसमें अपनी निन्‍्दा 
अनुभव करते । किन्तु यह प्रइत अत्यन्त महत्वपूर्ण है। गत न केवछ शकर 
के ही किन्तु उनके विचार-सम्प्रदाय के, कुछ अन्य विचारकों के भी साक्ष्य को 
सुनना चाहिए कि वे शकर पर लगाए गए इल्जामो के वारे में क्या कहते हे । 





(१) तथा मिलाइए वहीं, कल्पित रूप प्रत्याण्यानेन ब्रह्मस्वरूपावेदनमिति 
निर्णायते । 
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बहिरलापे विज्ञानाकार एवायमाश्नित स्यात्‌ | तथा च माहायीनिकपक्षानुप्रवेशो 
दुनिवार स्यात्‌ । » ततश्च बाह्यार्थस्यापलापो नास्तीति निर्णय । 
विद्योदयादनन्तर बरह्मव्यतिरिक्तस्य स्वेस्थ असत्वलक्षणमपलपनमिष्टमेवेति' । 

इतना ही नही, 'न्यायमकरन्द' ने शकर की इस बात की भी गवाही दी है 
कि हमारे यहा अभाव आत्यन्तिक नही हैँ किन्तु ब्रह्मपर्यवसान ही है अथवा यो 
कहिए कि कही-ही-कही है 'न हि निवेघवाक्येषु कस्यचिद्‌ आत्यन्तिको निषेघ । 
किन्तु किंड्चितू क्वचिदिति'। पञज्चपादिका' के मनीषी चिन्तक (पद्मपाद, 
सनन्‍्दन) ने भी इस बात पर जोर दिया है कि वेदान्त में प्रतिष्ठित असत्‌' 
के स्वरूप से बौद्ध असत्‌' में महान्‌ विभेद हैं। उनका कहना है कि अध्यस्त 
वस्तु भी असत्‌ नही हुआ करती, क्योकि यदि वह्‌ वैसी हो तो फिर वह प्रतिभास 
ही नही कर सकती । और माहायानिक मानते हे कि सब असत्‌ ही है । 
'ताप्यध्यस्तमसदेव,तथात्वे प्रतिभासायोगात्‌ । तनु सवेमेवेदमसदिति भवतो मतम्‌ ।' 

'पञ्चपादिका' पर विवरण लिखने वाले आचाये भ्रकाशात्मन्‌ 
का भी इस विषय में साक्ष्य सुन लीजिए । वे कहते हैं कि वेदान्तवाद को 
सुगत-विज्ञानवाद के समान कहना एक दुजेन-रमणीय' वाणी है। 'दुजेनरमणीया 
वाच जल्पति सुगतविज्ञानवादसमानो5्य वेदान्तवाद इति'। ( पज्चपादिका- 
विवरण ) । किन्तु शाकर दशशन का सोगत मत से क्या सम्बन्ध है, इसका 
सब से अच्छा निरूपण तो प्राय दो के द्वारा ही किया हुआ दिखाई पडता है । 
आर्थात्‌ सर्वज्ञात्ममुनि ( ९०० ) के द्वारा तथा श्रीहृषं ( ११९० ) के हारा । 
इनमें भी सर्वेज्ञात्ममुनि का किया हुआ निरूपण अत्यन्त विशद है और साथ 
ही काव्यमय भी। पहले ही अपने 'सक्षेप शारीरक' में आचाये सर्वज्ञात्ममुनि 
इस प्रकार समस्या का अवतरण करते हे-- 

आपका यह दर्शन शाक्यभिक्षु-दर्शंन के समान दिखाई पडता हैं। अगर 
बाह्य वस्तु मिथ्या हैँ तो फिर ये दोनो दशेन क्यो नहीं आपस में समान हे ? 
ननु शाक्यभिक्षुसमयेत सम प्रतिभात्यय च भवत समय । यदि बाह्थवस्तु 
वितथ नु कथ समयाविमौ न सदृशों भवत ' ॥ २२५ । फिर भागे यह भी कहते 
है कि यदि वोष्य' को छोड 'वोध' को ही तुम परमार्थ का शरीर बताते हो, तव 
तो मालूम पडता है कि यह सव अपना मत तुमने बुद्ध मुनि से ही लिया हुआ है--- 

यदि बोध एवं परमा्ंवपु न तु वोध्यमित्यभिमत भवति । ननु चापश्नित 
भवति बुद्धमुने मतमेव कृत्स्नमिह मस्करिभि २॥२६ 

तो फिर तुम वैदिक मुनि कंसे हो ? तुम तो भदन्त मुनि (बुद्ध) के समान हो ! 


१०३३ क्या शकर प्रच्छन्न बोद्ध हे ? 


उपयन भदन्त मुनिना सदुश कथमेप वैदिकमुनिर्भवति २२७ । इन सब 
पूर्वपक्षो का समाधान करते हुए सर्वज्ञात्ममुनि कहते हे कि 'मिथ्यात्व” तो अद्वेत 
वेदान्त में है, किन्तु असत्व' नहीं है और फिर बौद्ध दर्शन क्षणिकवाद पर 
प्रतिष्ठित हैं और वेदान्त दर्शन स्थिरत्व पर, अत दोनों मे लेश मात्र भी साम्य 
नही है। इसी तथ्य को उनका यह निम्नलिखित विचित्र इलोक स्पष्ट करता है-- 
परमात्मसंश्रयतयोजनितं प्रविभक्‍तसेव तु परस्परत* ॥ 
स्पिरत्वमम्युपेतमिह न* ससये ननु सात्मानविपय-प्रभृति ॥ 
सक्षेप शारीरक २२८ 
श्री हपँं अपने 'खण्डन-खण्ड-खाद्य' ( प्रथम परिच्छेद ) में कहते हे कि 
सौगत मतवादियो और ब्रह्मवादियो में यही मुस्य विभेद हैं कि जब कि सौगत 
मत सब को अनिर्वचनीय कहता हू तो ब्रह्मदादी विज्ञान से व्यतिरिक्त 
इस विश्व को सत्व और असत्व से अनिर्वेचनीय कहते हे--- एवं च सति 
सौगतब्रह्मवादिनो. को विशेष इति चेदय विशेष यदादिम सर्वभेवानिर्वंचनीय 
वर्णयति . विज्ञानव्यतिरिक्त पुनरिद विश्व सत्वासत्वाभ्यामनिवेचनीय 
ब्रह्मगादिन सगिरन्ते' । 
इस प्रकार हमने ऊपर दो समानान्‍्तर और परस्परविरुद्ध मतो को देखा है, 
जो स्वय शकर के सम्प्रदाय तथा अन्य सम्प्रदायों के आचार्यों के द्वारा शाकर 
दर्शन के सौगत दर्शन के साथ सम्बन्ध को छेकर प्रकटित किए गये हे । यह प्रश्न 
इतना भूढ और विस्तृत विवेचन की अपेक्षा रखता है कि ०ना शाकर मत की 
गूढतम सूक्ष्मताओ का विवेचन किये इसका निर्णय नहीं किया सकता, और फिर 
उतना ही जरूरी हु उत्तरकालीन बौद्ध दर्शन को उसके ठीक रूप में समझना भी । 
यदि बौद्ध दर्शन के उसी स्वरूप को हम ठीक समभते हे अथवा यो कहिए कि यदि 
वौद्ध दर्शन की अस्तिम बात वही है जैसी कि वह शकर और उनके अनुयायियो 
के द्वारा ब्रह्मसूत्र-भाष्य और उसकी टीकामो में प्रदर्शित की गई है, तब तो 
फिर वोद्ध दर्शन के साथ शाकर दर्शन के सम्बन्ध के अधिक विवेचन करने 
का अवसर ही नहीं रहता क्योकि फिर तो क्षकर ने जो बौद्ध दर्शन के 
प्रत्याख्यान किए हू उन्ही से हमे निर्णय दे देना चाहिए | अथवा शाकर दर्शन 
के ही एक दो और व्यास्याकारों के साधय को देखकर इसे समाप्त कर देना 
चाहिए । किन्तु ऐसा हम नहीं कर सकते । हमें वैष्णव आचार्यों के मतो को 
उनका पूरा मूल्य देना होगा और साथ ही यह भी देखना होगा कि 
वोद्ध दर्शन के जिस रूप का खण्डन शकर ने किया हूँ क्‍या वही उसका 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १०३४ 


मौलिक रूप है अथवा जिसे वे अपना मत समझ कर स्थापित कर रहे है 
क्या वही पूर्वकालीन बौद्ध मत भी है, जिसका उन्हे ज्ञान नही था। हम 
शाकर दर्शन के मूल भूत सिद्धान्तो में से एक-एक को लेकर दोनो दर्शनों के 
इस विषयक दृष्टिकोण को उपस्थित करेंगे। 
'आत्मैकत्व विज्ञान शाकर दर्शन की मूल प्रतिष्ठा है और वह आधारित 
है उपनिषदो के गम्भीर भ्रज्ञानो में जहा से शकर ने उसे लिया हूँ । ज्ञानस्य 
ह्येषा परा काष्ठा यदात्मैकत्वविज्ञानम्‌' ( ज्ञान की यह परम 
सायावाद्‌ काष्ठा है, यह जो कि आत्मा की एकता का ज्ञान ) यह एक शकर 
का वाक्य उनके समग्र दर्शन की पूरी व्याख्या कर देता हैँ । 
आत्मैकत्व विज्ञान' से ही सम्बन्धित समस्या है माया की, जो हमें व्यथित 
करने के लिए उपस्थित है । स्वरूपत वह कुछ नही है, किन्तु उसने आकूलीकृत 
कर दिया है दुनिया के श्रेष्ठतम म/"तष्को को भी। जब शकर नही समझ सके 
( या कहिए पूर्व मतीषी भी ) तो उन्होने माया को निकालछा, किन्तु जब हम 
माया को भी नही समझ पावें तो क्या निकालें ? इस लेखक का विचार है कि 
वैष्णव आचार्य शकर के मायावाद को समझ नही सके । इसके पचाने के लिए बडे 
वल की जरूरत है । जब वैष्णव आचार्य शकर के मायावाद को नही पचा सके 
तो उन्होने शकर की निन्‍दा करनी शुरू कर दी। निश्चय ही शकर का साहस 
अपार है । जब हम भास्कर जैसे भेदाभेदवादी को भी माहायानिकबौद्धनथित 
मायावादम्‌” कहते हुए देखते हे तो हमे आश्चर्य होने लगता है कि क्या सचमुच 
शकर मायावाद के लिये वौद्धी के ऋणी हैँ । निश्चय ही इस प्रकार के प्रस्ताव को. 
देखकर हम मायावाद के प्राचीन इतिहास की ओर देखते है, अर्थात्‌ उपनिषदो 
में उसको स्वरूप को देखने की ओरे प्रवृत्त होते हे । किन्तु यहा भी एक बडा 
विवाद है । जो आचार्य शकर के मायावाद' को माहायानिक बौद्धगाथित” कह 
चुके, वें उपनिपदो में भी उसकी प्रतिष्ठा कैसे होने देंगे* ? और फिर वैज्ञानिक 
ढग से अध्ययन करने वाले विद्वानों के भी तो मत इस विषय में कहा मिलते 
हैं ? डायसन और थीवो के इस विषयक मतो में कब समानता है ! अत इस 


(१) जब कि उनके पास इस प्रकार की पौराणिक भावचाएँ भी तो उपस्थित हैं : 
सायावादमसच्छास्त्रं प्रच्छन्न वौद्धमेव च । पद्मपुराण ११४ 


वेदायंवन्‌ महाशास्त्र । सायावादमवेदिकम्‌ । पद्मपुराण 


श्ण्३ब्५्‌ मायादाद 


सम्बन्ध में वही सावधानी से चलने की आवश्यकता हूँ । निर्भुण ब्रह्म जगत का 
कारण है, किल्तु उस निर्गुण, निविशेष तत्व में से यह गुणमय, प्रपञ्चमय जगत्‌ 
किस प्रकार उत्पन्न हो गया और उत्पन्न होते पर भी वह ब्रह्म निविकारी कंसे 
बना रहा, इसी समस्या के हल के लिए माया” का आश्रय शकर ने लिया है । 
माया के कारण ही निर्गूण और अखण्ड ब्रह्म भामरूपात्मक जगत्‌ के रूप में 
परिवर्तित-सा प्रतीत होता हैँ । भेद सभी कल्पित है। एक ही ब्रह्म की सत्ता 
खण्ड-खण्ड होकर हमें दीखती है । और वह माया के कारण । माया न सत्‌ है 
और न असतू। वह अनिर्वंचनीय है । माया में दो क्षक्तिया हे, आवरण 
और विक्षेप | आवरण शक्ति के कारण माया आत्मा के वास्तविक स्वरूप को 
ढेंक लेती हैं और दूसरी शवित के आधार पर वह जगत्‌ के पदार्थों की सृष्टि 
* करती हैं (अनिर्वेचतीय रूप से) । इसी तथ्य को 'सक्षेप शारीरक' मे इस प्रकार 
समझाया गया हे-- 
काच्छाद्य विक्षिपति सस्फुरदात्म रूपघ्‌ 
जीवेइवरत्वजगदाकृतिभिम्‌ पैव ॥ 
अज्ञानमावरणदिस्रमशक्तियोगात्‌ 
आत्मत्वमात्रविधयाश्रयता बलेन१ ॥ ११२० 
इतना सक्षिप्त रूप से माया के विपय में कह कर अब हम इस विचार पर 
जाते हे कि विज्ञानवादी वौद्धों ने भी इसे प्रयुक्त किया है और प्रपञच विपय को 
ही छेकर, यथा शकर और उनकी परम्परा के आचार्यों ने । कहँत वेदान्त में 
भी माया का सम्बन्ध शेय या विपय से »रहता है जब कि अविद्या का ज्ञाता या 


(१) मिलाइए “अच्याज्ञानस्थावरणविक्षेपनामकमरित. शव्तिद्वयम्‌ । 
आवरणशव्तिस्तावतू अल्पोड$पि मेघोष्नेकयोजनायतसादित्यसण्डलमव- 
लोकबयितृदयदपयपिधायकतया ययाच्छादयतीव तथाकह्लान परिच्छिन्न- 
रप्पात्नानमपरिच्छिन्मससारिणसवलोकवितु. बुद्धिपिधायकतयाच्छाद- 
बतीच तादृशं॑ सामय्यंम्‌ । तदुक्‍्तम्‌, घनच्छन्नदृष्टिर्धनच्छ्ममर्क यथा 
मन्यते निष्प्रभ्॑ चाति सूद , तथा वद्भवति यो मूढ़ दृष्टे स नित्योपरूब्धिः 
स्वरूपोषहमात्मा । विक्षेपशवितः्स्तु यथा रज्ज्वज्ञाव स्पावृत्त रज्ज्वी स्व- 
दाक्त्या सर्यादिकमुद्सावयति एक्मज्ञानमपि स्वावृत्तात्मनि विक्षेप-द्व्ति 
साफाशादिप्रवज्चनुद्भावयति त्तादृर्स साम्य, तदुदतम--विक्षेपशवित- 
लिश्गादि ब्रह्मण्डान्तं जगत्सुजेत्‌ १ वेदान्तसार (सदानन्द-कृत) । 

बौ० ६६ 
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विषयी से, यद्यपि शकर ने तो इतना विभेद नही भी रवखा है और कही कहीं 
क्या बहुत जगह 'अविद्याकल्पितरूपभेदाम्युपपमात्‌_ आदि कह कर माया 
और अविद्या के शब्दो के प्रथोग में बाहर और भीतर का विभेद नही रक्खा है । 
हमें भी मूछ वात ही पकडनती चाहिए । 'छकावतार सूत्र' में शून्यवादियों और 
विज्ञानवादियों के एक विवाद का वर्णन है, जो मायावाद के प्रश्न को लेकर है । 
विज्ञानवादी कहता है सर्वशूच्यवादी को सम्बोधित कर--सर्व जगत्‌ मायात्म- 
कतया स्वभावशुन्यमुपगत माध्यमिकवादिभि तदा मायास्वमावसवृतिग्राहिणी 
बुद्धिरपि भवता नास्ति वाह्यवत्‌ । तथा च॑ माया केतोपलम्यते ग्राहकवस्तु 
सज्‌ ज्ञानमन्तरेण । यस्य तु विज्ञानमेव परमार्थसत्‌ ग्राह्यरूपतया मञान्त 
तथा प्रतिभासते न तस्याय दोष '। अर्थात्‌ बाह्यार्थशूव्यवादी सर्वेशून्यवादी 
पर यह आक्षेप करता है कि माध्यमिक सब जगत्‌ को मायात्मक और स्वभाव- 
शून्य कहते हे, किन्तु जिस प्रकार वे वाह्य पदार्थों का अपलाप करते हें उसी 
प्रकार वे वुद्धि की भी तो सत्ता स्वीकार नही करते जो भी उनके लिए माया 
स्वरूप ही है, तो फिर जब ग्राहक वस्तु रूप सत्‌ बुद्धि है ही नही, तो फिर वें 
भाया का ग्रहण ही किससे करते हूं ? किन्तु वे, जो परमार्थ ज्ञान विज्ञान को 
ही मानते है, जो सत्‌ है, उनके लिए तो ग्राहय रूप जगत्‌ म्रान्ति के सदृश ही 
भासता है जो ठीक है । इस पर आपत्ति करते हुए माध्यमिक कहते हे कि जब 
माया ही नही है, तव म्रान्ति ही किसके द्वारा प्रहण की जा सकती है "--यदा न 
भम्रान्तिरप्पस्ति माया केनोपलम्यते' | जब तुम हाथी इत्यादि बाह्य पदार्थों 
को ही नहीं मानते और विज्ञानमात्र “की ही सत्यता स्वीकार करते हो तो 
बाहर का तो पदार्थ तुम्हारे लिए कही हैँ ही नही, तो फिर भास क्या करता 
है ? 'यदा मायव ते नास्ति तदा किमुपलम्यते'। दृश्य तो तुम्हारे यहा (विज्ञान- 
वादियो के यहा) है ही नही, विज्ञान ही तुम्हारे लिए ग्राहय है और 
विज्ञान ही ग्राहक । वेद से व्यतिरिक्त सभी वेद्य माया है, तो किसकी 
किससे प्रतीति तुम करते हो ? चित्त तो चित्त को नही देख सकता और चित्त 
भी जब माया है, तव कौन किसको ग्रहण करेगा ? चित्तमेव यदा माया 
तदा कि केन गृह्यते । उक्तञज्च छोकनाथेन चित्त चित्त न पश्यति'॥ इस प्रकार 
उपर्युक्त उद्धरण में हम देखते हें कि मायावाद झकर से भी ५००-६०० वर्ष पर्न 
प्रचलित था और विज्ञानवाद और शून्यवाद दोनो ही उसे अपने-अपने ढ्गो 
से स्वीकार करते थे । चूकि श्रौत परम्परा के प्रसिद्ध आचार्यो ने भी दकर के 
मायावाद को 'अवैदिक' वताया हैँ, अत यदि हम वौद्ध जाचारयों के ऋण को 


४०३७ दया सायावाद महायान से लिया हुआ हे ? 


शकर पर मानें तो यह अनुचित न होगा। भास्कर जैसे निष्पक्ष आचार्य 
( भेदाभेदवादी थे और वैसे भी भास्कर साण्य साम्प्रदायिक दृष्टि से प्राय 
विमुक्त हैँ ) का साक्ष्य भो हमे प्राप्त ही है 'माहायानिक वौद्धगायथितं 
मायावादम्‌' । किन्तु ऐसा करना शकर की मौलिकता पर आघात करना 
होगा। हमारे लिए यह समान ही हैं कि शकर ने अपने विचार श्रुतियो से 
लिए है या बौद्ध आचार्यों से (केवल ऐतिहासिक दृष्टि से ही इसका महत्व 
है, या साम्प्रदायिक दृष्टि से ) क्योंकि ज्ञान पर हम किसी का एकाधिकार 
नहीं मानते । जो वात हमारे लिए महत्वपूर्ण है वह यह है कि छाकर ने पूर्व 
चौद्ध आचार्यों से माया के सिद्धान्त को अपने पूज्याभिपूज्य परमगुरु (गौडपाद) 
के माध्यम से अथवा अन्य स्रोतों से लिया है किन्तु शकर का भमायावाद 
विलकुल वही नहीं हैं जो बौद्धो का। विज्ञानवादी के लिए वाह्य घर्मो 
के मायामयत्व का अमभ्युपगम नास्तितासाधम्यं के कारण है और माध्यमिकी 
का है सब के ही दृष्ट-नष्ट-स्वरूप होने के कारण, परन्तु शकर का है सत्त्‌ 
और असत्‌ से अनिर्वंचनीय होने के कारण ही । 

उदाहरण के लिए लकावतार सूत्र' के इस उद्धरण को लीजिए 'पुनरपर 
महामते न माया नात्ति साधम्यंदर्शनात्‌ सर्वधर्माणा मायोपमत्व भवति । महा- 
सतिराह--कि पुनर्संगवनू विचित्रमायाभिनिवेशलक्षणेव सर्वधर्माणा मायोप- 
मत्व भवति ? उत्त वितथाभिनिवेश रुक्षणेन ? तथदि भगवन्‌ विचित्रमायाभि- 
निवेशलक्षणेन सर्वेधर्माणा मायोपमत्व ॒भवति हन्त तहि मगवन्‌ न भावा भायो- 
पसता । तत्कस्य हेतो ? खरूपस्य विचित्रलक्षणाहेतुदर्शतातू । न हि भगवन्‌ ! 
कश्चिद्धेतुरस्ति येन रूप विचित्रलक्षणाक्ार ख्यायेत मायावत्‌ । अतएव तस्मात्‌ 
कारणान्न भगवन्‌ विचित्रलक्षणामिनिवेश साथर्म्यादुभावा मायोपमा । भगवान्‌ 
आह--न महामते विचित्र माया लरक्षणाउमिनिवेशसाथम्यात्‌ सर्वधर्मा मायों- 
पा । कि तहिं महामते वितथाशु विद्युत्‌ सदुश साधम्येर्ण सर्वधर्मा मायोपमा । 
तयया विद्युल्लता क्षणभगदृष्टनष्टदर्शन पुनर्वालाना स्थायते । एवमेव 
महामते सर्वभावा स्वविकल्पसामान्यलक्षणा प्रविचयभावाज्न ख्यायन्ते रूप 
लक्षणाभिनिवेश्ञत" । तत्रेदमुच्यते--. 

न माया नास्ति सावस्यद्भावानां कण्यते*स्तिता । 
वितयाशुविद्युत्सदृशा: तेन मायोपमा. स्मृता- ॥ 

शकर के हारा यह मत खण्डित कर ही दिया गया है, अत फिर बब 

यहा पिष्टपेषण करने की जरूरत नही । इस प्रकार यह निश्चित हैं कि शकर 
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का मायावाद पूर्ववर्ती बौद्ध मायावाद से कुछ विभिन्न स्वरूप का हैं। परन्तु ज्ञात 
या अज्ञात रूप से उसका स्रोत तो वही हैँ । वैष्णव आचार्यों नें उसकी इतनी 
भत्सना की है, उसे अवैदिक बताया है और विज्ञानभिक्षु जैसे आचार्य ने उसे 
अप्रामाणिक' माना है, उसका भी रहस्य यही है । 
जगत्‌ के दुष्ट-नष्ट-स्व्ूप होने के कारण शकर ने उसे वितथ, नास्तित्व- 
रूप अथवा मायासय नहीं बताया, किन्तु उसके विचित्र होने के कारण उसे 
मायामय बताया है और उसके माघारस्वरूप परम 
जगन्मिथ्यात्व का स्वरूप सत्य की अपेक्षा में उसे बताया है मिथ्या । 
नामख्पाम्यामस्पृष्ट यदित्येतत्‌ तद्‌ ब्रह्म, नाम 
रूपविलक्षण नाम रूपास्यामस्पुष्ट एवं लक्षण ब्रह्म' ( छान्दोग्य-भाष्य 
८।१४।१) नाम रूप से अस्पृष्ट जो है वह ब्रह्म है, नाम रूप से विलक्षण, नाम- 
रूप से अस्पृष्ठ, इस लक्षण वाला ब्रह्म' । शकर का यह गम्भीर निनाद बौद्ध 
प्रज्ञानो मे अलक्षित हैं--अविद्या-कल्पितेंन दोषेण पारमार्थिक वस्तु न दृष्यति 
न च मिथ्याज्ञान परमार्थवस्तु दृषयितु समर्थ ( गीता भाष्य १३२ ) अर्थात्‌ 
'भविद्या-कल्पित दोष पारमाधिक वस्तु को दूषित नहीं कर सकते, न 
मिथ्याज्ञान दूषित कर सकता है परमार्थ वस्तु को ।' आत्म ज्योति कार्य और 
कारण से अतीत होने पर भी कार्य और कारण को अवभासित करने वाली 
है कार्यकारणातीत तथापि कार्यकारणावभासक--आत्मज्योति ” ( बृहदार- 
ण्यक भाष्य ४४३।१० ) । यह जगत्‌ स्वविषय रूप (अपने क्षेत्र में) सत्य ही है । 
स्वर विषये सर्व सत्यमेव' ( छात्दोग्य-माष्य ८।५।४) किन्तु अणु मह॒दूवा यदस्ति 
लोके वस्तु तदात्मना विनिर्मुक्तमसत्‌ सम्पद्यते” ( कठ-भाष्य २।२० ) अर्थात्‌ अणु 
या महान्‌ जो कोई वस्तु है, यदि आत्मा से विरहित करके उसे देखें, तो वह 
'असत्‌' ही है । 
अध्यास को भी लें तो मृगतृष्णिका आदि भी थिना किसी आधार 
के नही होते 'न हि मृगतृष्णिकादयो5पि निरास्पदा भवन्ति' | रज्जु में यदि 
सर्प की झ्रान्ति करनी है, तो सर्प पहले होना (सत्‌) ही चाहिये। 
अव्यास रज्ज्वात्मना अववोधात्‌ प्राक्‌ सर्प सन्नेव भवति' ( बृहदारण्यक- 
भाष्य १६ ) । असत्‌ शशविषाण की कही उत्पत्ति नही देखी गई। 
असत गाशवियाणादे समुलत्यदर्शनात्‌ ( तैत्तिरीय भाष्य २६ )। इस 
प्रफार शकर ने अनेक तर्को से दिखाया है कि नामरूपात्मक जगत्‌ अविद्या से 


3. 


प्रत्यपस्थापित हैं, अविद्याकल्पित है, किन्तु ( और यह “किन्तु' अत्यन्त 
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महत्वपूर्ण है यदि हमे बौद्ध दर्शन के साथ शकर के विचार को उसके ठीक रूप में 
मिलाना है) नामरूपपक्षस्थैव विद्याविद्ये' अर्थात्‌ विद्या, और अविद्या केवल 
नामस्य-पक्ष के ही हैँ ) । 'न हि परमार्थतो निविकल्पे ब्रह्मणि कश्चिद्विकल्प 
उपयद्यते' ( तैत्तिरीय भाप्य २८ ) । परसार्थ रूप निविकल्प ब्रह्म में कोई 
विकल्प उत्पन्न नही होता । इतने से सम्मवत हमने दोनो दर्शनों के मायावाद 
और जगन्मिथ्यात्व सम्बन्धी सिद्धान्तो पर कुछ प्रकाश डाला है । गौडपाद के 
दर्शन को विवेचित करते समय हम पहले कुछ और उद्धरण माहायानिक 
आचार्यों के माया वाद सम्बन्धी सिद्धान्तो के दे चुके हे, अतः उन्हें भी मिलाकर 
देखने से यह विषय कुछ और स्पष्ट हो जायगा, ऐसा हमारा विश्वास है । 
सत्य-द्वय के सिद्धान्त के विषय मे श़कर पर बौद्ध आचार्यो के ऋण के 
सम्बन्ध में दो मत नही हो सकतें । कुमारिल ने सत्य-द्य-कल्पना' का वडा 
तीन्र॒प्रत्याल्थान किया हैं और उसी के 
व्यवहार और परमाणे अथवा आधार पर सर्व ज्ञानजात यथार्थ इस 
संबृति और परमार्थ सत्य प्रकार कह कर आचायें रामानुज ने किया 
है । जो तर्क कुमारिल ने वौद्धों के खिलाफ 
उठाए है वही तर्क रामानुज ने शकर के विरुद्ध प्रयुक्त किए है| इसलिए 
कुमारिल और रामानुज के तर्क देख लेने पर इस सम्बन्ध में कोई सन्देह नही रह 
जाता कि इस सत्य द्वय के सिद्धान्त के सम्बन्ध में शकर बौद्धो के ऋणी है । 
भगवान्‌ शकर ने व्यवहार और परमार्थ सत्यो का बडा व्यापक प्रयोग किया 
हैं और उन सवकी समता हम प्राय' माध्यमिको में पाते हे । यहा हम केवल शकर 
के इस विपय सम्बन्धी कूछ उदाहरण देते हे और उन्हे चौथे प्रकरण में 
निर्दिष्ट एवं विस्तार से उद्धृत माहायानिको के इस विषय सम्बन्धी विचारों 
से तया इसी प्रसग में गौडपाद के दर्गन से भी मिलान करने से यह वात बडी 
आसानी से समझ में आती हैं कि दोनो में अयवा यो कहिये कि तीनों में 
( अर्वात्‌ शकर, यौडपाद और माहायानिक आचार्यो मे ) इस विपय में कितनी 
गहरी समानताएँ है । शकर के सामने यदि कोई भी विरोधी श्रूति आती है जो 
उनके अह्वेत से मेल नही खाती तो वे झट कह देते है कि यह तो व्यवहार-अवस्था 
के लिए है और सूत्रकारो$£पि परमार्याभिप्रायेण तदनन्यत्वमित्याह' ( ब्रह्मसूत्र 
भाण्य २१।१४ ) । इस प्रकार के अनेक उदाहरण शकर के भाष्यों में भरे पडे 
है, विशेषत उपनियदो के भाष्यो मे । किन्तु इस सत्य-द्यय के सिद्धान्त को शकर 
(१) विशेषत देखिए वृहदारण्पक भाष्य ३४५१ 
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ने श्रुतियों या ब्रह्मसूत्रो के भाष्यो तक ही सीमित नही रक्‍्खा है, उसे उन्होने 
ब्रह्म और जगत्‌ के विभेद को सूचित करने के लिए भी प्रयुक्त किया है सत्यमुक्त 
सत्यत्व विकारणा--तत्तु न परमार्थपेक्षया । कि तहि ? इन्द्रियविषयापेक्षया 
उक्त ।' ( छान्दोग्य भाष्य ७॥१७) । पुन ॒'सत्य च व्यवहारविषय त्त 
परमार्थ सत्य । एकमेव हि परमार्थ सत्य ब्रह्म । (तैत्तिरीय भाष्य २६) 
माहायानिको ने सवृति को अविद्या कहा था और उसे आवरण करने 
वाली बताया था अभूत ज्ञापयर्त्थ भूतउावृत्य वर्तते । अविद्या जायमानेव कामला- 
तकवृत्तिवत्‌' । देखिए किस प्रकार वह वेदान्तियो के ज्ञान के दोनो काम 
अर्थात्‌ आवरण' और “विक्षेप' निकाल देती है। शकर भी तो कहते है 'अविद्यया 
अन्यत्‌ वस्त्वस्तरमिव पश्यति'१ ( प्रदन-माष्य ४५ ) । इसी प्रकार 
शकर ने अनेक स्थलो पर प्रकट किया है व्यवहार की अवस्था से मनुष्य जब उठता 
है तो परमार्थ अवस्था में उसको व्यवहार नही रहता, अर्थात्‌ फिर ब्रह्म ही ब्रह्म 
अनुभव होता है, प्रपञ्च नही रहता। (इससे व्यतिरिक्त) माहायानिको ने इस 
तथ्य को तो नही, किन्तु इसके कुछ सदृद्य भाव को ही इस प्रकार भ्रकट किया है-- 
सम्पर्क मृषा दर्शन रूब्ध भाव रूपहय विम्नति सर्वेभावा । 
सम्यक्‌ दृशा यो विषय- स तत्वं मृषा दृशा सवृतिसत्यमुफ्तम्‌ ॥ 
( बोधिचर्यादतार ) 
इसी सत्य-द्य के विभाग से स्वभावत हम असत्य से सत्य-प्राप्ति विषयक 
सिद्धान्त पर आते हे। व्यावहारिक सत्य एक प्रकार से असत्य का ही नाम 
हैं । उस व्यावहारिक सत्य से पारमा्थिक सत्य की 
असत्य के माध्यम प्राप्ति होती है, ऐसी मावना शकर के दर्शन में वर्तमान 
से सत्य की प्राप्ति है। बौद्धों में भी बिलकुल यह इसी प्रकार से है । 
असत्ये व॒त्मंनि स्थित्वा तत सत्य समीहते' । यह भावना 
दोनो जगह वर्तमान हैं। आचार्य शकर ने अपने इस मत का दिग्दर्शन ब्रह्मसूत्र के 
द्वितीय अध्याय और प्रथम पाद के आरम्भणाधिकरण में किया है और रामानुज 
_नेइसका प्रत्यात्यान श्रीमाप्य के जिज्ञासाधिकरण में किया है १ । 

(१) शाकर सिद्धान्त में अविद्या की निवृत्ति के लिए देखिए वृहदारण्पक्त भाष्य 
४॥३॥२०, तैत्ति० २८-९, ५११; वृह॒दारण्यक ० डी४॥२०, ५१११; 
छान्दोग्यण ८१२११; वृहदारण्यक्ष० ४।|४॥६; ४३।२३,, देखिए 
कोकिलेश्वर शास्त्री अहँत फिल्मसफी, पृष्ठ २३२, पदसफेत भी 

(२) छुमारिल ने भी ऐसे ही किया है बौद्धो दे सिद्धान्त को लेकर 'सवृत्या 
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माहायानिको के कार्य-कारणमभाव के अपलाप करने के विषय में हम 
चतुर्थ प्रकरण में ही कह आए है । उनके कार्य-कारण 
कार्य-कारणभाव का भाव के अपलाप की विशेषता यह है कि वह 
अपलाप निस्वभाव में पयंवसित होता है । 
'भावाना नि स्वभावाना न सत्ता विद्यते यतः । 
सतीदसस्मिन्‌ भवतीत्येतन्नेवीपप्यते ४ 

शकर की स्थिति इससे भिन्न है । यहा नि स्वभाव नही, किन्तु सभी स्वभावों 
को देने वाला है, सभी कारणवादों को कारणता प्रदान करने बाला है 
कार्यकारणातीत तथापि कार्य-करणावभासक--आत्मज्योति ( बृहदारण्यक- 
भाप्य ४४३॥१० ) 

कूटस्थात्‌ . कारणात्‌ कार्यमुत्वच्ते ” ( ब्रह्मसूत्र भाप्य २२२२६ ) 

न हि वस्तुवत्तेन विकारो नाम कश्चिदस्ति । परमार्थत कारणात्‌ व्यति- 
रेकेण अभाव कार्यस्थ' ( ब्रह्मसूत्र-माप्य २१४४ )। यही शकर और वौद्ध आचार्यो 
का इस विषय में विभेद है । 

जो बात कारणवाद के स्वरूप में है वही बात प्रमाण-विचार के सम्बन्ध में 
भी हूँ । प्रमाण-प्रमेय व्यवहार कुछ माध्यमिको ने नही छोडा है, सब को ही 

शून्य या नि स्वभाव वना कर उड़ा दिया है 'प्रमाणमप्रमाण 
प्रमाणु-विचार चेत्‌ ननु तत्ममित मृषा। तत्वत शृन्यता तस्मात्‌ भावाना 

नोपलम्यते! ॥॥। वोधिचर्यावत्तार । निश*ुचय ही वाह्यार्थ 
निषेघवाद का खण्डन करने वाले शकर की ऐसी स्थिति नहीं हो सकती, किन्तु 
परमार्थ अवस्था की अपेक्षा में 'अविद्यावद्धिषय' तो उन्होने भी उसे बताया हैं । 
उनका तक बध्यासवाद पर प्रतिष्ठित हैं और उसे इस प्रकार हमे समझना चाहिए । 
देह भोर इन्द्रियों मे जब तक 'में' और 'मेरा' का अभिमान नही है, तव 
तक प्रमाता होने की भावना का उदय नहीं हो सकता, अत प्रमाण-प्रवृत्ति 
भी सम्भव नहीं हो सकती । इन्द्रियों का विना उपादान किए प्रत्याक्षादि 
व्यवहार सम्मव नहीं हो सकता जौर विना अधिष्ठान के इन्द्रियो का व्यवहार 
नहीं हो सकता । और जब तक देह में 'आत्म' भाव का अध्यास नहीं किया 
जाय, तव तक देह कृछ नही कर सकती। यदि यह सव कुछ न हो तो असग 





यत्स्वरूप॑ हि तद्‌ चाह्ममात्ननिबन्धनम्‌ । हेतुत्व परमार्यस्य प्रतिपत्तु न 
शबपनुयात्‌ ॥॥ निराल्म्बवाद । 
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आत्मा का प्रमातृत्व भी नही बन सकता । और जब प्रमातृत्व नही हैं, तब 
प्रमाण-प्रवृत्ति भी नही हो सकती । अत आजविद्यावद्धिषय ही है सब प्रत्य- 
क्षादि प्रमाण और शास्त्र' ।१ शकर के तर्कों में एक प्रद्यान्तवाहिता है, एक 
अनुद्विग्गता । बौद्ध विचारकों में एक वेग है, एक तीज्र प्रतिक्रिया, भीषण 
तेज । अब हम बौद्ध और शाकर दर्शन के एक अत्यन्त महत्वपूर्ण विषय पर 
बाते हे, अर्थात्‌ शून्य, ब्रह्म और अनिर्वेचनीय के सम्बन्ध पर | 
जैसा कि हम पूर्व निर्दिष्ट कर चुके हे, अधिकतर पूर्बोद्धत आचार्यों के 
मत इसी समस्या की ओर निर्देश करते हे । शकर के ब्रह्म और श्रीह॒र्ष के 
अनिर्ववनीय को हम अच्छी तरह से जानते है, अत 
शुन्य, निगु ण और उनके विषय में हमारे मन में कुछ अधिक विकल्प नही 
अनिवचनीय पर उठते क्योकि वे सब सगत है। हम शून्य! के विषय में 
उपसंदाररूप से चतुर्थ प्रकरण में भी विचार कर चुके हैं और वहा 
कुछ कथन हमने विशेषत माध्यमिको के इस अनुनय को ठीक रूप 
में ही स्वीकार करने का प्रस्ताव किया हूँ कि यदि 
हमें माध्यसिको के साथ न्याय करना है तो निश्चय ही उन्त मनस्वियों 
के गम्भीर चिन्तनों में तथाकथित अभाव! की कल्पना हमें नहीं करनी 
चाहिए। अभाव न विकल्पयेत्‌' | शायद इतने से ही यह्‌ समझ लिया जायगा 
कि यह लेखक कहा जा रहा है । भगवान्‌ शकर ने जो यह कहा हूँ कि हमारा 
प्रतिपेध तो ब्रह्मावसान है और सौगत मत का अभावावसान, (ब्रह्मावसानोध्य 
प्रतिषेध न अभावावसान ) वह उन भगवान्‌ ने आशिक रूप में ही ठीक कहा है । 
ब्रह्मवादियों के लिए तो यह कहना ठीक है कि ब्रह्म-्पर्यन्त उनका प्रत्तिषेघ है, 
किन्तु “वैनाशिको” को तो गलत ही समझा गया है। हमारा विनम्र अभिप्राय हैं 
कि यदि शब्दो के पीछे लडना न ही है तो एक अर्थ में ब्रह्मावसान' प्रतिषेंध 
शून्यवादियों का भी हैं । यह एक अत्यन्त साहसिक वचन है, किन्तु देखिए---- 
(१) वेहेन्द्रयादिपु अहममाभिमानरहितस्य प्रसातृत्वानुपप्तो प्रमाणप्रवृत्त्य- 
नुपपत्ते । नहीन्द्रियाण्यनुपादाय प्रत्यक्षादिव्यवहार सम्मवति | न चाधि- 
प्ठानमन्तरेणेन्द्रियणा व्यवहार. सम्भवति । न चानध्यस्तात्मभावेन वेहेन 
फर््चिद्व्याक्रियते । न चैतस्सिन्‌ सर्वस्मिन्नसति असगस्यात्मन प्रसातत्व- 
मुपप्थतें । न च्‌ प्रमातृत्वमन्तरेण प्रमाणप्रवृत्तिरस्ति । तस्मादविद्या- 


चह्विषयाष्पेव प्रत्यक्षादीनि प्रमाणानि शास्त्राणि च। ब्रह्मसूत्न-शाकरभाष्य 
का उपोद्घात । 


२०४३ शून्य और ब्रह्म एक हूं 


तयागतो यत्स्वभावस्तत्स्वसावमिदं जयत्‌ । 
तथागतो नि स्वभावों नि'स्वभावसिदं जगत्‌ ॥ 
यदि नास्ति स्वभावश्च परभाव, कर्य भवेत्‌ । 
स्वभावपरभावाम्यामृतें क. स॒ तथागत. ॥ 
क्या इन चार पक्तियों में समग्र वेदान्त दर्शन उपस्थित नही हो जाता ? 
चया इन चार पक्‍्तियो के ही प्रकाश में समग्र वेदान्त दर्शन व्याख्यात नही किया जा 
सकता ? प्रह्म! क्या है ? एक नाम ही तो है जिसके द्वारा परम सत्यता का 
निर्देश करते हो ? आत्मा' भी क्या वैसे ही नही है ? तथागत' क्या है ? श्री' 
भी कह सकते हो, नारायण” भी कह सकते हो, 'राधा' भी कह सकते हो, 
कृष्ण” भी कह सकते हो और सबका कर सकते हो वेदान्त में समन्वय । 
“तथागत' ने क्या विगाडा है ? अब तो शून्य उनमें समा गया । शून्य” नहीं जब 
तिथागता है । और तथागत, तथागत 
तथागतो यत्स्वभावस्तत्स्वभावसिद जगत 
तथागत जिस स्वरूप वाले हूँ उसी स्वरूप वाला यह जगत्‌ है । तथागत 
में यह जगत्‌ और जगत्‌ में तथागत हे । तो क्या तथागत शून्य नही है ? वया 
पाप करते हो ? तथायत और शून्य ? 
शून्यमिति न वक्‍तब्यं अशुन्यमिति वा भवेत्‌ 
उभय॑ तोमय चेंति प्रज्नप्त्यर्थ तु कथ्यते । 
तथागत को शून्य कह कर मत पुकारो, अशून्य भी उन्हें मत कहो, उभय 
न कहो, अनुमय मत कहो । उनको दिया हुआ नाम केवल प्रज्ञप्ति के लिए है । 
वाचारम्भण विकारो नामवेयम्‌' । 'स्कन्ध' और नैरात्म्म वाद कहा चले गए, 
जो भव ब्रह्मवादियो की तरफ वढ्ते हुए चले आ रहे हो, भदन्तो ! उनका क्षैत्र 
चला गया, व्यवहार में, सवृति के गर्म मेवे छिप गए। अब तो तथागत' के साथ 
ही तादात्त्य हैं। 
स्कन्यो न सान्य स्कस्वेम्यो नास्मिन स्कन्चा न तेषु स । 
तयागत”-. स्कच्धबान्न फतमोष्च तथागत- ॥ 
तथागत' स्कल्ब नही है, स्कत्घों से अन्य भी नहीं है। तथागत मे स्कन्ध 
स्थित नही हूँ, स्कन्बो मे तथागत स्थित नहीं हे | तो फिर यह तो कोई 
कुरुक्षेत्र की भूमि से वोलता दिसाई पड़ता है 'मयि सर्वेमिद प्रोत्त... -.. न॑ चाह 





(१) देखिए पीछे योगवासिष्ठ का दर्शन । 
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तेष्ववस्थित ' । नहीं, कुरुक्षेत्र की भूमि से ही नही, याज्ञवल्क्य की यज्ञशाला से 
भी आवाज आ रही है 'कस्मे देवाय हविषा विधेम' । अब यह शब्द क बहा के 
रूप में नही, किन्तु 'क' तथागत ' के रूप में आ रहा है . 
यदि नास्ति स्वभावदव परसाव क्य भदेत्‌ । 
स्वभावपरभावाम्यामृुतें कः से तथागत* 0 
तथागत में स्व' का, अपने का, भाव नहीं, पर का भाव तो होगा कहा 
से ? 'स्वभाव' और परभाव के विना अब प्रश्न यही है कि बह तथागत कई 
है। क स तथागत ' । उसी देंव को हविया ले जाओ । इस प्रकार नागार्जुन 
ने स्पष्ठ दिखला दिया है-- 
सर्वे व युज्यते तस्य शून्‍्यता य यस्युज्यते १ 
सर्वे न युज्यते तस्य शून्यता यस्य न युज्यते ॥ 
शूल्यता' का और सर्व! का कैसा योग ! कैसा समत्वय ! और सभी 
कारिकाओं के रचयिता महामनीपी नागार्जुन ही । सर्वे' की भी सिद्धि उसी के 
लिए, जिस के लिये शून्यता की सिद्धि है। जिसको शून्यता ” का योग नही 
है, उसको सर्वे” भी क्‍या युक्त होगा ? 'शून्यता' और सर्व एक ही चीज़ हैं। 
अभाव न विकल्पयेत्‌” । इस स्थिति मे देखिए कि क्या ब्रह्मसिद्धि कार की 
यह उक्ति सावकाश होती है या नही 
लव्घरूपे द्वचित्‌ कडिचित्‌ तादुगेव निषिध्यतें 
विधानमन्तरेणातो.. न निषेषस्थ सम्भव” श॥ 
साध्यमिको ने भी परम तत्त्व को निरमिलाप्य', अवाच्य', अनक्षर' और 
अनिर्वेबत्ीय ही निर्णीत किया है ।यह निश्चित हैँ कि नागार्जुन के शुन्य का अर्थ 
असत्‌ नही हूँ वल्कि वह सदसदनिर्वेचतीय तत्त्व है । अत शून्य और ब्रह्म में 
कोई अन्तर भचही है और केवल शून्य को वौद्ध आचार्यो के अभिप्राय से विभिन्न 
रूप में समभते हुए अद्वेत वेदान्ती उससे अपने ब्रह्म की विभिन्नता दिखाते रहे । 
श्री हप॑ का यह कहना कि वौद्ध दर्शन विज्ञान को भी मिथ्या बताता है जब कि 
देदान्त विशुद्ध विज्ञान से मतिरिक्त सब को मिथ्या वत्ताता है, ठीक नही है क्योकि 
असम और वसुवन्ध्‌ जैसे विज्ञानवादियो ने विज्नप्तिमात्रता को मिथ्या नही बताया 


प्र 


है । अस्ग ने महायान सूत्रालकार में तथता-स्वरूप परमाथे का लक्षण का 
लक्षण किया हूं न सन्न चासन्न तथा न चान्यथा न जायते व्येति न चाचहीयते । 
न चर्चते नापि विशुद्धचत्ते पुनविशुद्धयत्ते ततू परमार्थ रक्षणम्‌' ॥ क्या इस 
परमार्थ के लक्षण गौर वेदान्त के निर्गुण ब्रह्म के लक्षण में एक अक्षर का भी 


) 


१०४५ बौद्ध और वेदान्त दर्क्षनों फे निष्कर्ष समान हे 


अन्तर हू ? ऐसा लगता है कि असग और बसुवन्धु के ग्रन्थ शकर को प्राप्त 
नहीं थे और केवरू धर्मकीति और दिडनाग जैसे प्रतिक्रियावादी बौद्ध आचारयों 
' के क्षणिकवाद को ही शकर ने वौद्ध दर्शन का सर्वस्व मान लिया हैं, जिसका 
उन्होने निरसन किया है ! अश्वघोष की तथता तो विलकुल वेदान्त के ब्रह्म के 
समान है, यह बताने की यहा आवश्यकता नहीं। अत कुछ वेदाल्ती आचार्यों 
के विरोध के होते हुए भी ब्रह्म और शून्य एक हूँ, अनिर्वंचनीय हे, इसमें तनिक 
भी सन्देह नही और इसी प्रकार का निश्चित साक्ष्य योग वासिष्ठ का था, यह 
हम पहले देख चुकी हू । यह एक आश्चर्य का विपय है कि विज्ञानवाद के स्वप्न 
और माया की उपमोगो के विरुद्ध एक वस्तुवादी का रूप धारण करते हुए झकर ने 
उनका तो विरोध किया था, किन्तु स्वय अपने मायावाद की स्थापना के लिये 
उन्ही उपमाओं का उपयोग उन्होंने किया था। वस्तुत', जैसा यामाकामी सोजन 
ने हम वताया हूँ, विज्ञानवाद का जन्म तर्क से हुआ ही नही था*, उसका जन्म 
भौर विकास योग की साधता से सम्बद्ध था, इसीलिये उसने योगाचार' की 
सज्ञा मी पाई थी। बौद्ध और वेदान्त दर्दात अपने सम्पूर्ण विकास की परम्परा 
में इसी समस्या में उलके रहे कि विज्ञान नित्य है या अनित्य | वौद्ध दर्शन का 
अधिकतर झुकाव अनित्यता की ओर था और उसका कहना था कि वेदा- 
न्तियो का अल्प मात्र दोष परम तत्त्व को नित्य मानना है। दूसरी और विमु- 
क्तात्म मुनि और सदानन्द यति जैसे अद्व॑तवादी कहते रहे कि यदि बोद्ध विज्ञान 
को नित्य मान ले, यदि उनका शून्य सदसद्विलक्षण हो जाय, यदि शून्य असत्‌ न 
रहे, तो उनका बौद्धो से कोई ऋगडा नही है, बौद्ध दर्शन चेदान्त में प्रवेश कर 
जायगा। इस प्रकार हम देखते हू कि हजारो वर्षो की दार्शनिक चिन्ता के वाद 
भी भारतीय मनीषा नित्यता-अनित्यतावाद के उस अतिवाद में ही पडी रही 
जिससे बचने के लिये तथागत ने उपदेश दिया था। राष्ट्र के सर्वोत्तिम मस्तिप्कों 
का हजारो वर्ष का श्रम और उनका लौटकर तथागत के मौन पर ही आजाना, 
यही वौद्ध और वे दान्त दर्शनों के समय इतिहास का निपष्क्प है । ब्रह्म को घून्वत्व 
की ओर ले जाने के कारण, जात्मा को झाइवत विज्ञान का रुप देने के कारण, 
यकर भ्रच्छम्त या प्रकट बौद्ध थे, उसी प्रकार जैसे कि तथता और विज्ञप्तिमात्रता 
को ब्रह्मत्व के पास छाने के कारण अव्वघोष, असग गौर वसुबन्धु थे प्रच्छन्न 
या प्रकट ब्रह्मवादी । वैप्णव आचार्यों ने अवज्ञापर्वक आचार्य शकर को प्रच्छन्न 


बौद्ध कहा धा, किन्तु आज विचारको के जगत्‌ में वीद्ध घर्म अपनी महिमा को 


(१) देखिए उनका प्रन्य 'सिल्दम्स ऑफ चुद्धिस्टिक घाट, पृष्ठ २१३ 
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पुन प्राप्त कर रहा है और बौद्ध होना, विशेषत एक वेदान्ती के लिये, 
विशेष गौरव की वात है । यह उसके ज्ञान की सच्चाई की गवाही है, वेदान्त के 
निशचयो का स्वाभाविक विकास है । शकर वेदान्त के निष्कर्ष इसी तथ्य की ओर 
सकेत करते हे, ऐसा बौद्ध ज्ञास्त्रो के साथ उनका मिलान करने से स्पष्ट हो 
जाता है । अत हम चाहें तो, वैष्णव आचार्यों से विभिन्न अर्थ मे , शकर को प्रच्छन्न 
या प्रकट वौद्ध कह सकते है । और यह उनके प्रति निन्‍दा का नहीं, बल्कि गौरव 
का ही सूचक है । 
शकर को छोड कर जो चार शोष वेदान्त के आचाये बचते हे, वे तो सीधे 

बौद्धों के साथ कमी सम्पर्क में नहीं आए, क्योकि उसके समय तक बौद्धो की 
परम्परा भारत में रही ही नहीं थी। इन वेष्णव आचार्यों ने तो शकर 
पर ही आक्रमण कर बौद्धों पर भी आक्रमण की अपनी सनन्‍्तुष्टि मान ली 
है । जिस भक्ति रस का परिपाक भारत में इन मनीषियो के भ्रज्ञानों के 
परिणामस्वरूप हुआ उसका विवेचन हम आगे करेंगे । चूकि हमारा उद्देश्य यहा 
स्वतन्त्र रूप से भारतीय दर्शनों का विवेचन नही किन्तु उनको बौद्ध दर्शन के 
सम्बन्ध में देखना ही हमारा यहा काम है और चूकि इन आचार्यों के भाष्यो 
में बौद्ध दर्शन के प्रति कोई नई बात कही हम नही पाते, अत वे हमारे विचार 
के विषय नही हे। किन्तु फिर भी यस्य पूथिवी शरीरम्‌” कहने वाले दशेन 
के साथ हमार द्वारा पहले उद्ृत 'तथागतो यत्स्वभाव” तत्स्वभावमिद जगत 
जैसे वाक्य मिलाने योग्य हे । ओर फिर हे वैष्णव आचार्यो ! आप भी तो 
सभी मनीषी वेदाल्ती हो । अनेक स्तोत्रो को पाठ करने वाले, साथ ही 
गम्मीर विचारक मनीधियो ! आपकी सेवा में एक बौद्ध आलमन्दार' उपस्थित 
क्रना यहा अनावश्यक न होगा जिसमें आप वैष्णव दर्शन की सर्वोत्तम भाव- 
नाएँ सर्वोत्तम रूप से प्रदर्शित देखेंगे, केवल इस भेद के साथ कि आलम्बन यहा 
बुद्ध हें, स्वयं आपके पुराणों के मन्तव्यानुसार भगवत्स्वरूप हे । लीजिये 
आलमन्दार स्तोत्र का यह वौद्ध सकरण | 

अनुकम्पकफ सत्वेबु... सयोगविगमाशय । 

अवियोगाशय सोस्याहिताशय नमोः्स्तु ते ॥ 

स्वविरण निर्मुत्तः सर्वलोकासिस्‌ सुने । 

ज्ञानेन ज्ञेयं व्याप्त ते नुकतचित नमोष्स्तु ते ॥ 

अशेपष॑ सर्वसत्वान सर्वेक्‍्लेश विनाशक । 

फलेद प्रहारक फ्लिष्टसानुक्रोश नमोः्स्तु ते ॥ 


ही 


डे 


एक वोद्ध बालमन्दारो 


लनाभोग  निरासंग अव्याधाता समाहित । 
सद्देव सर्वप्रइनानां विसर्जक नसोष्स्तु ते ७५ 


आश्रपेष्याशिते देशये वाक्‍्ये ज्ञान च देशिके । 
अव्याहतमते नित्य सुदेशिक नमोः्च्तु ते ॥ 
उपेत्य बचनेस्तेषा चरिज्ञ आगतो गतो । 
नि.सारे चेव सत्वार्ां स्ववचाद नमोष्तु ते 0 
सत्पोरुष्य प्रपद्चन्ते त्वा दृष्दुवा सर्वदेहिद । 
दृष्ट्रसात्रात्मसादस्य. विधायक नमोः्तु ते ध 
आदान स्थान संत्याग निर्माण परिणामने । 
समाधिज्ञानवशितामनुप्राप्त. नमोष्स्तु ते पे 
उपाये शरणे शुद्धी सत्दाना विप्रवाविने 
भहायाने उच निर्याणें सारमञझ्ज ननोष्स्तु ते ॥ 
ज्ञान प्रहयण निर्याण विष्वकारक देशिक्त । 
स्वपरायेंषन्यतोर्न्याना निराबुप्य नमोष्स्छु ते 0 
विगृद्टयबढ्ता पर्षत्तु दृय सकलेष वर्जित । 
निरारक्ष असमोए गुणकर्ष नमोष्स्तु ते ॥ 
चारे विहारे सर्वन्न नास्त्यसबंन्ञ चेप्टितम ॥ 
सर्वेदा तब सर्वज्ञ भूत्ताथिक नमोष्स्तु ते ॥ 
सर्वत्तत्वार्य कृत्येपु कारू त्व नाति वरतंसे । 


कप 


अवन्ध्यकृत्य.ः सततमसंभोष नमोष्स्तु ते ॥ 
सर्वेकोकमहोरात्र पदट्कृत्व... प्त्यवेक्षसे ॥ 
सहाकरुणया युक्त हुताशय नमोष्स्तु ते ॥ 
चारेणाधिगमेनापि ज्लनेनापि उ कर्मणा । 
सर्वे श्लावक पत्येक वुद्धोत्तम नमोष्स्तु ते ॥ 


सन 


जिनसि का्वेमंहादोधिं सर्वाकारमुपानत ॥ 
सर्वेज्ञ सर्द सत्वानां राम्क्षाब्छिद्‌ नमोष्स्ठु ते ॥ 
रिरवप्रह. निर्दोष. रिप्काल्ष्यानवस्पित् ! 
आानिटक्ष्य सर्वधरमेपु निप्प्रपञ्च नमोष्स्ठु ते ॥ 
निष्पन्नपरमायोशसि सर्दभूसि दिनि सुतन । 
तर्वसत्वाप्रता प्राप्त. सर्वसत्वविभोचक 0 


घौद्ध दर्शव तथा अन्य भारतीय दह्ोन १०५० 


भव्ति-घारा के अत्यन्त प्रभावशाली भकत-साधक है । उनका सक्तिवाद न केवल 
रामानूज और रामानन्द की भक्ति-परम्परा पर ही जावारित है, वल्कि वह 
सम्पूर्ण श्रुति-स्मृति-प्रतिपादित भक्ति-धर्म है, नानापुराणनिगमागमसम्भ्ता 
भर्किति मत है। श्रुति सम्मत हरि मगति पथ' का प्रचार तुलसोदास ने किया है, 
जो वर्णाश्रम-धर्म की आधार-भूमि पर आधारित है | कृष्णमक्ति शाखा वल्लभा- 
चार्य के मत पर आधारित थी । अत कुछ मिलाकर हम सगुण घारा को 
श्रौत परम्परा की भक्ति-साधना की प्रतिनिधि मात सकते हैँ । निर्गुण घारा की 
वात दूसरी है । उसका सम्बन्ध श्रमण परम्परा से अधिक है वनिस्वत श्रौत' 
परम्परा से । ब्राह्मण्य और श्रामण्य की परम्परा के भेद को हम क्रमश दबुलसी- 
दास और कबीर के व्यक्तित्व में अच्छी प्रकार समझ सकते हे, जो 
क्रमद इन परम्पराओ के मध्ययुगीन रूपो के प्रतीक हे । तुलसी और कबीर 
में जो अन्तर है वही श्रौत परम्परा और श्रमण-परम्परा में है । तुलसीदास 
और कबौर में से हम किसे अधिक पसन्द करते है, इससे हमारे मन की 
यह परीक्षा हो सकती हैँ कि उसका भुकाव वैदिक और बौद्ध विचार-धाराओ 
में से किसकी ओर अधिक हैँ । अस्तु, कबीर और सामान्यत भविति की 
निर्मण धारा के ऊपर बौद्ध धर्म के प्रभाव की वात पर हम वाद में आयेंगे । 
अमी हम भौगोलिक दृष्टि से मध्ययुगीच मक्ति-आन्दोलन पर कुछ और विचार 
कर लें | जैसा हम पहले दिखा चुके हे, उत्तरी भारत में सगुण मत और निर्गुण- 
वादी भव्रित-बारा, दक्षिण में वेदान्त भावित वैष्णव धर्म और बगाल मे प्रेम» 
रूपा भक्ति या श्वागारिक रहस्यवाद', इन तीन मुख्य रूपो में यह भारतव्यापी 
भविति-आन्दोलन चला । यह एक अत्यन्त प्रसिद्ध वात हैं कि भक्ति का उदय 
दक्षिण में हुआ । चारो वैष्णव सम्प्रदायो के आचाये प्राय दक्षिण निवासी थे 
ओर उनके पूर्व भी मक्ति की परम्परा वहा प्रचलित थी । भक्ति द्राविड ऊपजी' । 
यह उक्ति ऐतिहासिक प्रकाश में सर्वथा व्यास्यात की जा सकती है । ऐसा 
लगता हूँ कि दक्षिण से भविति पूर्वी भारत में गई और फिर वहा से उत्तरी भारत 
मे उसका विकास हुआ । हम पहले दिखा चुके हे कि ठीक यही क्रम महायान 
वोद्ध वर्म के विकास का था*, जो वौद्ध धर्म में प्रथम शताव्दी ईसवी पूर्व उत्पन्न 
प्रथम भक्ति-आन्दोलन था । मव्ययुगीन भक्ति-आन्दोलन को हम ठीक ही 
श्रुति-स्मृति, पुराण, भागवत, गीता और रामानुज, रामानन्द, वलल्‍्लमाचार्य 





(१) देखिये पीछे पृष्ठ प५६-५५०७ 


१०५१ बौद्ध धर्म को भस्म पर मध्ययुगीन भक्ति क्वा आरोहण हुआ 


आदि आचार्यों की परम्परा से सयुक्त करते हैं, परन्तु एक दूसरा महत्त्वपूर्ण 
ऐतिहासिक पक्ष भी हैँ उसे प्राचीन भारतीय साधना से जोडने का और वह 
हूँ महायान बौद्ध धर्म के साथ उसका सम्बन्ध । 
वोद्ध घ्मं की भस्म पर मध्ययूगीन भक्ति-साधना का आरोहण हुआ । 
सातवी और आठवी जझताव्दियों में जब कि पौराणिक घर्म का पुनर्गठन हो 
रहा था और वर्ण-वर्म के रूप में जाति-मेंद की 
बौद्ध धर्म की भस्म पर नीव पुन दृढ की जा रही थी, महायान के विरति 
मध्ययुगीन भक्ति-साधना और विवेक सम्बन्धी तत्त्वों को शैवों ने और मान- 
का आरोहण हुआ वीय और भक्ति-सम्वन्धी तत्त्वो को वैष्णवों ने 
महायानी बीद्ध साथको से अ्रहण किया । इस प्रकार 
इन दोनो सावनाओ ने बौद्ध धर्म को आत्मसात्‌ कर लिया । पुराणों के योगी 
शिव और महायान वोद्ध धर्म के घ्यानी वुद्ध में नाम-्मात्र को भी अन्तर 
नही हैँ । यह सम्मिश्रण या समन्वय नैपाल में सव से अधिक हुआ, जहा बौद्ध 
और श्ैव साधनाएं दोतो साथ-साथ चल रही थी । नैपारू की इस युग की 
अनेक मूतिया एंसी हे जिनके सम्वम्ध में हम प्‌ री तरह निर्णय नहीं कर सकते 
कि वे शिव की हूँ या वुद्ध की । इसी एकात्मता के कारण वौद्ध मठ और विहार 
आसानी से शैव मत के गिरि सम्प्रदाय के साथुओ के हाथ में आा गये, जिनका वीद्ध 
श्रमणों से नाम-मात्र का भेद था। इसी प्रकार वोध-गया का मन्दिर शव सम्प्रदाय 
के हाथ में चला गया । वही उपासक, वही उपास्य । महाबान का शव और 
वैष्णव रूपान्तर एक अत्यन्त मदृश्य ढंग से हो गया । वारहवी शताब्दी के 
जयदेव ने पुराणों के आधार पर भगवान्‌ बुद्ध की विष्णु के आठवें बवतार के 
रूप में स्तुति को, वाद के वैष्णव कवियो ( विश्येपत तुलसीदास ) ने भी उनको 
इसी रूप में स्वीकार किया। पता भी नहीं चला कि इतना बडा बौद्ध 
अमण-सच कहा चला गया। वस्तुत वह गया कही नहीं, मध्ययुगीन भक्ति- 
साधना में अन्तहिंत हो गया । वुद्ध विष्णु रूप में समा गये। जगन्नाथ, बलू- 
राम और सुभद्गा की रब-्यात्रा क्‍या थी, वह दोनों मोर वोधिरुत्त्वो से घिरे 
हुए बुद्ध को रय-यात्रा का वेष्णव रूपान्तर ही थी, जिसे चीनी यात्री फाह्यान्‌ 
ने पाचवी घताह््दी में देखा था' | हम पहले देख चुके हे कि किस 
प्रकार सातवी शताब्दी के वौद्ध भकत-कवि जान्तिदेव ने दुछी प्राणियों के 





(१) देखिये यडुनाय सरकार. इण्डिया थ्‌ दि एजेज, पृष्ठ ३२-३३ * 
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बौद्ध दर्शव तथा अन्य भारतीय दशेन १०५२ 


साथ तादात्म्य की भावना की अभिव्यक्ति की थी जो महायानी साधना की 
आधार-भूमि है । उसी के आधार पर वैष्णव घर्में की दरिद्व-तारायण की 
कल्पना का विकास हुआ । हम पहले बोधिसत्व-सिद्धान्त के विकास के सम्बन्ध 
में दिखा चुके हे कि महायान ने ऐतिहासिक बुद्ध के व्यक्तित्व को उनका निर्माण- 
काय कहा था, जिसे वे नाना लोक-घातुओ के सत्त्वों के कल्याणार्थ घारण 
करते है । भगवान्‌ विष्णु के अवतार लेने में साया का आश्रय लेकर यह लोक- 
कल्याण की वात ही वैष॑णव साधना से कही गई है । सायावाद और अव- 
ताखाद के सिद्धान्त पहले बौद्ध साधना में प्रकट हुए हैं, यह आइचर्यकर 
लगते हुए भी एक ऐतिहासिक तथ्य है । तथागत जो स्वय नि'स्वभाव 
(निर्गुण) और धर्मता स्वरूप हे, छोक के कल्याण के लिये माया-निर्मित रूप 
को, गौतम बूद्ध आदि अनेक बोधिसत्त्वों के रूप में, धारण करते हैँ । इस प्रकार 
एक तथागत घम-शून्य (ब्रह्म-निर्गुण-निराकार) है और एक उनके मायाश्रित 
रूप, रूप-काय (सगुण) गौतम बुद्ध । यह विभेद वैष्णव भक्ति के निर्गुण-सगुण रूपों 
के आविर्भाव से शताब्दियो प्‌ृर्वे महायाव ने कर दिया था । जिस प्रकार राम 
एक ओर एक, अनीहू, अरूप, अनामा, अज, सच्चिदानन्द परधघामा, अगुण, 
मखण्ड, अनन्त, अनादी', हूँ, परमार्थ-हप, अविगत, अलख, जनादि और अनूप 
है, और दूसरी ओर दाशरथि भी, कौशल्या की गोद में खेलने वाले भी, रावण 
को मारने वाले भी, लछोक-मर्यादा की स्थापना करने वाले भी । वही बात इस 
वर्गीकरण के शताब्दयो पूर्व तथागत के सम्बन्ध में कह दी गई थी। जैसे कबीर 
ने कहा था 'हम उस राम को नही मानते थे जो दशरथ के घर उत्पन्न हुआ 
था, जिसने घनुष्‌ को तोडकर सीता से विवाह किया था, जिसने रावण को 
सताया था, आदि ।' उनकी प्रसिद्ध उक्ति है भी दशरथ-सुत तिहुँ लोक बखाना । 
राम-ताम का मरम है आना । विलकुरू यही बात महायानी आचार्यों ने कही 
थी कि हम उस बुद्ध को नही मानते जिसने शुद्धोदत के घर जन्म लिया था, 
जिसने तपस्या की थी, जिसे ज्ञान प्राप्त किया था, जिसने उपदेश दिया 
था । हमारे बृद्ध तो वे हँँ जिनका कभी इस लोक में आना ही नहीं हुआ, 
जिन्‍्होने कभी कोई उपदेश ही नहीं दिया । जो आये और जिन्होने उपदेश 
दिया, वे तो हमारे बुद्ध के माया-निर्मित रूप हूँ । वस्तुत बुद्ध तो घम्मे-शून्य हे, 
सथता-स्वरूप हूँ, निस्वभाव हूँ, और इस लोक में जो दिखाई पडता है वह 
उनकी छाया-मात्र है । जगत्‌ तथागत का प्रतिविम्व मात्र हैं । इस प्रकार 
“हम देखते हूँ कि भक्ति की निर्गुण और सगुण दोनों कल्पनाएँ अपने पूर्ण समन्वय 


५ सहू(वाव से न्ांदत फी वच्तात 


के साथ तथागत के व्यक्तित्त्व में अभिव्यक्ति प्राप्त कर चुकी थी और राम 
और क्ृष्ण के अवतारवाद को छेकर इस प्रकार के समन्वय का मार्ग बाद में 
चलकर मध्ययुगोन भक्ति-साधना में विकसित और समृद्ध हुआ। 

हम ऊपर कह चुके हे कि जगन्नाथ की रघ-यात्रा का उत्सव भगवान्‌ 
धुद्ध की रथ-यात्रा के उत्सव के आधार पर विकसित किया गया । ऐसे अन्य 
अनेक उदाहरण हूँ जिनके आधार पर हम देख सकते हे कि एक अद्भुत ढग 
से महायानी साधना का वैष्णव रूपान्तर मध्य-युग मे हुआ | इतिहास के मनीषी 
विद्वानू डा० यदुनाथ सरकार ने हमें बताया हैँ कि मध्ययुग के एक उडिया 
कवि ने जगन्नाथ भगवान्‌ की स्तुति में दारु ब्रह्म नामक एक कविता लिखी हैं। 
उसमें उसने जगन्नाथ भगवान्‌ की बुद्ध-रूप में स्तुति की है । इस कविता में 
कवि ने भगवान्‌ जगन्नाथ को यह कहते दिखाया हूं, “में बुद्धावतार हूँ । में कलि- 
युग के जीवो का उद्धार करूगा* ।” वस्तुत यह एक ऐतिहासिक तथ्य है कि 
जगन्नाथ भगवान्‌ की मूर्ति पहले बुद्ध-मूत्ति ही थी। यही बात वदरिकाश्रम की 
मूर्ति के सम्बन्ध में भी कही जाती है । सारनाथ के समीप शिव की एक प्राचीन 
मूर्ति शिव सघेश्वर' ( सघ के स्वामी शिव ) के नाम से प्रसिद्ध है । यह भी 
बौद्ध घमम के शैव धर्म के रूप में अन्तर्भावित हो जाने की कहानी को गुप्त रूप 
से कहती है । दिल्ली के समीप एक गाव में बुद्ध की मूर्ति बुद्धों माता' के नाम 
से पूजी जाती हूँ । तान्त्रिक धर्म के माध्यम से भी वौद्ध धर्म बडी आसानी से 
हिन्दु-धर्म में समाविष्ट हो गया । यह कार्य विश्ेपत्त पूर्वी बगार् और असम 
में सम्पन्न हुआ | इस पर हम अलग प्रकाश डालेंगे। यहा यह कह देना आव- 
इ्यक होगा कि तातञ्निक बौद्ध धर्म के देवी-देवताओ को पूरी तरह हिन्दु धर्म के 
तात्रिक साथको ने अपना लिया, अथवा दोनो में कुछ भेद भी था, हमारी दृष्टि 
से तो यह कहना भी असगत होगा । वौद्ध तात्रिक घर्मं की तारा और शैवो की 
शवित में कोई अन्तर नहीं हैं। जब भक्ति-बर्म॑ का जाविर्भाव हो रहा था, 
ताथभिक धर्मों की साथना का यह सम्मिश्रण वगाल और असम में चछ रहा 
था, जिसने अपना प्रभाव सम्पूर्ण भक्ति-आन्दोलन पर छोड़ा है । 

जहा तक निर्गुणवादी सन्तो की धारा का प्रश्न हैँ, वह उत्तरकाछीन बौद्ध 
साधना से अत्यधिक प्रभावित थी, इस सम्बन्ध में आज इतिहासकारो के दो 
मत नहीं है । डा० हरप्रसाद शास्त्री ने नैपाली वीद्ध धर्म के सम्बन्ध में महत्व- 
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पूर्ण गवेषणाएँ की थी और उनके फलितायथों का निर्गुण सम्प्रदाय के सन्‍्तों 
की साधना के उद्गम-सम्वन्धी सिद्धान्तों पर बडा प्रभाव पडा हूँ) छामा तारा- 
नाथ के इस कथन में सन्देह करने का कोई कारण नही है कि योगी गोरखनाथ- 
पहले बौद्ध थे और वाद में शैव हो गये थे। ऊपर जिन तथ्यों के विवरण हम 
दे चुके ” उनकी पूरी सगति में यह वात है। परन्तु फिर भी खुद कुछ विद्वानो ने 
लामा तारानाथ की सूचना को सही नही माना हूँ । कुछ भी हो, इसमें सन्देह 
नही किया जा सकता कि नायत्र थी सम्प्रदाय, जिसके संस्थापक मत्स्येद्धनाथ थे 
जो गो रखनाथ के गुरु थे, अपनी उपासना-पद्धति में भग्न बोद्ध धर्म के प्रभाव के 
साक्ष्य को लिये हुए हूँ | कबीर नाथपथियों के विरुद्ध थे, परन्तु अपने हठयोग की 
भाषा के प्रयोग के लिय वे इसी साधना के लिये ऋणी हे और उसके माध्यम से 
बौद्ध तान्त्रिक साधना के भी, जिसका स्वय उन्हे पता नहीं था । बगाल के 
न्‍्यारा और सहजिया सम्प्रदाय, जो वैष्णव समझे जाते हे, उत्तरकालीन वौद्धो 
के ठीक वशज हे, ऐसा स्वर्गीय डा० हरप्रसाद शास्त्री का निश्चित मत हैं । 
पाल वशीय राजा जिन्होने वगाल में आठवी, नवी और दसवी शताब्दियो में 
शासन किया, वौद्ध धर्म के अनुयायी थे और वगाल (जिला वर्दवान) में सन्‌ 
१४३६ में प्रतिलिपि की हुई वोधिचर्यावतार' की पाण्डुलिपि का मिलना इस 
बात का साक्ष्य देता ह॑ वहा इस धर्म के कुछ अनुयायी उस समय तक द्यमान थे, 
जैसे कि आज भी हं । चैतन्य महाप्रभू ने अपनी दक्षिण-यात्रा के समय सन्‌ 
१५११ में एक वोद्ध नैयायिक को परास्त किया था, अत भवित-युग में भी 
बौद्ध धर्मं यद्यपि भारत में लुप्त-प्राय हो गया था, परन्तु उसका सर्वथा तिरोभाव 
नहीं हुआ था ।* वौद्ध धर्म के एक प्रभावशाली स्वतत्र साधना-मार्ग के रूप में 
विद्यमान न रहते भी मध्ययुगीन भक्ति-आन्दोलन में उसने जो हाथ वटाया है, 
वह जल्‍्प महत्त्व का नही हैँ । वैसे तो स्वयं भक्ति के सम्पूर्ण आन्दोलन में 
महायान छिपा पडा हैँ, यह हम कह चुके हे, किन्तु स्वतत्र रूप से उसने जो दान 
दिया हूँ वह भी अल्प या तुच्छ नही है। भक्ति-साधना की पूर्वभूमि तैयार करने 
वाले शान्तिदेव की भक्ति-भावना के सम्बन्ध में हम महायान का निर्देश करते 
सम्य कह चुके हैँ । उन्हें हमने वस्तुत तुलसीदास का वौंद्ध रूप ही कहा है । 
एक दूसरे वौद्ध कवि जिन्होंने भक्तित-साघना का उपयोग तथागत की आराधना 
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के रूपए में किया हैं वह हे तेरहवी शताब्दी के मध्य-भाग के रामचन्द्र कवि- 
"भारती, जिन्होने वृद्ध की चन्दना-स्वरूप सौ सस्क्ृत छन्‍्द लिखे हे जिनका नाम हैं 
“भविन-शतकम्‌' । रामचत्न कवि-भारती एक वाली ब्राह्मण थे जिनकी 
चाौद्ध धरम में दीक्षा लछका में हुई थी। भक्ति के उस युग मे जब चारो ओर राम 
भौर कृष्ण की विरुदावली गाई जा रही थी, एक भारतोय ब्राह्मण ने वोद्ध धर्म 
में दीक्षित होकर भक्ति के उस समय सहज-उपलरूब्ध माव्यम के द्वारा तथागत 
की भी कुछ अर्चना कर दी, यह हमारी सस्क्ृति और उसके सर्वाश्लिपी रूप के 
लिये कुछ कम गोरव की वस्तु नहो हैं । 'भक्ति-शतकम्‌”१* कोई कम महत्त्व 
वाली शुष्क ने तिक रचना नही है । उसमे वही आत्म-तल्ठीनता, निरभिमानिता, 
और आराध्य के प्रति एकनिष्ठता मिलती हैँ, जो शान्तिदिव और तुलसीदास 
जैसे साधक-कवियो की विशद्येपता हैं । 
भारत में उस समय वौद्ध घर्म के विद्यमान न होने से वह इस सम्बन्ध में 
अधिक रचनाएं हमे न दे सका। परन्तु अन्य देशो में जहा वह अपने जीवन्त रूप 
में उस समय विद्यमान था उसने नाना उपासना-पद्धतियों के अपने समन्वय-कार्व 
को जागे वढाया और जिस प्रकार तुलसीदास ने सगुण-निर्गुण, ज्ञान-मक्ति, 
शैव-बैप्णव आदि के भेदों को मिटाकर सावना के अविरोब मार्ग को प्रकाशित 
किया, उसी प्रकर वौद्ध धर्म ने भी यह कार्य अन्य देशो में किया। नैपारू 
का उदाहरण हम दे ही चुके हूं, जहा होव और बौद्ध धर्म का समन्वय 
किया गया। तिव्वत और चीन ने विशेषत वौद्ध धर्म को तान्त्रित रूप 
दिया । चीन और जापान में घ्यान वोद्ध घर्मं का विकास हुआ जो उन 
देशो की प्रकृति के साथ महायान का सम्बन्ध-साधन ही था । वस्तुत- 
चदक्षिय-पूर्वो एशिया के देशो म॑ मक्ति और महाबान का कल्याणकारी समन्वय- 
विवान मव से अविक देखने योग्य है । हम देख चुके हे कि किस प्रकार हिन्द- 
चीन में समन्‍त नामक भिल्र्‌ के द्वारा एक मन्दिर सयुकत ल्‍प से बुद्ध और शिव 
के डिये समर्पित किया गया था और उसका समपपंण-वाक्य था जिनशकरथो । 
हिन्द-चीन के बारहवी शताब्दी के एक अभिलेख में वोधिद ्दुम की स्तुति इन 
महत्त्व दर्ण शब्दों में की गई हैँ, है महाभाग सनातन वृक्ष | ब्रह्मा तेरी जद है, शिव 





(१) यह प्रसन्नता की बात है कि पूज्य भदन्त आनन्द फौसल्यायन जी ने इस 
भदित-रस-पूरित रचना का हिन्दी अनुवाद किया है, जिसे मूल-सहित 
महावोधि सभा, सारनाय ने प्रकाशित किया है । 
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कठिन है । कबीर का ज्ञान अथाह है । सचमुच हम कह सकते हे कोरी को 
कोउ मरमु न जाना'। कबीर ने अनेक साधनाओ को स्वीकार किया है और वे स्वय 
उन सब से ऊपर हैँ । चूकि कबीर इस हद तक सौलिक हे, इसीलिये वस्तुतः 
बुद्ध ओर बौद्ध धर्म के साथ उनके सम्बन्ध का भी प्रइन उठता है। 
कबीर मे अपने जीवन का लक्ष्य बताते हुए कहा है, हम समर्थ का 

परवाना लाये है और हस को उबारने आये है । समरथ का परवाना लछायें 
हस उबारन आये । समर्थ के परवाने लाने की बात यदि हम छोड दें तो 
मानव-आत्मा की विमुक्ति का सन्देश लाने वालो में कबीर वुद्ध के साथी है। 
भक्‍त नाभादास ने कबीर के जीवन-कार्य का मूल्याकन करते हुए सुन्दर शब्दों 
में कहा है, “कबीर ने वर्णाश्रम धर्म और षड़्दर्शनो की मर्यादा नही रक्‍्खी । 
उसके वचनो में पक्षपात नही था। उसने सब के हित की बात कही । उसने 
जगत्‌ को अभिभूत कर किसी के मुख को देखकर बात नहीं कही ।” 

कबीर फानि राखी नहीं वर्णाक्षम षट्‌ दर्शनी। 

पक्षपात नह वचन सबन के हित की भाषी। 

आहरूढ़ दसा ह॒वे जगत्‌ पर मुख देखी ,नाहिन भतती । 

उपर्युक्त शब्द भगवान्‌ बुद्ध पर कवीर से भी अधिक लागू हे, यह बताने 

की आवद्यकता नहीं | कबीर और बुद्ध के युग के व्यवधान को देखते हुए 
और समाज में बुद्ध ( क्षत्रिय राजकुमार ) और कबीर ( जुलाहे ) की स्थिति 
को भी ध्यान में रखते हुए जाति-मेद का जो प्रतिवाद भगवान्‌ बुद्ध ने किया 
था और चातुवेर्णी शुद्धि का जो सन्देश उन्होंने सुनाया था, उसकी महत्ता का 
प्रा अनुमान हम नही लगा सकते बुद्ध भुक्तभोगी नहीं थे, फिर भी उन 
कारुणिक शास्ता नें ब्राह्मणो के जातिगत अभिमान के लिये उन्हे फटकारने 
हुए कहा था कि ब्राह्मणों की स्त्रिया भी अन्य स्त्रियों के समान ऋतुमती ओर 
गर्भवती होती हैं, जनन करती है, दूध पिलाती हे और जैसे अन्य पुरुष स्त्रियों 
के गर्म से उततन्न होते हे वैसे ही ब्राह्मण होते हे, फिर वें कैसे दावा करते 
हूँ कि वे ब्रह्मा के मुख से उत्पन्न हुए हे, वे ही श्रेष्ठ हे, अन्य नही* । शास्ता 
के इमी उपदेश को लेते हुए वज्रयानी सिद्ध सरहपा ( सरोरुहपाद ) ने 
कहां था, “ब्राह्मग ब्रह्मा के मुश्च से उत्पन्न हुए थे | जब हुए होगे तब हुए होगे । 
इस समय तो वे भी वैसे ही पेंट से पैदा होते हे जैसे दूसरे लोग. अपमान 
को च्रोट खाये हुए कवीर ने इसे इस प्रकार रक्‍्खा था 
(१) देपियें अध्सलायण-सुत्तत्त ( मज्किम राषा३ ) 


श्ण्फ्द्‌ कबीर और जाति-भेंद 


“तुम कंसे ब्राह्मण और हम कंसे झूद्र ? 
क्या हममें लोहू है और चुन में दूध ?” 
धतुम कत वाह्यन हम कत सूद ? 
हम कत लोह तुम कत दूब ?” 
मानव की आधारभूत एकता की याद दिलाकर वे कहते हे 
'एक बूंद, एक मल-्मूतर। 
एक चाम इक्कध गूदा । 
एक जोति तें सब उत्पत्ता। 
को वाह्यय को सदा ॥ 
विलकुल बुद्ध और सरोरुहपाद के तर्क का अनुसरण करते हुए कहते हो : 
जो तुम बाह्मन वमनी जाये, 
अवर राह ते काहे न आये ? 
कारी पियरो दृहउ गाई, 
दिनकर दूध देहु बिलगाई 
एक त्वचा रुघिर पुनि एक थिप्र सूद्र क॑ माही 
अन्यत्र भो, 
नादे-विन्दे रुधिर के सर्ग, 
घट हो मेंह घट सपचे, 
अष्ड कमर दोउ पदुमी आया, 
छुत कहा ते उपजी ? 
जाति-मेंद के सम्बन्ध में कबीर और वुद्ध के विचारों में इतना साम्य है 
कही-कही शब्द बिलकुल जनायास और स्वाभाविक रुप से एक हो गये 
हैं । कबीर साहब ने कहा है जानि न पछो साधु की पूछि लीजिये ज्ञान | यह 
इन बुद्ध वचन के बिल्कुल समान हूँ, जाति मा पुच्छि, चरण च पुच्छि 
इसका अथ हूँ जाति मत्त पूछो, आचरण पूछो' । कर्म से मनुष्य ऊँचा या नीचा 
होता है, जाति या वर्ण से नहों, यह बुद्ध के समान कवीर वा भी आधारभूत 
सन्देश घा। बुद्र ने ब्राद्मग के लक्षणों के सम्बन्ध में जो हा था वही कबीर ने 
सो ब्राह्मग जो ब्रह्म विचार! के रूप में कहा 
कबीर के समताबाद और जाति-मेद-विरोध को हम श्लीतन्परम्परा से 
लिया हुआ न मानकर वीद्ध परम्परा से रिया हुआ मारने है, इसका एक 
जापारभूत कारण हूँ । श्रौतन-परम्परा के साधको ने केवल व्यक्तिगत साधना 
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में समदृष्टि के महत्त्व को स्वीकार किया है, उसका! अभ्यास भी किया है,- 
परन्तु समाज-व्यवस्था में वे समचर्या के पक्षपाती कभी नही रहे। स्वय गीता 
का दर्शन चातुर्वे्य की आधारभूमि पेर प्रतिष्ठित है । पण्डिता समदर्शिन ! 
की व्याख्या वहा चातुर्वेण्पे की बाधक नही है । इस प्रकार अभेद की पूर्ण 
निष्ठा श्रीत परम्परा में कभी नही आ सकी । वहा अधिक-से-अधिक समदृष्टि 
ही रही, समचर्या कभी नही, जो श्रमणता का दूसरा नाम है । तुलसीदास तो 
परम काशंणिक थे, सब जगत्‌ को रामसीयमय जानकर प्रणाम करते थे, परन्तु 
समाज-व्यवस्था का प्रश्न आने पर, सामाजिक नीति की मर्यादा का उल्लंघन 
उन्हें पसन्द न था। इसीलिये वे कह सके थे 'पूजिय विप्र सकल गुणहीना । 
नाहि शूद्र गुण गणहिं प्रवीना'। तुलसीदास तो फिर भी स्मातं वैष्णव थे, 
महाराष्ट्र-सन्त ज्ञानेश्वर को ही ले लीजिये। वे तो आत्मज्ञानियो में श्रेष्ठ थे, 
सब प्राणियों में समत्त्व की भावना करने वाले थे और उन्ही का यह कहना 
है, मान लो कि किसी शुद्र के यहा अच्छे-अच्छे पकवान तैयार हुए हें । अब 
चाहे कोई ब्राह्मण कितना ही दुर्बल क्यो न हो, फिर तुम्ही बतलाओ।कि 
क्या कभी उस ब्राह्मण को वे पकवान खाने चाहिये*” | इससे हम भली 
प्रकार समझ सकते हे कि बेदान्तियो और भवतो की समचर्या का क्या 
स्वरूप हैँ और कबीर की भावनाओ का उससे क्‍या भेद है। बुद्ध और 
सरोरुहपाद के उद्धरणो को दे देने के वाद निष्कर्ष निकालने की आवश्यकता 
नही रहती कि कबीर के इन सम्बन्धी विचारों का स्रोत क्‍या है । 

सहजयानी सिद्धों की मान्यताओ में गुर विश्वास पर जोर देना, गुरु को 
भगवान्‌ से भी वडा मानना भी एक विश्येप वात थी। कहने की आवश्यकता 
नही कि कवीर ने इसे पूरी तरह स्वीकार किया है । उनका प्रयुक्त 'सतगुरा 
शब्द उस समय वज्रयानी सिद्धो और नाथपृथी साधुओ में समान रूप से व्यवहृत 
होता था | कचीर ने भगवान्‌ का सर्वोत्तम नाम सत नाम' या 'सत्तनाम' कहा है 
उपनिषदो में सत्य के हारा ईश्वर का वर्णन तो किया गया है और गीता में 
भी) । श्री परशुराम चतुर्वेदी ने उत्तरी भारत की सन्त परम्परा' में सन्त! 
शब्द पर विचार करते हुए इन उद्धरणो मे से कुछ को दिया है३ । वस्तुत सत्य 
(१) गीता ३॥३५ की व्याख्या में, ज्ञानेश्वरी, पृष्ठ ७५ ( रामचन्द्र वर्सा का 

अनुवाद ) 

(२) देखिये पीछे पृष्ठ १४-१५ 
(३) देखिये उत्तरी भारत की सन्त परम्परा, पृष्ठ ३-८ 


१०६९ सन्त-ताधना पर बौद्ध प्रभाव 


का ब्रह्म या ईश्वर के साथ एकाकार तो श्रौत परम्परा के साहित्य में अनेक बार 
किया गया है, परन्तु स्पप्टत 'सत्यनाम शब्द ईववर या ब्रह्म के लिये व्यव- 
हृत प्राचीन साहित्य में नही किया गया है । हम जानते है कि अयुत्तर-निकाय 
में बुद्ध को सच्चनाम” ( सत्यनाम--सत्तनाम ) कहा गया हैं! । हमारा दृढ़ 
विश्वास हूं कि सन्त-साधवा का सत्तनामा पालि सच्चनाम ही हैं, जो 
तथागत का एक नाम हूँ । इसी प्रकार कवीर द्वारा वाहल्य से प्रयुवत सुरति-निरति' 
शब्दों की अनेक व्याख्या आचार्य क्षितिमोहन सेन, आचाये हजारी प्रसाद 
द्विवेदी एवं अन्य सन्त साहित्य के अधिकारी विद्वानों के द्वारा की गई हूँ । 
इस सम्बन्ध में हमारा विनम्त्र निवेदन यह हैं कि कवीर की 'सुरति' को बौद्ध 
साधना को स्मृति! से मिलाना चाहियें | स्मृति का निर्पषण करते समय इस 
सम्बन्ध में हम पहले भी कुछ कह चुके हें। कबीर की “निरति' तो वस्वुतत. 
विरति' ही हैं । इस सम्बन्ध में अधिक विवेचन ०्हा सम्भव नहीं है । 
कवीर की उलटवासियों पर सिद्ध ढेण्डणपाद की उलठवातियों को पूरी 
भालक हूँ, इसका सकेत हम पहले कर चुके ढूँ। यहा कूछ उदाहरण देना 
आवश्यक होगा 
ढेण्डणपाद की उलटवासिया कवीर की उलटवासिया 
बदल दिआएल गदविया दा बेल घियाना गेया वाभ 
निते निते पिमााला सिंह एम जूफे नित-दित स्थार सिंह सो जूझ 
इस प्रकार अन्य अनेक उल्टवासियो की समता दिखाई जा सकती हैं । 
चस्तुत” सहजयानी बौद्ध इस प्रकार की उलटवासियो का प्रयोग अधिकता 
से क्या करते थे और कदीर ने इन्हें उन्ही की परम्परा से सुनकर रुचि पूर्वक 
प्रयोग किया था। सहजयान के सहज-मत का परिप्कार भी कवीर ने किया था। 
कवीर साहव कहते थे महज समाधि भलछो' और सहज से उनका तात्पये 
धा सहज में ही इन्द्रियों पर व्चित्व प्राप्त कर लेना । उनका कहना था-- 
सहज सहज सब फोइ फहे सहज न दुन्के फोड १ 
सहज जिन विषया तज़ी सहज कहो सोइ ४ 
सरोरुहपणाद जौर कवीर की वाणियों में अनेक साम्य हें। एक उदाहरण 
पर्याप्त होगा । 





(१) अगुत्तर-निझाय, जिल्द तीसरी, पृष्ठ ३४६; जिलहद चौयोे, पृष्ठ २८९ 
( पलि टेफ्सट सोसाददी का संस्करण । ) 
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सरोरुहपाद--जहि मन पवन ने सचरह रवि शशि नाइ पवेश। 
तहि बढ चित्त विज्ञाम करु, सझहे कहिय उवेश ॥ 
कवीर--जिहि वन सीह न सचरे, पशि उडे नहिं जाय । 
रनि दिवस का गम-नहों, तहें कबीर रहा लो लाइ ॥ 

कवौर ने 'शून्य' शब्द का वहुल प्रयोग किया है, उन्होने शून्य मे समाधि 
रूगाई है । गगन-गफा” से उठने वाला असमानी सवर्दा शून्य ही है । सहलार 
चक्र को उन्होने शून्यचक्र से मिलाया है। ऐसा लगता हैं कि कबीर ने अरूख 
निरजन मौर और शून्य तत्त्व को मिला दिया है । इस प्रकार कबीर ने निर्गुण- 
वादी वेदान्त और शून्‍्यवादी वौद्धमत का हमें समन्वय ही दिया है जब कि 
उन्होने कहा है, कह कबीर जहें बसहु निरजन तहेँ किछ आह कि सून्य' | 
ब्रह्मगाद और शृन्यवाद की परिणति अनिवंचनीयता में ही है, यह इस पद की 
स्पष्ट घ्वनि है । 

ह॒ठयोग के वर्णन में कबीर ने शरीर में सूर्य, चन्द्र, गया, यमुना, 
सरस्वती की स्थापना की हूँ । सूर्य जब चन्द्र से मिल जाता हैं, तब अमृत की 
प्राप्ति होती है । इस प्रकार की सब भाषा और हठयोग सम्बन्धी सब 
विचार उन्होने वौद्ध योगियो से लिये हें । इसी प्रकार कबीर अपने अनेक 
रहस्यवादी प्रतीको के लिये भी अपने पूव॑वर्ती बौद्ध सिद्धों के ऋणी हें । इस 
विपय का अधिक निरूपण करना हमारे लिये अनावश्यक होगा क्योकि हिन्दी 
साहित्य के अनेक विद्वान इसका निरूपण कर चुके हें । इस प्रकार हम देखते हे कि 
कबीर के उपदेशो मे अनेक वाते ऐसी हे जिनकी अद्भुत समता बुद्ध के विचारों 
से हे और कबीर के विचारो और उनकी अभिव्यक्ति के स्वरूपो की इसी प्रकार 
अनेको बातें ऐसी है जो उन्होनं बौद्ध धर्म के अन्तिम अवशिष्ट स्वरूप 
चौरासी थौद्ध सिद्धो और नाथपथियों से ली हैँ । कहने की आवश्ययकता नहीं 
कि नाथपथियों के अनेक गृरु वौद्ध चौरासी सिद्धों में से ही थे। 

अब हम, उत्तरी भारत के सगुण भकतो, परर्वी भारत के प्रेमरूपा भक्ति के 
उपासको और महाराष्ट्र सन्‍्तो की ओर मुडते हे | तुलसीदास ने भक्ति का 
स्वरूप रखते हुए कहा हूँ श्रुति सम्मत हरि भगति पथ सयुत विरति विवेक' । 
मसयुत विरति विवेक में उन्होने साधु-मत या सन्त-सावना को अवकाश 
दिया हूँ, श्री डा० वलदेवप्रसाद मिश्र के इस मत से हम सहमत हे" । इतना जोड 
देना आवश्यक होगा कि विरति और विवेक ही वुद्ध और बौद्ध घर्म के मुरय 


(१) देखिये उनके तुलपो-दर्शन' में तुलसीदास के भविति-मार्ग का विवेचन । 
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सन्देश हूं, और श्रमण-घर्म का अनुवाद ही साधुमत हैँ | तुलसीदास की मक्ति 
नैतिक अधिष्ठान हूँ, इसलिये वह बौद्ध साधना को मान्य हूँ । तुलसीदास जैसे 
वेद-मकत कवि ने देवताजो वे निन्‍्दा की हूं, इन्द्र को ईर्प्पाल वताया है, उसकी 
उपमा कूत्ते से दी हैँ । वौद्ध घर्म के अदृध्य किन्तु निश्चित प्रभाव का इसे 
साक्ष्य माना जा सकता हूँ । महाराष्ट्र के भक्त कवियों की यह एक विश्यपता हैँ 
कि कृष्ण के माघुर्यमय जीवन को लेकर भी उन्होने समाज-वीति का वहुत 
अधिक ध्यान रक्‍्खा हैं और उनके वर्णन ऐकान्तिक साथना में इतने दूर नहीं 
चले गये हे जितने सूर के या अन्य कृप्णोपासक कवियो के । भक्ति अच्तत एक 
राग ही हैँ । सरदास ने अन्त समय कहा था खजन चैन रूप रस माते' । भगवान्‌ 
बुद्ध का कोई उपासक इस प्रकार की वात उनके सम्बन्ध में नही कह सकेगा, 
यद्यपि बुद्ध में भी अनन्त सोन्दर्य हैँ । भक्ति में त्प की आसक्ति कुछ न कुछ 
चाहिये, बौद्ध साधना पृर्णेत जनासक्तिवाद है | बुद्ध के रूप-काय में हम रस-मत्त 
नही हो सकते, जैसे कि कृष्ण या राम के पद-पकजो में | जद हम तात्विक दृष्टि 
से वीद्ध विचार और भवक्ति-दर्शन का कुछ तुलनात्मक अध्ययन करेगे । 
मूल वुद्ध-दर्णन और भक्ति साधना-तत्व का पारस्परिक विचार करते 
समय सव से पहले यही प्रश्न उपस्थित होता हूँ कि कौन मुख्य है, प्रतिपद्‌ या 
प्रप्ति ? वास्तव में इस सप्रश्न के हल में 
बुद्ध 'प्रतिपदू” (मार्ग) पर बुद्ध के विचार और भक्ति की भावना के 
जार देते हैं, जब कि भक्ति पारस्परिक सम्बन्ध का सादा तत्व निहित 
प्रपत्ति' (शरणागत्ति) से है । सामान्यतः ऐसा कहा जा सकता है 
अधिक आश्वासन ग्रहण कि वुद्धनर्णन में भब्ति का जमाव है । 
फरती है भक्ति का प्रधान तत्व है शरणानति, एएं 
कात्म-विस्मृति और अपने उपास्य देव में 
जननन्‍य निप्ठा । भक्ति दर्शन का उदय चाहे किसी भी रूप में कौर 
कली भो देश में हो, यह भावना निश्चय ही वहा सव से अधिक 
वलवती मिलेगी । अनेन्य भाव से उपास्य देव के प्रति चरणागति होनी 
हो चाहिए । इसी को प्रपत्ति' कहा जाता है वैष्णव दर्शच मे | क्या दलिण 
के वेंदान्ती भक्त, क्या वगदेकश्ष के प्रेमा भक्ति में डूबे हुए वैष्णव साथदा, 
कया निर्गुण में समाधि छगाने वाले उत्तर भारत के सन्त जयवा क्या राम 
भरण रस मत्त' सगुणोपासक मक्‍त, सभी अतन्‍य माव से प्रभु की भक्ति 
दा उपदेश देते हे जौर उसे एकमान्न शान्ति वंग उपाय समनते है । इतना 
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व्यापक यह तत्व ह कि इसके उदाहरण न तो वैष्णव-दरशशेनो में से ही और 
न भकक्‍त-कवियो -में से ही यहा देने की आवश्यकता है। सभी एक आवाज़ 
से अपनी निर्बलता और दीतता को प्रस्यापित करते हुए जैसे तुलसीदास को 
अपना प्रतिनिधि बनाकर प्रभु से पुकारते है विष पियूष सम करहु अग्रिनि 
हिम तारि सकहु विनु बेरे । तुम सम और दयालु कृपानिधि पुनि न पाइहो 
हेरे!। भगवान्‌ की कृपा के विना भक्‍त का कोई दूसरा सहारा नही हैं। 
परन्तु बुद्ध का विचार तो सर्वथा मनुष्य के वीय॑ और 'प्रधान' (प्रयत्न) पर ही 
आश्रित है और उसमें तो मनुष्य का थकित हृदय सिवाय अपने साधन के और 
शास्ता के उदाहरण के और किसी बात में आइवासन नही ले सकता। 
व्यवरि के सोलह शिष्यो में से उपसीव नामक ब्राह्मण ने जब भगवान्‌ से पूछा 
था हे शक्त ! में अकेले महान्‌ ओध ( ससार-प्रवाह) को निराश्चित हो पार 
करने की हिम्मत नही रखता । हे समनन्‍्त चक्ष्‌ ! आलम्बन बतलाओ जिसका 
आश्रय ले में इस ओघ ( भव ) को तरूँ । तो भगवान्‌ का केवल यही उत्तर 
था आर्किचन्य को देख, स्मृतिमान्‌ हो, कुछ नहीं है! को आलम्बन वना कर 
ओघ पार करो । कामो को छोड, कथाओ से विरत हो, रात दिन तृष्णा-क्षय 
को देखो" । भक्ति-भावनामय प्राणियो को यहा बाश्वासन की गुजायश 
नही है। फिर जब भिक्षु भगवान्‌ से प्रव्नज्या पाता है, तो उसके योगक्षेम का 
भार वहाँ बुद्ध 'अह त्वा सर्वपापेम्यों मोक्षयिष्यामि मा छुच ” कह कर अथवा 
'तेषामह समुद्धर्ता मृत्युससारसागरात्‌' ऐसा उद्घोष कर या फिर तुलसीदास 
भेरो' ऐसा ही कह कर नही लेते, किन्तु उन कारुणिक शास्ता का 
कुछ क्रम ही और है भा भिक्षु। यह घर्म सु-आख्यात है, अच्छी प्रकार 
दुख का क्षय करने के लिए तू ब्रह्मचर्य का आचरण कर'। इस 
प्रकार भगवान्‌ बुद्ध कहते हें) तथागत किसी की जिम्मेवारी अपने ऊपर 
नही लेते, किन्तु पवित्र जीवनपर्यन्त वे जामिन अवद्य बनते है। उनको 
अपना शास्ता स्वीकार करने का तात्पयं यह नही है कि तथागत किसी के 
परित्राता बन जाते हैं, प्रत्युत वुद्ध तो केवल मार्ग के दिखाने वाले 
हैं और मार्ग तो स्वय भिक्षु को ही चलना होगा। उनके मार्ग में तो कर्म 
ही केवल अपना है और “अत्तदीप' होने का ही तथागत का सर्वोत्तम 
उपदेश है। 'जो कुछ भी वीय॑ं के द्वारा प्राप्तव्य है, उसे प्राप्त किए विना 


(१) देखिए सुत्त निपात--उपसोवमाणव पुच्छा। 
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मेरा वीर्य न रुकेगा ऐसा सकल्पवान्‌ व्यक्ति ही बुद्ध के विचार में आश्वासन 
प्राप्त कर सकता है । यही बुद्ध के दर्शन का भक्ति के तत्त्व से महान्‌ 
विभेद है । सकत अपने वल में विश्वास नही कर सकता, यद्यपि वह नित्य प्रयथल- 
शील रहता है, वह जानता हूँ कि विपय-वासनाएँ बुरी हूँ और उन्हे जीतने 
के लिए निरन्तर प्रयत्त भी करता है, किन्तु हो हारधो करि जतन विविध विधि' 
की विवशता अन्त में जा ही जाती है | इसीलिए भकक्‍त कह उठता है जानत 
हूँ अनुराग तहा अति सो हरि तुम्हरे प्रेरे। तुलसिदास यह विपति वाग्रो तुम्हहि 
सो वने निवेरे' । गीतोक्त भगवान्‌ कृष्ण की वाणी कि माया का तरना 
अत्यन्त कठिन होने पर भी भगवान्‌ की अनन्य शरणागति से सरल हो जाता 
है, इसी प्रवृत्ति का द्योतक है । कहने का तात्पर्य यह है कि पविन्नता के मागे 
पर तो चलने के बुद्ध द्शंत और भक्ति दर्शन दोनो ही इच्छुक हे, किन्तु बुद्ध 
की वीयंवतो वाणी जब कि पुरुपार्थ को प्रधान वस्तु मानती हूँ तो भक्ति की 
विकलतामयी वाणी उसकी अपर्याप्तता स्वीकार कर भगवत्कृपा भी चाहने 
याली होती हैं । एक आवाज यदि विशुद्ध ज्ञान और पुरुपाय्य की है तो 
दूसरी अशक्तता और भावना की भी। निर्वल मानवता को कदाचित्‌ 
दूसरी ही अधिक आकर्षक और आभश्वासनकारी मालूम होती है। 
इसी में भक्ति और महायान घर्म बौद्ध धर्म की सफलता का सारा 
रहस्य छिपा है, किन्तु स्थविरवाद की उपर्युक्त प्रवृत्ति के कारण ही वह 
भी सभी युगों में वेदान्त ददोन के साथ ही अधिक विचारशील लोगो के मनन 
का विषय हुआ है । इस प्रकार वुद्ध-दर्शत और भक्ति दर्शन के सम्वन्ध के समग्र 
प्रन्‍न को हमने इस वात भे देखा कि जब कि बुद्ध की वाणी का समग्र जोर 
'प्रतिपद्‌' अथवा मार्ग पर चलने में ही है, भवित उसकी सुगमता के लिए भग- 
वत्कपा की भी काक्षिणी होती है । यदि भगवत्कृपा कोई वास्तविक और 
नियमित वस्तु हैँ तो वह प्रधान करने वाले को अवश्य स्वत” मिल ही 





(१) देवी हयेपा गुणमयी मम साया दुरुत्यया । 
मामेद ये प्रपच्चन्ते भायामेता तरन्ति ते 
मिलाइये वहीं भननन्‍यपाश्चित्तयन्तों मार्मा, अनित्यमसुस्त -« « भजस्थ 
भाम्‌, श्डणु में परम दच'--भन्मना भय सद्भकतों मामेक शरण प्रर्जा, 
अनन्धेनेद योगेन. . ..-- - तेणामह समुद्ध्ता.. मप्येव मन आावत्त्वा 
'अक्तिए्पनिचारिणी', तमेव शरण गउ्छ सर्दभावेन जावि, आदि । 
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रहस्यात्मक तत्त्व नही । कुछ भी हो, बौद्ध साधना का भी आरम्भ शरणागति 
से ही है, ऐसा कहा जा सकता है । आाचार्य बुद्धघोष ने एक जगह कहा है कि 
आध्यात्मिक जीवन के आरम्भ की सूचना देने वाली शरणागति ही है । शरणा- 
गति आध्यात्मिक जीवन के उदय का लक्षण है । यह एक महान्‌ आध्यात्मिक 
सत्य है जिसकी सिद्धि भक्ति-दर्शन के समान स्थविरवाद बौद्ध धर्म में भी हुई 
हैँ । हम पहले देख चुके हे कि श्रद्धा की कितनी महिमा बौद्ध धर्म के आदिम स्वरुप 
में स्वीकृत है और श्रद्धा की विकसित अवस्था को ही आचार्य बुद्धघोष ने भक्ति 
(भत्ति) कहा है । फिर गुरु-भक्ति के रूप में तो भक्ति बुद्ध के प्राथमिक शिष्यों 
में भी विद्यमान थी । भगवान्‌ के परम अग्रणी शिष्य सारिपुत्र का उनके प्रति 
उद्गार है मार सेना को दमन करने वाले बुद्ध, एक ही के प्रति श्रद्धा रखना, 
एक ही की शरण जाना, एक ही को प्रणाम करना, भवसागर से तार सकता 
है'१ । इस एक वाक्य में अनन्य भक्ति के समग्र तत्व हमारी समभ से 
उपस्थित हे। फिर शास्ता के इन्ही परम ज्ञानी शिष्य ने अपने शास्ता के 
प्रति जो उद्गार अपने परिनिर्वाण के लिए उनसे अन्तिम विदाई लेते समय किये, 
उनमें ही भक्ति-तत्व का क्या कम परिपाक हुआ है । स्थविर ( सारिपुन्र ) ने 
रक्तवर्ण हाथो को फैलाकर शास्ता के चरणों को पकड कर कहा भन्‍्ते ! 

इन चरणों की बन्दता के लिए सौ हजार कल्पो से भी अधिक काल तक मेने 
असरूय पारमिताएँ पूरी कीं । वह मेरा मनोरध सिर तक पहुँच गया । अब 
आपके साथ फिर जन्म ले एक स्थान में एकत्रित होना नहीं हैं । अब यह 
विश्वास छिन्न हो चुका । अनेक शत सहस्न बुद्धो के प्रवेश-स्थान अजर, अमर, 
क्षेम, सुख, शीतल, अभय, निर्वाण पुर जाऊंगा । यदि मेरा कोई कायिक या 
वाचिक कर्म भगवान्‌ को न रुचा हो तो भगवान्‌ क्षमा करें। मेरा जाने का समय 
है । इसी प्रकार आनन्द के भी कई उद््‌गार स्परणीय ह१ । बीमार भिक्षु 
वक्‍कलि तो अपने साथी भिक्षु के द्वारा कहे हुए बुद्ध-बचनों को भी चारपाई 
पर लेटे हुए नही सुन सकता था। मेरे लिये यह उचित नही कि में चारपाई 


(१) मिलिन्द प्रश्न में सारिपुत्रन-नचन के रूप में उद्धत, देखिए भिक्ष 
जगदीश काश्यप का हिन्दी मनुवाद, पृष्ठ २९५६ 

(२) देखिए वुद्धचर्या, पृष्ठ ५१३ 

(३) उदाहरणत. उन्होंने परिनिर्वाण के समय फहा 'मैंने परम अद्धा के साथ वद्ध 
फी सेवा की है .. . अब मेने जीवन के विशाल भार को फेंक दिया हुं” 


१०६९ महायान से प्रतिपद्‌ और प्रपत्ति 


पर लेटे शास्ता के बचनो को सुन । ' घरती पर अपने को उतरवा कर उसने 
बुद्ध वचनो को सुना । इससे सिद्ध है कि व्यावहारिक रूप में बुद्ध के शिप्य 
अपने शास्ता को उपास्य दृष्टि से ही देखते थे गौर यह प्रवृत्ति भिक्षु नागसेन 
के समय तक तो इतनी पहुँची कि मिलिन्दप्रश्त के स्थविर्वाद-परम्परा के ही 
ग्रन्थ होने पर भी उसमें बुद्ध की पूजा मौर भक्ति जैसी बहुत सी बातें 
कही गई हैं' । महायान के भक्ति तत्व को निश्चय ही इन से बहुत प्रेरणा 
मिली होगी । यही बुद्ध के विचार का भक्ति तत्त्व से सक्षिप्त सम्बन्ध- 
'निरूपण हूँ । 
महायान धर्म में मक्ति तत्त्व का किस गूढ रूप से समावेश हो गया, यह 
हम पहले देख चुके हैं। हमने यह भी पहले देखा है कि बोधितत्वों 
आदि की पूजा और भगवान्‌ बुद्ध को जगत्‌ के त्राता 
महायान दर्शन और और पिता समभकने की प्रवृत्ति किस प्रकार बौद्ध धर्म 
भक्ति तत्व. में समा गई और मूलत. विशुद्ध नैतिकवाद पर 
प्रतिष्ठित बोद्ध घर्मं कालान्तर मे एक भक्तिमय स्वरूप 
प्राप्त कर गया । इन सव वातो का विवेचन हम चतुर्थ प्रकरण में चुके 
कर हे) । यहा इतना कह देना और आवश्यक होगा कि बौद्ध धर्म में भक्ति 
के विकास के पूर्वरूप में प्रतिषद्‌ और श्रपत्ति की भावना में समन्वय था, या 
प्रतिपद्‌ का स्थान कुछ ऊँचा था। इस स्थिति का प्रतीक अश्वधोष का युग है । 
सौन्दरनन्द में भगवान्‌ वुद्ध नन्द से कहते हें, “अन्यर्थन मे न तथा प्रणामों धर्म 





(१) देखिए मिलिन्द प्रइन, एक तरफ तो सहास्यविर नग्गसेत यह कहते हे, 
'परिनिब्वुतों महाराज भगवा, न च भगवा पूज सादियति, बोधिमूले 
येव तयागतस्स सादियना पहीौना, कि पन अनुपादिसेसाय निव्वात घातुया 
परिनिब्वुतस्स' तो दूतरी ओर हो अविरुद्ध भाव से कहने रूगते है 'न च 
भगवा पूजं सादियति असादियन्तस्सेव तवागतस्स ज्याणरतनारम्मणेन 
सम्मापटिपत्ति सेवन्‍ता तिस्सों सम्पत्तियों पढिलमन्ति ..«-«- इमिना 
पि महाराज कारणेद तथागतस्स परिनिव्वुत्तत्स असादियन्तस्सेव फ्तो 
अधिकारों अवज्को भवति सफलों, मेप्टरक पछ्हो, पृष्ठ १०० 
(बम्दई विश्वविद्यालय का संस्करण) । लोकघर्म की भावना को इस 
प्रकार उत्साह देना ही भक्ति की जडो को प्रटट फरना हैँ । 

(२) देफिये पीछे महायान धर्म का विवेचन । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १०७० 


यथैषा प्रतिपत्तिरेव * अर्थात्‌ मुझे प्रणाम करना मेरा वैसा सम्मान नही है, जैसा 
कि धर्म का आचरण करना । बाद में बुद्ध की शरणागति प्रधाव हो गई और 
धर्माम्यास गौण । 'सुखावती-व्यूह' की यही परिस्थिति है। मध्ययुगीन भवित 
से प्राय इसी अवस्था की अधिक समानता है। अब हम सग्राहक रूप से भक्ति- 
दर्शन और बौद्ध दर्शन के पारस्परिक सम्बन्ध पर आते हैं । 
भमवि्ति-दर्शन भी एक मार्ग है जिस प्रकार कि मूलत बुद्ध-ददोन था। दोनो 
ही तत्वमीमासा से विशेष सस्बन्ध नही रखते, इसी अर्थ में कि मार्ग उनके 
लिए प्रधान है। किन्तु यहा एक अन्तर भी है । 
संग्राहकतक्त दृष्टि से बीद्ध- भक्ति केवल करुणा पर आश्रित है, और 
दर्शन और मसक्ति द्शन का बुद्ध में करुणा और बुद्ध दोनो हे, बल्कि 
पारस्परिक सम्बन्ध--तत्त्व- यो कहना चाहिए कि करुणा से बुद्धि ही 
मीमासा के क्षेत्र में--प्रमाण- कुछ अधिक है । जिस प्रकार गोस्वामी 
सीमांसा के क्षेत्र में--आचार- तुलसीदास जी कहते हे 'को जानै को जइहै 
सीमांसा के क्षेत्र में-- सुरपुर को तुलसिहि बडो भछो 
लागत जग जीवन राम गुलाम को' उसी 
प्रकार बुद्ध भी साधना के फल को कालान्तर की चीज नही मानते । 
इस जीवन में भक्तगण इतने रामचरणरसमत्त”' रहे कि उन्होने पाई हुई 
मुक्ति का भी निरादर किया। घरम न अरथ न काम रुचि पद न चहहें 
निरवान । जनम जनम रति रामपद यह वरदान न आन' ऐसा गोस्वामी 
तुलसीदास जी ने गाया मौर महाराष्ट्र में भी सन्‍त तुकाराम ने योग और 
मोक्ष को पैरतलें पडी हुई चीजें बतछाया। ये सब वातें बताती है कि 
मवतो ने इसी जीवन में उस आनन्द को पाया था जिससे परम और कुछ नही 
हूँ । इसी अत्यन्त सुख रूप निब्बाण को इसी जीवन में साक्षात्कार कर भिक्षु 
साधक कह सकते थे सुसूख वत जीवाम। हम सुख से जी रहे हे। भक्तो 
नेतत्व मीमासा नहीं की। वे प्राय वेष्णव आचायों के ही तत्त्ववाद पर 
अपनी प्रतिष्ठा रखते रहे। अत वौद्ध दर्शन की तरह स्वतन्त्र विचार का 
बीज उनमें कमी नही उग॒ सका । हा कवीरदास जी इसके एक बडे जबरदस्त 
अपवाद हे । अपनी राह तू चले कवीरा' ऐसा गम्भीर निनाद वही एक व्यक्ति 
थे जो मज्ययुगीन भारत में कर सकते थे। जातिगत और वशगत श्रेष्ठता के 


(१) सोन्दरनन्द १८॥२२ 


२०७१ शुन्य-साधना 


विचारों को सब से पहले इन्ही महात्मा ने मध्ययुगीन भारत में विध्वसित किया | 
जता हम पहले कह चुके हैँ, कवीर ये जब सृ<८ के आदि कारण का 
चिन्तन करते हुए यह कहा था कह कवीर जहें वसहु निरजन तहें किछु आह 
कि सूनन्‍्य' तो उन्होने वौद्धों के शून्य और वेदान्त के निर्गुण निर्विकार-- 
जो सनन्‍्तो का निरजन' है---के बीच मध्यस्थता कर दी थी। 'तहेँ किछु आाह 
कि सूत्यम्‌” का उत्तर नासदीय सृक्‍त के ऋषि से लेकर नागार्जुन, शकर, श्रीहपं 
और सैकडो अन्य मनीषियों की वुद्धिया भी आज तक नहीं दे सकी हे। 
इसी णून्य में स्तान कर कवीर साहव शीतल हुए थे । तपन गई सीतल भया, 
जब सुञ्नि किया असनान ।”* इतना जबरदस्त प्रभाव मध्ययुगीन साधना पर 
शून्यवाद का उपलक्षित होता है कि महान्‌ मुसलमान सावक मलिक 
मुहम्भद जायसी भी विना गाए नही रहे । 'इहै जब तकी पुन्न, यह जप 
त्प सब साधना । जानि परे जब सुत्न मुहमद सोई सिद्ध भा। भा भर 
सोह सो सुत्नहिं जाने । सुत्नहि ते सव जग पहचाने सुन्नहि ते है सुन्न 
उपाती । सुन्नह ते उपजहि वहु भाती। सुन्नहि माह इन्द्र वरम्हण्डा। 
सुन्नहि ते टीके नवखण्डा | सुन्नहि ते उपजे सब कोई । पुनि वुलाइ सब सुन्नहि 
होईं । सुन्नहिं सात सरग उपराही । सुन्नहि सातो धरति तराही । सुन्नहिं ठाठ 
लाग सब एका | जीवहि छाग पिण्ड सगरे का | सुन्नम सुन्नम सब उतराही । 
सुन्नह मेंह सव रहे समाई' | इतना ही नही, परम तत्त्व को वे 'गुपुत तें, गुपुत 
सुन्न तें सुन्नू' भी कहते हूँ गौर फिर शून्य और ब्रह्म अथवा भात्म-स्वरूप का वह 
समन्वय करते हे जिसको आज तक कोई भारतीय दार्शनिक नही कर सका हूँ 
हुता जो सुन्नन सुन्न नावें ठावें ना सुर सबद । तहा पाप नहिं पुन्न मुहमद आपुह्ि 
आप आपु महँ। निश्चय ही यहा नागार्जुन ( घून्यवाद) भौर शकर 
(अह्यवाद ) दोनो के ही अद्वित्तीय समन्वय को इस सृफी सावक ने हमें दिया है । 

जिस प्रकार तत्त्व-मीमासा के क्षेत्र की ओर भक्तों ने विद्येप ध्यान नहीं 
दिया, उसी प्रकार प्रमाण-मीमासा की भी उन्होंने कोई चिन्ता नहीं की। वेद 
के प्रामाण्य को तो प्राय सब ने स्वीकार किया ही । श्रुति सम्मत हरि मगति 
पत्र गोस्वामी तुरूसीदात्त जी ने भी कहा, दक्षिण में समर्थ रामदास ने भी अपने 
'दासबोध' में वेद-भक्ति की शपय ली, और तो और जायनी भी तो दस पर- 





(१) मिलाइये अन्यत्र भी--हुदू छोंडि बेहद गया किया सुत्रि असनान', सहज 
सुन्न में रह समाना । 


योद्ध दशेन तथा अन्य भारतीय दर्शेत १०७२ 


म्परा से विरहित नही हो सके । वेद पन्‍थ जो नहिं चलहिं ते भूलहि वन माफ । 
फ्रूठ बोल थिर रहे न राचा । पण्डित सोइ वेद मत साचा ॥ वेद वचन मुख साच 
जो कहा । सो जुग जुग अहिथिर होइ रहा' । बगीय वैष्णव भक्त तो इससे भी 
जागे बढ गए। उन्होने न केवल वेद को ही प्रमाण माना, किन्तु श्रीमद्भागवतत 
पुराण को भी सर्वशास्त्रचकवरतित्व का स्वरूप दे दिया। 'भवित-सन्दर्भ में तो 
'मदीयलीलाशुन्य वैदिकमपि वाच नास्यसेत्‌' इसका भी प्रतिपादन किया गया और 
श्री रूप गोस्वामी जी ने अपने “सक्षेप भागवतामृत' में मुवितविस्तार करते हुए 
'प्रघानत्वात्‌ प्रमाणेषु शब्द एघ प्रसाण्यते' यह भी कहा जो बौद्ध विचार की पर- 
म्परा के किसी भी स्तर से कोई मेल नहीं खा सकता । यह दिशा बिलरूकुल 
बौद्ध विचार से विपरीत चली गई है । चूकि मनीषी आचार्यों की भवित की सिद्धि 
प्रघानतया «वेद से न होकर श्रीमद्भागवत से ही होती है, इसलिए वे 
इतना भी कहने से नही चूके हे 'वेदेर निगृूढ अर्थे बूकने ना जाय । पुराण वावय 
सेई अर्थ करये निरचय' । सम्भवत यह शब्द प्रमाण को उसकी आत्यन्तिक 
सीमा तक बढाना है । किन्तु सम्भवत यह प्रवृत्ति तत्काडीन कठोर तकंवाद के 
प्रति प्रतिक्रिया रूप में ही थी जंसा कि सार्वभौम के इन शब्दों से भी प्रकट 
है--तर्क श्ञास्त्रे जड आमि येछे लोहदण्ड । जमे द्रवाइले तुमि प्रताप प्रचण्ड' | 
दक्षिण की भक्ति परम्परा, जिसमें वेदान्त की भावना एक गम्भीर रूप 
से सर्वत्र निहित है, इस विषय में वडी सयत हूँ। उग्र रूप तो कबीर में ही 
हमें सभी प्रकार के बन्धनों को तोडने का मिलता है, फिर चाहे वे बन्धन वेद 
के हो या किसी अन्य के । साधु सती और सूरमा इन पटत्तर कोउ नाहि। अगम 
पन्‍्थ को प्र घरें डिगें तो कहा समाहि ।” जिस अदम्य वीये को वुद्ध ने प्रारम्भ' 
किया था, उसी की एक भलूक इन शब्दो में कैसी अच्छी मिलती है 'साध का 
खेल तो विकट वेढा मती सती और सूर की चाल आगे । सूर घमसान हैं पलक 
दो चार का सती घमसान पलक एक आगे । साध सम्राम है रैन दिन जूमना । 
देह पर्यन्त का काम भाई! । वगाल का वैष्णव धर्म जिसका स्वरूप “मश्युगारिक 
रहस्यवाद' का था नैतिक तत्त्वों की कुछ अवहेलना सी करता रहा, कम-से-कम 
उसने इसे प्रधान स्थान नही दिया और इस कमी को श्री सुशील कृमार दे ने 
मी स्वीकार किया है* । अन्यथा अन्य भवित सम्प्रदायों ने स्पष्टतया नीति तत्व 


(१) देखिए उनका “वंष्णब फेय एण्ड मृवसेण्ट इन वगाल', अध्याय ६; स्वयं 
श्री चेतन्य देव अथवा उनके उपदेज्ञो में तो इस कमी का आरोप करना 


१०७३ भवित आइवासनप्रद साधना-पद्धत्ति हू 


को एक प्रधान स्थान अपनी भक्ति साधना में दिया है। बाह्य कर्मकाण्ड का 
भी प्राय सभी जगह अभाव है । पाइवे प॑ जानिवो करम फल भरि भरि वेद 
परोसो' तुलसीदास ने कहा है, जो यज्ञवादी धर्म के प्रति बौद्ध प्रवृत्ति के 
अनुकूल ही है। 

इस प्रकार एक अनन्यसाधारण आध्यात्मिक वायु-भण्डल मध्ययुगीन 
भारत में मतों की परम्परा के द्वारा भारत के एक कोने से दूसरे कोने तक 
कहीं साखी सवदी सुना कर, कही 'मगल मुद देनी” राम कथा का श्रवण कराकर, 
कही प्रभु की हलादिनी शवित के साक्षात्कार करा कर, कही न तुम्ही 
सोटवी राम हा अन्तकाली” ऐसा आइवासन देकर, प्रसारित किया गया जो 
निरचय ही निवेल मनुष्यो में ( सशक्त कौन हैं ? ) चारिश्यगुण का सब्त्चार 
करने का अद्भत सामथ्य रखता हैं। निश्चय ही इस मार्ग पर जो चलते 
है वे भी भववन्ध को काठते हे, यही अमृत परोसा हुआ अपने लिए देखते हें, 
महान्‌ ओघ को ये तरते है अथवा यो कहिए कि महान्‌ ओघ ही इनके लिए 
सूख जाता है । 'राम जपत भवसिन्धु सुखाही' यह वाणी सत्य से खाली नही है 
मौरन असत्य है भवित मार्ग के विषय में कही हुई यह उक्ति ही स्ाहि सुलभ 
सव दिन सब देसा । सेवत सादर समन कलेसा'। सच्चिदानन्दमय राम के हृदय 
में रहते अज्ञानान्धकार प्रवेश नही कर सकता, काम नहीं ठहर सकता, विपय 
की तो वार्ता ही नही रहती । 'राम चरित जे सुनत अघाही । रस विशेष जाना 
तिन्‍्ह नाही' । अपरिमित आश्वासनप्रद साधना भक्ति हैं) पापी से पापी के 
लिये यहा आश्वासन हैँ । ज्ञान और वैराग्य की साधना कलियुग में नहीं है । 
'संन्यास लेते ही मन विगडता है” और सुख सपनेहु न जोग सिधि साधन | इसी 
भूमिका को लेकर भक्ति चलती हूँ । वह ज्ञान, विराग और वैदिक ज्ञान को 
मिथ्या नही कहती । सो सव भाति खरो'। परन्तु उसको ग्रहण करने की क्षमता 


पाप ही होगा--सबे परस्त्नीरप्रति नाहि परिहास । स्त्रो देखि दूरे प्रभु 
हुयेत एक पाझ' । इसी प्रकार उनका उपदेश भी 'एड सच गुण हय वष्णव 
छक्षण । सब फहा ना याय फरि दिग्दरशन ॥ कृपालु अकृतद्रोह सत्य- 
सप्तार सम । निर्दोष बदान्य मृदु शुच्चि अक्चिदन ॥ सर्वोपकारफ झान्त 
फृष्णंक शरण । अकाय निरोह स्थिर विजित पड़्गुण ॥ मित्तभुझ अप्रमत्त 
सानद अमानी । गम्भीर करण संत्र कवि दक्ष मौनों ॥' दान्त सिक्षु के 
उक्षण भी तो यही हूं ! 


बोद्ध दर्शच तथा अन्य भारतीय दहन १०७९ 


म्परा से विरहित नही हो सके । वेद पन्‍थ जो नहिं चलहि ते भूलहि वन मार । 
भुठ बोल थिर रहे न राचा | पण्डित सोइ वेद मत साचा ॥ वेद वचन मुख साच 
जो कहा । सो जुग जुग अहियथिर होइ रहा! । वगीय वेष्णव भक्त तो इससे भी 
भागे बढ गए । उन्होने न केवछ वेद को ही प्रमाण माना, किन्तु श्रीमद्भागवत 
पुराण को भी सर्वशास्त्रचक्र॒र्तित्व का स्वरूप दे दिया। “मविति-सन्दर्भ में तो 
'मदीयलीलाशून्य वैदिकमपि वाच नाम्यसेत्‌' इसका भी प्रतिपादन किया गया और 
श्री रूप गोस्वामी जी ने अपने 'सक्षेप भागवतामृत' में मुक्तिविस्तार करते हुए 
'प्रधानत्वात्‌ प्रमाणेषु शब्द एघ प्रमाण्यते' यह भी कहा जो बौद्ध विचार की पर- 
म्परा के किसी भी स्तर से कोई मेल नहीं खा सकता । यह दिशा बिलकुरू 
बौद्ध विचार से विपरीत चली गई है । चूकि मतीषी आचारयों की भक्ति की सिद्धि 
प्रधानतया «वेद से न होकर श्रीमद्भागवत से ही होती है, इसलिए वे 
इतना भी कहने से नही चूके हैँ वेंदेर निगृढ अर्थ बूमने ना जाय । पुराण वाक्य 
सेई अर्थ करये निकपचय' । सम्भवत यह शब्द प्रमाण को उसकी आत्यन्तिक 
सीमा तक वढाना है । किन्तु सम्भवत यह प्रवृत्ति तत्काढीन कठोर तकंवाद के 
प्रति प्रतिक्रिया रूप में ही थी जंसा कि सार्वभौम के इन शब्दों से भी प्रकट 
है-- तर्क शास्त्रे जड आमि यैछे लोहदण्ड । आमे द्रवाइले तुमि प्रताप प्रचण्ड' | 
दक्षिण की भक्ति परम्परा, जिसमें वेदान्त की भावना एक गम्भीर रूप 
से सर्वत्र निहित है, इस विषय में बडी सयत हैं। उग्र रूप तो कबीर में ही 
हमें सभी प्रकार के वन्धनों को तोडने का मिलता है, फिर चाहे वे बन्धन वेद 
के हो या किसी अन्य के ।' साधु सती और सूरमा इन पटतर कोठ नाहि। अगम 
पन्‍थ को पग घरें डिगें तो कहा समाहि ।” जिस अदम्य वीये को बुद्ध ने प्रारम्भ' 
किया था, उसी की एक झरूक इन शब्दों में क॑सी अच्छी मिलती है 'साध का 
खेल तो विकट बेंढा मती सती और सूर की चार आगे। सुर घमसानव है पलक 
दो चार का सती घमसान पलक एक आगे । साध सग्राम है रैन दिन जूभना । 
देह पर्यच्त का काम भाई! । वगाल का वैष्णव धर्म जिसका स्वरूप वश्युगारिक 
रहस्यवाद' का था नैतिक तत्त्वों की कुछ अवहेलना सी करता रहा, कम-से-कम 
उसने इसे प्रधान स्थान नहीं दिया और इस कमी को श्री सुशील कुमार दे ने 
भी स्वीकार किया हूँ । अन्यथा अन्य भक्ति सम्प्रदायों ने स्पष्टतया नीति तत्व 


(१) देखिए उनका 'वंष्णव फेथ एण्ड मूवमेण्ट इन बगाल', अध्याय ६; स्वयं 
श्री चेतन्य देव अथचा उनके उपदेशो में तो इस कमी का आरोप करना 


१०७३ भक्ति आदइवासनप्रद साधना-पद्धति है 


को एक प्रधान स्थान अपनी भक्ति साधना में दिया हैँ । वाहय कर्मकाण्ड का 
भी प्राय सभी जगह अमाव है । पाइवे प॑ जानिवो करम फल भरि भरि वेद 
परोसो' तुलसीदास ने कहा हूँ, जो यज्ञवादी धर्म के प्रति बौद्ध प्रवृत्ति के 
अनुकूल ही है । ; 
इस प्रकार एक अनन्यसाधारण आध्यात्मिक वायु-मण्डलर मध्ययुगीन 
भारत में भक्तो की परम्परा के द्वारा भारत के एक कोने से दूसरे कोने तक 
कहीं साखी सवदी सुना कर, कही 'मगल मुद देनी” राम कथा का श्रवण कराकर, 
कही प्रभु की हलादिनी शक्ति के साक्षात्कार करा कर, कही 'न तुम्ही 
सोडवी राम हा अन्तकालीं ऐसा आद्वासन देकर, प्रसारित किया गया जो 
निश्चय ही निर्वेल मनुष्यों में ( सशक्त कौन है ? ) चारिश्यगुण का सज्चार 
करने का अद्भुत सामर्थ्य रखता है। निश्चय ही इस मार्ग पर जो चलते 
है वे भी भववन्ध को काटते हे, यही अमृत परोसा हुआ अपने लिए देखते हे, 
महान्‌ ओघ को ये तरते हे अथवा यो कहिए कि महान्‌ ओध ही इनके लिए 
सख जाता है । 'राम जपत भवसिन्धु सुखाही' यह वाणी सत्य से खाली नही हैं 
ओर न असत्य है भक्त मार्ग के विषय में कही हुई यह उक्त ही 'सर्बाह सुलभ 
सव दिन सब देसा । सेवत सादर समन कलेसा'। सच्चिदानन्दमय राम के हृदय 
में रहंते अज्ञानान्वकार प्रवेश नही ० पतो, काम नहीं ठहर सकता, विषय 
की तो वार्ता ही नही रहती । राम चरित जे सुनत अधाहीं । रस विदोष जाना 
तिन्‍्ह नाही' । अपरिमित आइवासनप्रद साधना भक्ति है। पापी से पापी के 
लिये यहा आश्वासन हैं । ज्ञान और वैराग्य की साधना कलियुग में नही है। 
'उंन्यास लेते ही मन विगडता है और सुल्े सपतेह न जोग सिधि साधन” । इसी 
भूमिका को लेकर भक्ति चलते हें पर, "ग और चैदिक ज्ञान को 
मिध्या नही कहती । हो सबक तल कब भ्रहण करने की क्षमता 
वीक जा आवक कक सर 
पाप ही होगा--सवे परस्त्रीरप्रति नाहि परिहाह (जो सेंड २३ 
हपेन एक पाश' । इसी प्रकार उनका उपदेश ज्नो कह हक 5 
छाक्षण १ सद कहा ना याय फरि दिग्दरशन 0 श्पाद २५ हय वष्णद 
सार सम । निर्दोष यदान्य सूद शुचि अक्चिन 0३ औतदरोह सेत्य- 
कृष्णैक शरण ३ अकाय निरीह स्थिर विजित घर्णण | पिपकारक शान्त 
मानद अझ्ानी । गम्भीर कझुण मैत्न फवि दस्त भोके बज हक 
लक्षण भी तो यही है * 'न्त लिल्लु के 


यौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १०७६- 


तान्त्रिक लोग अद्मुत प्रतीको का प्रयोग करते थे और बडे योगी होने का' 
भी दावा करते थे। उनका प्रभाव बौद्धो पर पडा और बौद्धों ने भी उनको बहुत 
कुछ दान दिया । विशेषत नैपाल और बगाल में शैवों 
बुद्ध-मन्तव्य सरल और शाकक्‍्ततों ने बहुत सी बातें बौद्दधों से लीं। किन्तु 
और केवल्ष सध्यमा- तात्विक दृष्टि से बुद्ध की शिक्षाओं में और तस्त्र 
प्रतिपदू पर अतिष्ठित सिद्धान्त में कुछ भी समन्वय नही था। भगवान बुद्ध 
ने मध्यमा प्रतिपद्‌ पर जोर दिया था, अत बौद्ध घर्म 
में हठयोग, मन्त्र-तन्त्र आदि को प्रोत्साहन नही था, अनर्थकारी बातो को तो होता 
ही कहा से । अत' जब बौद्ध धर्म में चौरासी सिद्धों का युग आया, जिनका वर्णन 
महापडित राहुल साक्ृत्यायत ने अपने ग्रन्थ पुरातत्व निवन्धावली' में विस्तार से 
दिया है,* तो यह भारत में बौद्ध घ्मं के बुरे दिनो का ही सूचक था। उपासना 
चाहे भैरव भवानी की हो चाहे बुद्ध और तारा की, उस पर बुद्ध-धर्म टिक 
नही सकता था और ऐसा ही हुआ भी । हम पहल्ले कह चुके है कि त्रानी देशो में 
नौद्ध धर्मं के प्रचार की आवश्यकता के परिणाम-स्वरूप तान्त्रिकता का समा- 
वेश बौद्ध धर्म में हो गया, अथवा यो कहना चाहिये कि उन देशो की तानिक 
प्‌ ष्ठमूमि को स्वीकार कर बौद्ध धर्म ने उसके माध्यम से अपना सदेश देना शुरू 
किया। तिब्बत का लामाई बौद्ध धर्म और चीन और जापान के शिगोन ( मत्र- 
यान सम्प्रदाय ) इसी प्रवृत्ति के परिणाम हे । रहस्यात्मक मन्त्रों के उच्चा- 
रण ने बौद्ध धर्म में भी जोर पकडा । गते गते परगत्ते परसगते बोधि स्वाहा' 
(हे वोधि | पार चले गये, पार चले गये, पार पहुँच गये, स्वाहा ) जैसे भन्‍्त्रों की 
आवृत्ति प्रज्नापारमिता के प्राप्त्यथं होने छगी। मन्त्रवादी सम्प्रदायों में ही नही, 
ध्यान (जैन) वौद्ध घर्म के लाखों अनुयायी आज भी प्रज्ञा पारसिता हृदय सूत्र” 
के इस मन्त्र का जप प्रतिदिन करते हे * । स्वाहा शब्द बता रहा हैं कि वैदिक 
यज्ञवाद का अनिवायय प्रभाव भी वौद्ध तन्‍्त्रवाद पर पद है। बुद्ध के मुठ उपदेशों 
के अनुसार प्रज्ञा की प्राप्ति के लिये शीठ और ध्यान का अभ्यास आवश्यक है, 
मन्त्रो की आवृत्ति से वह नही मिल सकती । परन्तु यह परिवर्तन बौद्ध साधना में 
आ गया । बुद्ध ने कहा था, मन्त्रोच्चारण एवं बग्नि जाहुति द्वारा जन्म-मरण से 
मुक्ति नही होती । मन्त्रोच्चारण करने से और आहति जादि देने से विपयो 
(१) पुरातत्व निवन्धावलो, पृष्ठ १३५-१६० 
(२) देखिये सुजुकी एसेज इन जैन बुद्धिज्म (थर्ड सीरीज) पृष्ठ २० २- 
२०७ 
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फ्री तृष्णा दृढत्तर होती है'१ । बुद्ध की शिक्षाओं के अनुसार योग की ऋद्धियो 
पं न शान्ति है और न संयम । परन्तु बाद में वौद्ध धर्म में यह सव चल पट्टा । 
जब इस प्रकार वौद्ध धर्म में तान्त्रिकता का समावेश हो गया तो, जैसा कि 
_म पहले कह चुके हे, उसमे अनेक दोष उत्पन्न हो गए जिनका वर्णन तात्विक 
दृष्टि से यहा उपयुक्त न होगा । न केवल 
उत्तरकालीन बौद्ध धर्म में घामिक किन्तु दार्शनिक क्षेत्र में भी नये-नये 
तान्त्रिकता फा समावृश ग्रन्थ रच कर वुद्ध को अनेक योग की क्रियाओं 
का उपदेष्टा बताया गया और वह भी विभूतियो 
को प्राप्त करने के लिए । प्रातिमोक्ष शील भिल्लु-सघ से लुप्त हो गया और 
.रमाचारी लोग मास और मदिरा का भी प्रचार करने लगे । 

इसीलिए वीद्ध धर्म और दर्शन की परिशुद्धि की भी आवश्यकता प्रतीत हुई 
ग्रौर यह काम शकर ने बडी छगन के साथ किया । परिणामत जिस आये-सनातन 
घ॒र्मं रूप महानद से बौद्ध धर्म निकला था, 
सी कारण धौद्ध धर्म और उसी में वाद में नामरूप खोकर वह मिल 
शंन के परिष्कार की भी गया और यह काम भारत में विश्ेषत. 
प्रावश्यकता और पशझआर्य तान्त्रिकका के बौद्ध धर्म में प्रवेश करने के 
पनातन धर्म रूपी महा कारण हो हुआ। यहा यह कह देना अनावश्यक 
समुद्र मं नाम और रूप न होगा कि वौद्ध घर्मं का यह अन्तिम भग्न 
द्रोड्ूकर उसका समावेश ताद्रिक रूप भी नाय-पन्व और सन्त-साधना 
और लोप पर अपने प्रभाव कौ अमिट छाप छोड गया 

है, जिसका विवेचन हम पहले कर चुके हूं । 


अं--बौद्ध दशेत और आधुनिक भारतीय विचार 


बाधुनिक भारतीय विचार में, और न केवल बाघुनिक भारतीय विचार 
ही अपि तु समग्र विदव के चिन्तन में, बौद्ध दर्शन अपने महत्व को पुन प्राप्त 
कर रहा है । जैसा कि सर वेरन जयतिरूफ ने वहा हैं वोद्ध 

उपोद्घात घ॒र्मं हो भावी ससार का घमम होगा' १ । यह श्रद्धा का विजृम्भण 
ही नहीं, किन्तु एक नत्य हैँ । धर्म से ठातये युग के सर्वोच्च 





(१) बुढ-चरित १द्धा५७-५९ 
(२) देखिए उनका इस विषय पर निवन्य 'विश्ववाणों' ( मई १९४२, बौद्ध 
मस्कृति सक ) पृष्ठ ५२३-०२६ 
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आव्यात्मिक आदर्शों से है और ये आदर्श बौद्ध धर्मं ही दे सकता है, क्योकि 
सावंभौम तत्व उसी में सब से अधिक है, न॑तिक अनुभूति की व्यापकता उसी की 
सव से अधिक तीत्र है, कर्मकाण्ड उसी में सब से कम हैँ और वैज्ञानिक निष्कर्षो 
से उसी का सब से अधिक साम्य है । आध्यात्मिक सस्कृति पर उसी ने सब से 
अधिक जोर दिया हे ओर छोक-कल्याण के लिए सेवा-धर्मं का भी विस्तार 
उसने किया हँ । मनस्तत्व का अत्यन्त गम्भीर पर्यवेक्षण करके उसने अपने 
नैतिक तत्व का निर्माण किया है जिसे मिथ्या धार्मिक विद्वासों से ऊबा हुआ 
मनुष्य आज चाहता है । साराश यह कि अनेक कारणों से बौद्ध धर्मं और दर्शन 
न केवल भारत के ही किन्तु सम्पूर्ण विश्व के आकंषंण का कारण बन गया है । 
भारतीय विचार की तो अभी जागृति ही हुई है । उसे अपने आदर्श, पूर्व 

के चिन्तन आदि कूछ भी स्मरण नही रहे थे। गत शताब्दी में वह खूब सोया, 
जवकि ससार वैज्ञानिक मार्ग पर बढ़ रहा था । 

एक लम्बी मृच्छो के अभी उसकी मूर्च्छा जगी हैँ । वह सोचता है कि 
बाद भारतीय विचार की मेरे भी आदश हे जिन पर में अपने जीवन 
अभी स्फूर्तिमय जाग्रति का निर्माण कर सकता हूँ । यहा यह कह देना 
ओर आत्मस्वरूपानुस्मृति न्‍्याय्य होगा कि इस नव-जागरण में प्रधान कारण 
वास्तव में वही रहे हैँ जिन्होने उसका सम्मोहन 

भी किया था। हमें अपने बुद्ध, याज्ञवलक्य, शकर और अशोक कब स्मरण थे ? 
जब इन विषयक अध्ययन, गवेषण और मृल्याकन पहले अँग्रेजो ने किया, तभी 
तो उनके पदचिहनों पर हम इसमे भ्रवृत्त हुए ! बुद्ध और बौद्ध दर्शन के विषय 
में तो यह एक अत्यन्त आश्चर्यजनक रूप से ठीक ही हैँ । सर्वदशंन सग्रहई और 
“शकर दिग्विजय के वर्णनो को छोड कर हम सुगत या उनके धर्म के विषय में 
क्या अभिज्ञा रखते थे ? वुद्ध को सिवाय नास्तिक, वेदनिन्दक और प्रजाओ के 
विमोहन करने को आए हुए भगवान्‌ विश्णु के अवतार को छोड और हम क्या 
जानते थे ? सब से पहले सत्वान्व॑पी, गवेप॑णप्रिय और स्वतन्त्रप्रज्ञ विदेशियों ने 
ही तो वौद्ध घर्म और दर्शन का अध्ययन प्रारम्भ किया | प्रारम्भिक रूप से 
'मौलिक्य' वौद्ध दर्शन सम्बन्धी ज्ञान हमने सब से पहले विदेशी विद्वानो से ही 
तो तो पाया | पद्चिम मे ही तो ट्रेन्कनर, स्पीजल, वैस्टरगार्ड, चाइल्ड, 
जेम्स एल्विस, फौसवॉल, एण्डरसन, बेडल, पिशल, मिनयफ, एडमण्ड हार्डी, 
ओल्डनवग्ग, कने, विग्रेन्डेट, रिचार्ड मौरिस, रायज़ डेविड्स, गायगर, वैलेसर, 
विंडिय, ई० जे ० कारपेन्टर, चामसं, पूसों, वारेन, ओटो श्रेडर, जैकोवी, लैनमँन, 
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चलिगेम, प्रिम, मूर, सर चाल्स इलियट, लियोन फिअ्नर और चेरवास्की, 
आादि मनीषियों ने सर्वेप्रथम पालि भ्रन्यो का सम्पादन, अनूदन और वौद्ध धर्म 
मौर दर्शन पर स्वतन्त्र ग्रन्थ रचने का प्रयत्त किया । हमारे यहा तो सिक्षु उत्तम 
की यह अन्यतम अभिलापा ही कि समग्न तिपिटक साहित्य अपने मूल रूप में 
नागरी अक्षरों में ही आ जाय, जभी तक पूरी नही हो पाई है ! बया यह हमारे 
जागरण का लक्षण हे ? क्या पालि टेक्‍्सूट सोसायटी के कम-से-कम अनुकरण 
के ही हम योग्य नही हैं ? किन्तु कुछ बात्मानुस्मृति के चिह्न हममें मिलते हे ।' 
यह कुछ प्रसन्तता की वात है कि हम भी अपने यहा वुद्धदत्त, हरप्रसाद झास्नी, 
धर्मानन्द कोसम्वी, वेणीमाधव वादुआ, सतीशचन्द्र विद्याभूपण, सुरियगोड सुमगल, 
वापट, हरिनाय दे, अनागारिक घम्मपाल, गुणरत्न, जयतिलूक, नारद, सिद्धार्थ, 
नलिताक्ष दत्त, साकृत्यायन, आनन्द कौसल्यायन गौर भिक्ष जगदीश काश्यप जैसे 
कतिपय नाम गिना सकते हे जिन्होंने पालि एवं बोद्ध चर्म गौर दष्शन के क्षेत्र मे 
बहुत प्रशतनीय कार्य किया हूँ । ठिन्तु इतना ही पर्याप्त हैँ, बह कौन कहेगा ? 
जिस सर्वविध और सब दियाओ में प्रसरणशील स्फूततिमय जागरण के लक्षण 
हमारे राष्ट्रीय और सास्कृतिक जीवन में कुछ दिनो से प्रकट हो रहे है उनके 
परिणामस्वस्प बुद्धानुस्मृति को भी तो एक अभिनव रूप धारण कर हमारे हृदय- 
पटल पर नाना हो चाहिए ताकि उन विश्व-गुर की, उन देव और मनुष्यों के 
शास्ता की, वीमेवती वाणी हमारे सर्वविध जीवन का परिप्कार करे और हम 
उनके सन्देश को सुन सकें, स्वयं अपनी हो बाज की लोक-मापा में, राष्ट्र-भापा 
हिन्दी में, उसकी गौरव-वृद्धि के लिये। 
आधुनिक युग सर्वत्र ही एक अभूतपूर्व परीक्षण का युग हैँ। सर्वत्र 
मनुष्यों के विचार मे एक अदभुत क्रान्ति हैं। परम्परागत धर्मों के वन्धन 
ढोले पड गए हूँ । जड्वादी वैज्ञानिक तत्ववाद के 
आधुनिक युग सर्वन्न ही भी निष्कर्ष आश्वासनकारी नहीं हैं । घामिक 
एक अभूतपूर्य परीक्षण- नेताबों को लछोलपता ओर भोगवादी प्रवृत्ति के 
युग, स्वभावत द्वी वौद्ध कारण विचारकों की उनमें श्रद्धा नही रही । 
विचार के प्रति एक नई कोई नहीं जानता कि मनुप्य वा भविष्य क्या 
दिलचस्पी और शाक्य- है । बनन्‍्पेनेव नीयमाना यथान्धा! की उपनिषद्‌ 
मुनि का आऊर्षण . वाणो आज सूव चरितार्थ हो रही है । सभी घर्म 
सौर जादर्श आज परीक्षा में होकर गुजर रहे है ॥ 
महान्‌ हृदय-मन्यन चारो मोर दिलाई पट रहा है | कहने की आवश्यकता 
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आविर्भाव कोक-कल्याण के लिए ही हुआ और दोनो ही विश्व के वन्य हे, 
एक अतीत के जग हुए पुरुष हे तो दूसरे वर्तमान के । नम मैत्रेयाय । 
भगवान्‌ तथागत का उपदेश आधुनिक युग के लिए एक महान्‌ सन्देश 
रखता है । आधुनिक जगत्‌ में हम सर्वत्र ही क्‍या देखते है ” लोभ, घृणा और 
मोह की आग सभी जगह तो घघक रही है । 
जड़वाद के निश्चित परिणामों बडे-से-वडे राजनीतिज्ञों जौर राज्यो के 
से विह्लल, धार्मिक विश्वास नियमन करने वालो के भी तो अकुदाल' 
जेसी किसी भी चीज़ के लिए चित्त हो रहे हैँ । व्यक्तिगत जीवन की पवि- 
अयोग्य, शान्ति की इच्छुक त्रता आज कहा है ? सभी जगह तो जडवाद 
किन्तु अपने व्यष्टि और के निश्चित परिणाम उपलब्ध हे। भगवान्‌ 
समष्टि सभी रूपों में तन्नतत्ना- ने भोगो के दुष्परिणामो के वारे में जो कुछ भी 
मिनन्दिनी तृष्णा की छुरी कहा था वे सब तो आज समाज मे दिखाई 
तरह से शिकार, मानवता के पड रहे हे । क्या शोषित और क्या शोषण 
लिए आश्वासन और सन्देश करने वाले सभी तो आज कराह रहे हे ४ 
कर्म की घार क्या कम पैनी है ? छेसी हालत में सिवाय नन्‍्दी' ( तृष्णा ) को 
छोडने के और क्या उपाय हैँ ?'* लिप्सा क्‍यों नहीं छोडी जाती, फिर चाहे वह 
साम्राज्य की हो, चाहे व्यापार की, चाहे विजय की, चाहे सोने के सिक्‍को की ? 
“जैसे गृहपति ! गिद्ध, कौआ या चील मास के टुकंडें को लेकर उडे, उसको 
गिद्ध भी, कौए भी, चील भी पीछे उड-उड कर नोचें-खसोटें । तो क्या मानते 
हो-गृहपति ! क्या गिद्ध, कौए और चील यदि शीघ्य ही उस मास के टुकड़े 
कोन छोड दें, तो क्या उसके कारण मरण या मरणान्त दुख को वे न 
पाएँगे ?” “पाएंगे, भन्‍्ते |” समस्त ससार से यही तो सत जगह आज 
हो रहा हैं । सारा समाज और सब व्यक्ति इसी प्रयत्न में हे कि इस मास 
लरूगे हड्डी के टुकडे को हम लें कि हम। तथागत के वचन व्यर्थ नहीं 


(१) पूर्ण! नन्‍्दी (तृष्णा) की उत्पत्ति से दु ख का समुदय कहता हूँ । पुण्ण- 
सुत्त (सयुत्त० ३४४।६); 
“ऊपर, नीचे, तियंक्‌ और मध्य में सारी संग्रह फरने की तृष्णा को छोड 
दो। लोक में जो संग्रह फरना है उसी से मार जन्तुओ का पीछा करता 
है । संग्रह करने वालों को मृत्यु के हाथ में फंसी प्रजा समझ सारे छोक 
में कुछ भी संग्रह न करें 7 भद्दादुध-माणवन-पुच्छा, सुत्तनिपात ५ 


१०८३ आधुनिक युग फो बुद्ध का सन्देश 


हो सदते कि यदि वे उस हड्डी के टुकड़े को, उस्त आमिप उपादान को नहीं 
छोड़ते तो वे पाएँगे मरण को या मरणान्त दुख को। बाहरी विधानों को बनाने 
से कया होता है, चार्टरों और उद्घोपणामो के करने से वया होता हैँ, जब तकः 
राष्ट्र के व्यवित-व्यक्ति को व्यापक और व्यावहारिक रूप से यह नहीं सिखाया 
जाता कि सग्रह से त्याग ही श्रेष्ठ है, सतृप्ण होने से अ-तृप्ण होना ही ठीक हैँ, 
कामों के प्रापण से उतका छोड देना हो श्रेयस्कर हैं ( जो भारतीय दर्शन 
का सामान्य मौर बौद्ध दर्शन का विशेष सन्देश हूँ ) तव तक छोक 
के व्यापक कल्याण की आशा नहीं। समत्व को स्थापना तव तकन 
होगी, स्वामित्व लोग तव तक न छोडेगे । हा सन्तप्त ! हा पीडित ' की 
आवाज यदि ससार से दूर करनी हैँ तो शास्ता बुद्ध ने जो मार्ग दिखाया था 
उसी से यह सम्भव हो सकता है, फिर चाहे उनके नाम को हम भले ही 
छोड दे जिसके लिए उन्हें भी विलकुल आग्रह नहीं था। यदि शीर भौर 
मैत्री की प्रतिप्ठा समाज मे है, पाप के प्रति सलज्जता और भय है तों 
इसे बौद्ध घर्म का प्रचार ही समभना चाहिये। आज का मनुप्य किसी भी 
धघामिक विश्वास जैसी चीज़ के लिए योग्य नहीं रहा । अनेक आघधात-प्रतिघातो 
के फलू-स्वरूप वह इस परिणाम पर जा पाया है । अत जिस घ॒र्म में विमुक्ति 
हैँ किन्तु देवताओं की दासता नही, जहा अनुत्तर नैतिक आदर्रावाद हैं किन्तु 
कर्मकाण्ड नही, जहा कारुणिकता हैँ किन्तु बुद्धि का अभाव नहीं, जहा परम 
आश्वासन है विन्तु देववाद की आवश्यकता नहीं, चह आज मानवता को 
प्रियकर कैसे नहीं हो सकता ? उसका सार्वन्षीम स्वरुप किस समय मनुष्य को 
शान्ति नहीं दे सकता। चाहे गृही हो चाहे प्रव्नजित, चाहे ब्राह्मण हो घाहे 
जन्त्यज, चाहे स्‍त्री हो चाहे पुरुष, सभी के लिए महाश्रमण के मार्ग में आश्वासन 
की पर्याप्त सामग्री है । कर्म का मूल्य देकर उसे हम सरीद सकते है । 

वोद्ध दर्शत की बहुत त्ती मान्यताएँ आज विचारको के द्वारा पुनरुण्जीवित 
को जा रहो हूं, यह बीद्ध विचार की महिमा का एक प्रस्यापन हुँ। 
एस प्रकार अभिवर्म' में जो चित्त-घारा का वर्णन हूँ उसने जग 
जँसे विचारको का मार्म प्रदर्शन किया हैँ और उनके विचारों को उसने 
पूर्णता प्रदान को हूँ"। यदि आयस्टन के वैज्ञानिक पारिमापिक भाग 
(१) देखिए ज्ञानातिलोक : गाइड था दि अभिधम्म पिटक के प्राएकयन में: 


फेसिपस्त ए० पेरोरा फा चर्तध्य | 
दोण० ६९ 
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को छोड दें तो उनका सावेक्षवाद भी उन्हीं तर्कों का प्रवर्तन करता हूं. 
जिनका कि बौद्ध माध्यमिक मत। इसी प्रकार इन्द्-्मुूलक तकी-पद्धति 
में 'पद्ान' के कुछ नयो का प्रवर्तत देखा जा सकता हैँ । भगवान्‌ बुद्ध 
की मनोवैज्ञानिक दिशा एवं उनकी तात्विक परिस्थिति को प्रकारान्तर से 
क्रमद फ्रेच दाशनिक बर्गंसा और प्रसिद्ध जमेन दाशनिक काण्ट ने भली 
प्रकार दिखाया है, इसके निदर्शन में हम यहा प्रवुत्त नही हो सकते । इसी 
प्रकार चेतनाद्वैतवादी ब्रेडले ने अपने ग्रन्थ 'ऐपियरैन्स एण्ड रिअलटी' में वोद्ध 
विज्ञानवाद के तर्कों को पुनरुज्जीवित किया हूँ । जर्मन दाशनिक शोपेनार पर वोद्ध 
दर्शन का जो विशाल प्रभाव पडा है, वह अविदित नहीं हैं। काउट कैसरलिंग, 
सर फ्रासिस यगहसवेल्ड और वरट्रैण्ठ रसत जैसे उच्चकोटि के विचारको ने 
बौद्ध दर्शन के प्रभृत महत्त्व को स्वीकार किया है। 


अः--संश्लेषणात्समक दृष्टिपात और एक सर्वनिष्ठ संग्राहक 
तत्व की ओर संकेत 


इस प्रकार ऐतिहासिक दृष्टि का अनुवत्तेन कर हमने वैदिक काल से लेकर 
अब तक की भारतीय विचार-परम्परा का बौद्ध दर्शन के साथ सम्बन्ध देखा। 
अनेक तत्वज्ञान और प्रमाण-अ्मेय व्यवहार सम्बन्धी विभिन्नताएँ हमने 
विभिन्न दर्णनो के विवेचन में देखी और यदि मनुष्य अपनी विश्लेषणात्मिका 
प्रवृत्ति को कुछ भी प्रोत्साहन दे तो इन 

अनेक तत्त्वज्ञान सम्बन्धी और विभिन्नताओ का कोई अन्त नही है । 'नासौ 
प्रसाण-प्रमेय विषयक विशिन्न- मुनिर्यस्थ मत न भिन्नम्‌” यह वाणी इसी 
ताओं के होते हुए भी जीवन प्रवृत्ति की परिचायक है, किन्तु सम्पूर्ण 
की भूमि न सब दुशन एक सत्य इतना ही नहीं है। यदि विभाजक 
हा बुद्धि के द्वारा ही सत्य पाना सम्भव होता 

और वहीं एक मात्र उपकरण उसकी 

अधिगति में कारणस्वरूप होता तो सम्भवत हमको निराश होने का 
कारण था, किन्तु विचारको के सामान्य मत से स्वानुभूति ही, सहज अच्तर्ज्ञान 
ही वह वस्तु है जो हमें सत्य के निकट पहुँचा सकती है । इस स्वानुभूति का 
पाना विन्ा पवित्र जीवन के सम्भव नही है, जो सभी विचार का अन्तिम गन्तव्य 
स्थान हूँ । आत्म विद्या को यदि अपने अभिमुख करना है तो जीवन को पवित्र 


र्ण्ट५ जीवन फोी भूमि में सद दशेनों फा मिलन 


चनाना ही होगा, फिर चाहे दार्शनिक सिद्धान्त कोई भी हमें ददता हो अथचबा 
न रुचता हो । साधना के क्षेत्र में ही समग्र दार्शनिक नयो का पड़ाव डालने के 
हम पत्षपाती हूं। सभी प्राचीन ऋषियों और दशेनकारो ने यही सिखाया है । 
दर्शन का अन्य कोई प्रयोजन ही नहीं हैँ । शमार्थ सर्वश्ञास्त्राणि विहितानि 
मनीपिभि । स॒ एवं सर्वशास्त्ज्ञ यस्य शान्‍्त मन' सदा । यह महाभारत की 
वाणी भारतीय दर्शन के विद्याथियों के लिए भूरि-भूरि स्मरणीय है। 
निश्चय ही सभी भारतीय दर्शनो का उद्भावन ही, जैसा कि हम पहले 
विवेचित कर चूके हे, इस जीवन की हा सन्‍्तप्त ! हा पीडित” अवस्था 
के शमन के लिए हुआ हैं । जिसने जीवन में शान्ति पाई हैँ, उसने समग्र 
भारतीय दर्शनो के लक्ष्य को सम्पादित कर लिया हैँ। जो विभिन्नता 
चिकित्सा-शास्त्र में वर्णित दवाइयो में होती है, वही विभिन्नता भारतीय 
चदर्शन-प्रणाल्यो में भी है । अनेक दवाइया होते हुए भी जिस प्रकार रोग 
के अनुसार उनके देने का विधान होता हैं और इससे वैद्यक शास्त्र में ही 
कोई परस्पर विरोधमाव अथवा असम्वद्धत्व नही था जाता, उसी प्रकार भिन्न 
'भिन्न प्रवृत्तियो और स्वभावों को लेकर उत्पन्न प्राणी भिन्न भिन्न निप्ठाओं और 
साधनामो से प्रभावित होते हूं और उन पर चछ कर लक्ष्य को सम्पादन करते 
हं । बत आरोग्य लाम तो सब को होता हो है, और यही आवश्यक वस्तु 
भी हूँ । किन्तु यदि ज्ञाता, श्ेय और ज्ञान के प्रन्‍नो को लेकर और जीवन से 
असम्बद्ध होकर हम चले तो हम कही नही पहुँचते | वुद्धि के विकल्पो का अन्त 
नही हूँ कौर उनमें शान्ति नही है । बोध के लिये निविकल्प चित्त चाहिये, जो शीरू 
के अभ्यास से हो उत्पन्न होता है । सदाचार के विना ध्यान नहीं होता कौर 
बिना ध्यान के ज्ञान नहीं है।अत ज्ञान का आधार जीवन में हैँ। 
जो प्रवृत्तिया घ्म के लिए हें या जो बघर्म के लिए हूँ, जिनके 
द्वारा हम ज्ञान, निर्वेद, उपशम, अन्निज्ञा बौर निर्वाण की जोर बदते हैं 
नथवा जिनके द्वारा हम जअज्ञान, ग्रहण, अधान्ति, अविद्या और बन्चन की मोर 
भ्रवण होते है, उनके विपय में क्या दो दर्शनकारो का भी कोई विनेद है ? क्या 
गीताकार ने यही वात नहीं कही ? क्या पड्दर्शनकारो से प्राय सभी नें 
साधना-मार्म दा प्रस्यापन कर इसी वात को प्रस्यापित नही क्या ? तो फिर 
विवाद तो जीवन को छोड, उसकी पविद्नत्ता को छोड, बुद्धि के विकल्पों में ही 
रहा, जो अकिण्चिस्कर है । विशुद्धि सव जगह है, वैदिक दर्शन में मी, जन दर्भन 
में नी ओर दौद्ध दर्शन में मी । जाचार्य वसुबन्धु ने कहा है 'ध्ामप्य निर्मल मार्ग 
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१ । आगे उन्होने कहा है ह्ाह्मण्य भी वही है ।* दोनो जनास्रव मार्ग हे ! 
) फिर क्‍या छोष रहा ? “अन्न ह्येते सर्वे एक भवन्ति ॥' 


(१) आमण्यम्‌ मसलो मार्ग । अभिघमंकोश दा५१ 
(२) प्राह्मण्पलेव तत्‌ । वहों हा५४ 


6> 


छठा प्रकरण 


उपसंहार और भारतीय दर्शन-साधना में बौद्ध दर्शन के 
स्थान और महत्व का अनुमापन 


गत पृष्ठो ने बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शनो का जो पर्यालोचन 
किया गया है, उससे भारतीय दर्णन के अगमूत बौद्ध दर्णन का तत्समान अन्य 
दर्शन-प्रणालियों से क्या तात्त्विक गौर ऐतिह्सिक 

सिह/वलोकन और सम्बन्ध है, इसे एक अत्यन्त सक्षिप्त और परिमित 
अन्तिस निष्कपे--विश्वे रूप में हमने देखा है। पहले भारतीय दर्शन की 
सतो सहान्त इतः सामान्य प्रवृत्तियों और उनकी चिन्ता के मुख्य 
विपयो पर विचार कर हमने उसके ऐतिहासिक 

विकास को देसा । फिर नास्तिक नाम से पुकार जाने वाले बौद्ध दर्शन के प्रति 
इस परम्पराभुक्ष निन्‍्दा बुद्धि का परिहार और निरमन करते हुए हमने एक 
विशधुद्ध, मगलमय एव पक्षपातरहित भूमि में अपने विषय का उपन्यास किया, 
पूर्दोवित भारतीय दर्णन की प्रदुल्चियो कौर उसके ऐतिहासिक विकान का जाल्षय 
मोर प्रकाय लेने हुए । बोद दर्भन के भारत में उदभव और विकास वा एक 
पल्िल विवेचन उपस्यित कर एवं उसके साहित्य, तत्त्वदर्गन, बाचारतत्त्व 
ओर प्रमाग-इर्गन जादि पर कुछ विचार कर, हमने अस्त में सहोदर भारतीय 
दर्सनों फे साथ उसके सम्बन्ध को अपने अध्ययन का विपय बनाया । वैदिक 
प्रशान से लेकर आयुनिक भारतोय विचार तक सभी ऐतिहासिक दर्भनसद्धतियों 
के भाव हमने बीद्ध दर्शषंत्र का एक के बाद एक से मंत्रीन्‍्यूर्ण धार्टिगन 
फराया बौर इस प्रकार एक शास्त्र से दुसरे शान्प्र की मोर प्रगति करते हुए 
हैस बाह्य पहुँचे ? किस दिशा को हमने कपना गन्तव्य बनाया जौर 
विस रूप में हमने समस्या को देश ? घह्य धोकर, फपिछ, बुद्ध और 


डिप्यय जुसी कोई बाप बहा तो पेपत[ कहम्मन्यता ही होगी | एक 


बौद्ध दर्वोच तथा अन्य भारतीय दर्शन १०८८: 


मक्षिका का आकाश को नापने जैसा प्रयत्न होगा । पूर्वंगत परमर्षियों के सामने 
हम सब कितने बौने हे, इ सकी पूरी अनुभूति हम कभी कर ही नही सकते + 
अत उन पुरुषोत्तमों के विचारों के परीक्षणस्वरूप जो कुछ भी यहा 
कहा गया है या मसागे कहा जायगा, वस्तुत केवल मानव-बुद्धि का 
सम्मान रखने के लिए ही होगा, हृदय-पक्ष से तो कभी नहीं। फिर अपनी 
श्रद्धा का मूल्य चुकाकर ही तो इन सब पूर्व मनीषियों के प्रज्ञानों को, णो 
विशेषत' नैरसगिक और सहज आत्तरिक अनुभूति पर प्रतिष्ठित हे, हम कदाचित्त्‌ 
समझ भी सकें, किन्तु उन उत्तरकालीन महाप्रज्ञ वादियो और प्रतिवादियों 
की परम्पराओं को लेकर हम क्या करेंगे, जिनका सिवाय ताकिक विरोध के 
और किसी बात भें साम्य ही नही है । वात्स्यायत मौर दिद्ठनाग, कुमारिल 
और धर्मकीरति, नागार्जुन और श्रीहषं, जेसे मतीषियों के तकेजालो के पास 
भी हम नहीं फटक सकते, उनको समझना और उनकी समीक्षा करना तो दूर 
की वात है ! फिरइन दोनो की अर्थात्‌ पूर्व के ऋषियों, सहज अनुभव सम्पन्न 
महात्माओों और जीवन के शास्ताओ की, और उत्तरकालीन उनके व्याख्याकार 
आचार्यों की, आपेक्षिक महत्ता की मर्यादा भी हम क्या आकेंगे ? कया हम पूर्व 
भमनीषियों के अपरोक्षानुभूति पर व्यवस्थित प्रज्ञानो पर विशेषत अंपनी दृष्टि 
केन्द्रित कर समन्वय-विधान की प्रतिष्ठा में प्रवृत्त होगे, या उस प्रवृत्ति से 
विभिन्न मार्ग का अवलूम्बन कर, समन्वयवाद का निरसन कर, उत्तरकालीन 
ताकिको की वाद-परम्परा से ही विशेषत सत्य निकालने की चेष्टा कर, अन्त 
में उनके पारस्परिक विरोधी तर्को को उनके ही एक दूसरे के विदद्ध प्रयुक्त 
कर, और इस प्रकार उन सव को घराशायी कर और एक प्रकार से नागा- 
जून, दिद्नाग, घर्मकीति और श्रीहष॑ की ही वाद-परम्परा का पुनरुज्जीवन कर, 
और इतना ही नहीं, आधुनिक सदेहवादी अथवा अविज्ञेयतावादी वैज्ञानिक 
सिद्धान्तो का भी उसमें समावेश कर, (जैसासाध्‌ शान्तिनाथ ने अपनी प्राच्य- 
दर्शन-समीक्षा' पुस्तक में किया है ) अपने मन और चुद्धि को भ्रमित करेंगे । 
अथवा विशुद्ध वैज्ञानिक मार्ग का अवलूम्वबन कर किसी निद्िचत निष्कप पर न 
पहुंच कर केवल वस्तुस्थिति के निर्देश मात्र से ही सन्‍्तोष कर छेगे। जो मनीपी 
विद्वान न केवल वैदिक औौर वौद्ध दर्शनों के ही वल्कि प्राय सभी भारतीय 
दर्शनों के एक दूसरे के साथ समन्वय-विधान का प्रयत्न करते हे, वे उनकी 
विभिन्नताओं को जावकर ही ऐसा करते है, और जो विहलेपणात्मक वृद्धि वाले 
मनीपी उनकी विभिन्नताओ काप्रस्यापन करते नही धकत्ते,वे भी उनकी आवारनूत 


१०८९ अन्तिम निष्कर्ष 


समानताओ से अनभिन्ञ होते हो, ऐसी भी वात नही है। और फिर जो मध्वस्थ 
सार्ग का मवलरूम्वन कर वैज्ञानिक अव्ययन जैसी वस्तु को उपस्थित करने या 
प्रयत्त करते है, वे ही किसी विशेष प्रकाश में रहते हो, ऐसी भी बात नहीं है। 
कोई भी ऐसा सुनिश्चित मार्ग नहीं हैं जिस पर चलकर साधक विद्यार्थी कह 
सके 'यहि मग चलत सुलभ मोहि भाई । वस्तुस्थिति के समान होने पर भी 
अन्त में किसी निष्कर्प पर पहुँचने के लिए मनुष्य की श्रद्धा ही प्रधान है । 
हमने जिस दृष्टि का अवलम्वन लिया हैं, वह समन्वयात्मक हो कही जा सव॒ती 
है॥ मतवादो के चौरस्तो को पारकर हमने जीवन की भूमि में उन सभी पर केवए 
एक ही अभिलेख पढा है और वह है जीवन-विश्वुद्धि', रुत्व- घुद्धि' | इसी की 
अविगति के लिए सभी मह॒नीय दर्शनो का उदय हुआ है, और इसी में उनका 
स्वामाविक पर्यवसान भी है । अधिकारी-भेद से से, या विशिष्ट ऐतिहासिक और 
तात्त्विक पृप्ठभूमियों के भेद से, विभिन दर्शन-अयालियो में मेद है। परन्तु सत्य तो 
उन सब में अभिव्याप्त हूँ) जत दे सब समान रूप से महान्‌ हे । विर्वे सठो महान्त 
एत्‌' । यदि किसी एक विचार-धारा को किसी दूसरी विचार धारा से श्रेप्ठ 
भी मान लिया जाय तो भी उत्त विचार धारा को मानने के कारण फिसी 
व्यक्ति का अपने को श्रेप्ठ मानने लग जाना तो भयकर अनर्थ जौर नैतिक 
पतन का कारण होना । वह तो उस अहभाव का बढाने बाला होगा 
जो सम्पूर्ण भारतीय दर्शन-सावनाओ के त्म्मिलिति साध्य से हीन बौर 
त्याज्य है । भिक्ष्‌ के मन में जब भूल से अभिमान जा जाता है तो बह अपने 
सौन्दर्य विहीन मुडित सिर को दृता हैँ, अपने कापाय वस्त्रो और मिन्लान्पात 
यो देखता हू । अहभाव के विनाश के छिये ही दौद्ध घर्म की साधना दी जाती #£ 
कौर उसकी शिक्षा के अनुसार उस साथना में भी छ्लेप्ठता वा किसान नहीं दिया 
जा सवता। कोई भी वर्म हो या दर्शन, जन्तत' तो पर वस्तु ही है । वह गेच्ल तसने 
गंगा एक साधन है । ऊत' उसमें अभिनिवेश का होना ऊज्ञान का दक्षप है । दन्यन 
फा बारण है | मनुष्य को मिलेगा तो वही जिसे वह अपने कर्म से क्षज्ित 
फ्रंगा । बता न कोई दर्लन छोटा है और न बटा । छोटे बे की घारणा ही 
मिख्या हू । सर सत्य के उपासक हे और साथक अपनी योस्यता, स्वभाव जौर 
प्रवृत्ति के अनुसार न्चय उनसे ग्रहण करना हूँ. वे जितना हमें दे सपते है घर 
महान्‌ हैँ । परन्तु महत्तर यह हो जिसे ये हमे नहीं दे सबने, जो उनसे भो 
उतनी हूं । वही वास्तविक रुत्य है, परम सत्य लो पुस्ततों में उ 

होता, शान्प्र जिसे नहों दे सपदें, द्ॉतिय पयालिया जिसे हमें प्रणन नशी 


चौद्ध दर्नेंन तथा अन्य भारतीय दर्शन १०८८: 


मक्षिका का आकाश को नापने जैसा प्रयत्न होगा । पूवेंगत परम्षियों के सामने 
हम सब कितने बौने है, इ सकी पूरी अनुभूति हम कभी कर ही नहीं सकते । 
अत उन पुरुषोत्तमो के विचारों के परीक्षणस्वरूप जो कुछ भी यहा 
कहा गया है या जागे कहा जायगा, वस्तुत” केवल सानवन-बुद्धि का 
सम्मान रखने के लिए ही होगा, हृदय-पक्ष से तो कभी नहीं। फिर अपनी 
श्रद्धा का मूल्य चुकाकर ही तो इत सब पूर्व मतीषियों के भ्रज्ञानो को, जो 
विशेषत नैसर्गिक और सहज आत्तरिक अनुभूति पर प्रतिष्ठित हे, हम कदाचित्‌ 
समझ भी सकें, किन्तु उन उत्तरकालीन भहाप्रज्ञ वादियो और प्रतिवादियो 
की परम्पराओ को लेकर हम क्या करेंगे, जिनका सिवाय ताकिक विरोध के 
और किसी बात में साभ्य ही नही है । वात्स्यायन मौर दिदनाग, कुमारिल 
झौर धर्मकीति, नागार्जुन और श्रीहर्ष, जंसे मनीषियों के तकंजालों के पास 
भी हम नहीं फटक सकते, उनको समभना और उनकी समीक्षा करना तो दूर 
की बात है | फिरइन दोनो की अर्थात्‌ पूर्व के ऋषियो, सहज अनुभव सम्पन्न 
महात्माओ और जीवन के शास्ताओ की, और उत्तरकालीन उनके व्याब्याकार 
आचार्यों की, आपेक्षिक महत्ता की मर्यादा भी हम क्‍या आकेंगे ? क्या हम पूर्व 
मनीषियो के अपरोक्षानुभूति पर व्यवस्थित प्रज्ञानों पर विशेषत अंपनी दृष्टि 
केन्द्रित कर समन्वय-विधान की प्रतिष्ठा में प्रवृत्त होगे, या उस प्रवृत्ति से 
विभिन्न मार्ग का अवलम्बन कर, समन्वयवाद का निरसन कर, उत्तरकालीन 
ताकिको की वाद-परम्परा से ही विशेषत सत्य निकालने की चेष्टा कर, अच्त 
में उत्तक पारस्परिक विरोधी तकों को उनके ही एक दूसरे के विरुद्ध प्रयुक्त 
कर, और इस प्रकार उन सब को घराशायी कर और एक प्रकार से नागा- 
जुन, दिडनाग, घर्मकीति गौर श्रीहप॑ की ही वाद-परम्परा का पुनरुज्जीवन कर, 
और इतना ही नहीं, आधुनिक सदेहवादी अथवा अविज्ञेयतावादी वैज्ञानिक 
सिद्धान्तो का भी उसमें समावेश कर, (जेसासाथ्‌ शान्तिनाथ ने अपनी '्राच्य- 
दर्शन-समीक्षा' पुस्तक मे किया है ) अपने मन और वृद्धि को भ्रमित करेंगे । 
सथवा विशुद्ध वैज्ञानिक मार्ग का अवलूम्वन कर किसी निश्चित निष्कर्ष पर न्‌ 
पहुँच कर केवल वस्तुस्थिति के निर्देश मात्र से ही सन्‍्तोप कर लेंगे। जो मनीपी 
विद्वान न केवल वैदिक और वौद्ध दशंनों के ही बल्कि प्राय सभी भारतीय 
दर्शनों के एक दूसरे के साथ समन्वय-विधान का प्रयत्न करते हे, वे उनकी 
विभिन्नताओं को जानकर ही ऐसा करते है, और जो विश्लेपणात्मक बुद्धि वाले 
मनीपी उनकी विभिन्नताओ काप्रख्यापन करते नही थकते,वे भी उनकी आवारमभूत 


१०८९ अन्तिम निष्कर्ष 


समानताओ से अनभिज्ञ होते हो, ऐसी भी बात नही है। जोर फिर जो मध्यस्थ 
मार्ग का अवलम्बन कर वैज्ञानिक अध्ययन जैसी वस्तु को उपस्थित करने का 
प्रयत्न करते है, वे ही किसी विद्येप प्रकाश में रहते हो, ऐसी भी बात नहीं है। 
कोई भी ऐसा सुनिश्चित मार्ग नही हैँ जिस पर चलकर माधक विद्यार्थी कह 
सके यहि मग चलत सुलूभ मोहि भाई । वस्तुस्थिति के समान होने पर भी 
अन्त में किसी निप्कर्प पर पहुँचने के लिए मनुष्य की श्रद्धा ही प्रधान है । 
हमने जिस दृष्टि का अवलम्बन लिया हूँ, वह समन्वयात्मक ही कही जा सकती 
हैँ) मतवादो के चीरस्तो को पारकर हमने जीवन की भूमि में उन सभी पर देवरा 
एक ही अभिलेख पढा हैँ और वह हैं जीवन-विश्वद्धि', सत्व- पृद्धि' | इसी वी 
अधिगति के लिए सभी महनीव दर्शनो का उदय हुआ हैँ, और इसी में उनका 
स्वाभाविक पर्यवसान भी हैँ । अधिकारी-भेद से से, या विशिष्ट ऐतिहासिक बौर 
तात्त्विक पृष्ठभूमियो के भेद से, विभिन्न दर्शन-प्रणालियो में मंद है। परन्तु मत्य तो 
उन सब में अभिव्याप्त हैं अत' वे सव समान रूप से महान्‌ हे । विदवे सतो महान्त 
एत्‌' । यदि किसी एक विचार-धारा को किसी दूसरी विचार धारा मे शैप्ठ 
भी मान लिया जाय तो भी उस विचार धारा को मानने के कारण फिसी 
व्यवित का अपने को श्रेप्ठ मानने लय जाना तो भयकर बनर्ष जौर नेतिक 
पतन वग कारण होगा । वह तो उस अहमभाव का बढाने वादा होगा 
जो सम्पूर्ण भारतीय दर्शन-तापनाओो के सम्मिछित साक्ष्य से हीन थार 
त्याज्य हूं । भिक्ष्‌ के मन में जब भूल से अभिमान आ जाता है तो बह अपने 
सौन्दर्य विहीन मुडित सिर को छता है, अपने कापाय वस्नों और भिक्षा-पात्र 
फो देखता है । अहभाव के विनाण के लिये हो दौदध धर्म वी साधना दी जानी हं 
भर उसकी शिक्षा के बनुसार उस साधना में भी श्षेप्ठता का क्षमिमान नट्ी पिया 
जा सकता। कोई भी वर्म हो या दर्णव, अन्तत तो पर वस्तु ही है । बह लेप धरने 
फा एक साधन हैँ । जत उसमें अभिनिवेश मा होना अज्ञान का छक्षप है । बन्यन 
मे! कारण हैँ । मनुग्य को मिलेगा तो वही जिसे बह अपने यर्म से अर्ऊित्त 
फरेगा । क्त' न कोई दर्शन छोटा हैँ कौर न दटा । छोटे बडे की घारपा मी 
मिच्या हैं। सत्र सत्य के उपासक हूँ और साधक ऊपनी योन्यता, स्वभाव और 
प्रवृत्ति के अनुसार सत्य उनसे प्रहण परना छे। ये शितना हमे दे रूपते मे यह 
भहान्‌ है । परन्चु महत्तर यह हूँ एिसे वे हमें दही दे सवते, जो उनसे भी 
अतीत हू । वही यास्तत्रिफ जत्य है, परम सत्य जो पएुस्तयों में 3 अं 
होता, शास्त्र किसे नहीं दे सफ्ते, दाननिए प्रशारिया लिसे इसमें प्रद ने 
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कर सकती । यह सत्य केवल अनुभव से हमें मिल सकता हैं। अत अनुभव 
ही सब से बडा दर्शन है । सब दर्शत-प्रणालिया उसी की ओर इगित करती है 
और उसे छब्दो में व्यक्त नही कर सकती । इसलिये हम कह सकते हे कि 
सत्य जब कि सब दर्शान-परम्पराओ में निहित है, सव विचार-घाराज में 
अभिव्याप्त है, वह उन सब से अतीत भी है । वह उनमें से किसी में भी नहीं 
मिलता। जीवन का स्थान कोई विचार-दर्शेन नही ले सकता । वह जीवन के लिए 
है, अनुभव की व्याख्या के लिये है । जिस प्रकार वैदिक ज्ञान से बुद्ध को शान्ति 
नही मिली थी, उसी प्रकार केवल बौद्ध ज्ञान से शान्ति प्राप्त करने का प्रयास 
व्यर्थ ही होगा। स्वय भगवान बुद्ध ने कहा है, कठोर योगाचार के 
विना केवल मेने दर्शन से ही मुक्ति नही मिल सकती, जैसे कोई मनुप्य 
ओषधि-सेवन किये विना केवल वैद्य को देखकर ही नोग-मुक्त नही हो 
जाता' ।१ सत्य प्राप्ति से पूर्व प्रत्येक को बुद्ध का जेसा अभ्यास करना 
होगा और वह शास्त्रों और दर्शनों से नहीं होता, फिर वे चाहे कोई हो । 
गीताकार के शब्दो में सम्पूर्ण श्रुत और श्रोतव्य' से मनुष्य को निर्वेद अन्तत 
प्राप्त करना ही पडेगा। दर्शन केवल उसके सहायक हो सकते हे, गन्तव्य नही । 
भारतीय दर्शन के विभिन्न सम्प्रदायो की तुलना एक ही हिमालय की गगनचुम्वी 
चोटियो से भी प्रकार की जा सकती है । सभी विशाल, सभी महान्‌, सभी 
तुपार-धवलित और सभी वीरान ! यहा समुद्र की ऐसी कोई स्थिर सतह नहीं 
मिलती जिससे उनकी आपेक्षिक ऊँचाई नापी जा सके । इसीलिए कह सकते हैं 
कि वे सभी समान रूप से विशारू हे, समान रूप से महान्‌ हे। यदि उनका 
गवेषित विषय द्‌ एय जगत्‌ या तत्सम्वन्धी ज्ञान होता तो कहा जा सकता था कि 
अमुक दर्शन अथवा उसका उद्भावक उस अवस्था को पहुँचा और उस पर 
अमुक दर्शन अथवा दाशंनिक ने विकास इतना किया । किन्तु यहा तो प्रारम्भ से 
ही अनिरक्त और अनिर्देश्य को ही, असीम और बेहद' को ही, परिनिष्ठित 
और स्थिर तत्त्व को ही, लक्ष्य वनाया हुआ हैँ । फिर उसके विपय में निश्चित 
वैज्ञानिक भापा की क्या गति चले ? जो अनन्त को नाप सकता है, निविकत्प 
की कल्पना कर सकता हूँ आनीदवात स्वघया तदेक' पर स्वच्छन्द और सनि- 
श्चित विचार उपस्थित कर सकता हैँ, वही कोई औपनिपद “क्ष' बौद्ध दर्शन 
या अन्य किसी भारतीय दर्शन में निहित आध्यात्मिक विकास को भछे ही नाप 
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सके, मनुष्य की बुद्धि की तो गति नही हूँ । न्याय बौर वेशेपषिक जसे दर्शन, 
जो अधिकाश मे दृश्य जगत्‌ के आधार पर ही समस्या के उद्घाटन और समाधान 
का प्रयत्त करते है, अन्त में अपनी अपूर्णता को जाने दिना नहीं रहते, अतः 
वे भी अज्ञात और असीम के क्षितिज की मोर ही ताकते हूँ, इसमें सन्देह 
नहीं । सभी भारतीय दर्शन जीवन की उच्चत्तम पवित्रता से अभिव्याप्त हे, 
इसीलिए हम कह सकते है कि हिमालय की चोटियो के समान तुपार-घवलित 
है। किन्तु साथ ही वे सभी दौरान भी हे ! ज्ञान के वे पर्याव नहीं, केवल मार्ग 
हैं। ज्ञान का मानसरोवर तो उन सवके पार हिलोरें लेता हुआ दिसाई पडता 
हूँ, जिसका दर्शन केवल स्वानुभव से ही शक्‍्य हैँ | जिस प्रकार कपिल, गौतम 
भीर बादरायण, उसी प्रकार बुद्ध जोर महावीर भी हमें केवल मार्ग दिसा 
सबते हू, जिस परम सत्य को उन्होने पाया था उसकी शाब्दिक अभिध्यवित नहीं 
कर सकते | वह तो बबाच्य, निरभिलाप्य गौर अनिर्वेचनीय ही रहेगा । बत' 
सभी दर्शनों और उनके उद्भावको के प्रति हम यही श्रद्धा अपित कर सकते हूँ हे 
देवो | आप में न तो कोई अल्प है और न कोई तुच्छ । आप सभी समान रुप से 
महान्‌ है । समानान्तर रूप से दिगन्त तक फँलछी हुई हिमालय की पर्वत श्रेणियों 
की विभिन्नता फेंवल प्रज्ञप्ति के लिए ही हूँ, वास्तव में वे एक दूसरी से सटी हुई 
एक हो अगी के विभिन्न अविभाज्य अग हूँ, जिनकी सप्राहक जनुभूति ही यह 
हिमालय है इस प्रकार होती हैँ । इसी प्रकार यह जैन दर्शन है, यह बौद्ध 
दर्शन हूं, यह वैदिक दर्शन है, यह अवैदिक दर्णन हैँ, एस प्रकार के प्रयोग 
केवल निरुकित के लिए हूँ, विष्लेषपणात्मक निरूपण की सुविधा के लिए ही 
हैँ | परमांतः वे एक-दूसरे से इस प्रकार से सठे हुए हे और एक में अनेक 
ओर सनेक में एक की गम्भीर अनुभूति पर एस प्रवार व्यवन्यित दे कि 
मनोपषी ऋषि पज्चशिख के पद-चिन्ह पर चलकर सिवाय 'एम्मेव दर्घनम कहने 
के योर कोई गति ही हमारे लिये नहीं है । सभी को समान रप से महान 
पहने के जतिरित ओर कोई चारा ही नही हैं | बल्प और महान्‌ गहने में 
वियमता जा जाती है, भेद-पद्धि घर बर जाती हैं । पर झछातियों के लिये 
सम-विपम कुछ रह हो नहीं जाता । सत्य की यह जअवियाद और रूमाहारक 
जमिया ही भारतीय दर्शन का अभिप्राय है कौर यही उसरा चरम गथ्य 
भर गन्लब्ध भी है । 
झिलने दर्शन ₹ , उतने सत्य नही है । पर चैंदिया राय है गए थोद माय है, 
पहने 


ज्ल्या तू न्च्क्जु -#री“गनाफ-ह बज रे कान “4 ध््ज 
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उद्धृत कर चुके ह॑ं और उसकी प्रभावशीलता के 

“एकमेव दशोनम्‌” की भावना कारण यहा निष्कर्ष रूप में उसके पुत्र उद्धरण 
मे किसी भी एक द्शन- का हमें लोस है। भगवान्‌ बुद्ध ने कहा हैं कि 
प्रणाली को अल्प या महान्‌ सत्य एक है, दूसरा (सत्य) नही है”। 'एक 
कहना उचित नहीं हि सच्च न दुतियमत्यि'। अद्ेत का इससे 
अधिक सुन्दर निरूपण अब तक नही किया गया 

है । सत्य नाना नहीं हे । नाना सत्यो या दर्शनो की कल्पना मिथ्या हैं । जब 
दूसरा ही सत्य नहीं है, तो नाता कहा से होगे ? दरशतो के तत्त्वो में भेद नही है। 
भेद केवल उनकी दृष्टियों में हैं । जिसने जिस दृष्टिकोण से और जितना सत्य 
देखा है उतना ही अकित किया है, परिपूर्ण सत्य तो परिपर्ण मानव के लिये ही 
जानना शक्‍य है और फिर वह मनुष्य की व्यक्त करने की शविति के भी बाहर 
है । भारतीय दर्शन-सम्प्रदाय जितना व्यक्त करते हे, उससे अधिक वे छिपाते 
भी हे! उनका श्ञान्त मौन उपदेश तो एक है । उसे मौन साधक ही सुनते 
हैँ, दूसरो के लिए वाद-विवाद का मार्ग खुला हैं। सव भारतीय दर्शन सम्प्रदाय 
साधना पर प्रतष्ठित है, सभी दुख निवृत्ति के मार्ग को बताते हे और वया 
किसी ने भी परीक्षा करके उनमें से किसी अन्य को भी मिथ्या बताया, तो 
फिर कुताकिको की त्तरह केवल वृद्धि-कौशलू को ही दिखाकर हम किसी को 
किसी से बडा या छोटा दिखाने का प्रयत्न क्यो करें ? आचार्यों को छोडकर हमे 
पूर्व ऋषियों के पास क्यो न जायें ? वहा क्या कोई विभेद शक्‍्य हैँ? सम्यक ज्ञान 
का रूप केवल वुद्धि के द्वारा कभी जानने योग्य नही है, और न साधना करके 
किसी ने भी आज तक उसके लिए विवाद रोपा है ? ईश्वर, जीव, प्रकृति और 
परमेश्वर सम्वन्धी सिद्धान्तो मे तो सदा विवाद रहेगे ही, किन्तु क्या अपने' 
विषय में भी किसी को विवाद हूँ ? क्‍या नाना दु खो से प्रतिक्षण तप्त होने में 
भी कोई सनन्‍्देह हैं? तो फिर उसका प्रतिकार हम क्यो नही करते ? अपकार 
में पडे हुए हम प्रकाश को क्यों नद्टी खोजते ? यही तो दर्शन को देना है । नाना 
दुखो को सहते हे, अशान्ति की अग्नि में निरन्तर जलते हे, व्यप्टि और 
समष्टि की असख्य समसस्‍्याएँ हमें घेरे हुए हे, अन्धकार हमारे चारो ओर है, 
तो फिर ज्ञाण को अपने अन्दर क्यो नही देखते । क्यो नहीं अपने ही शरीर 
में नाना विपत्तियो और वेदनाओ को नित्यप्रति सहते हुए हम उनके 
शमन के मार्ग को समभने का प्रयत्न करते ? हमें वयो नहीं कभी विचार 
आता कि क्या इनके मिरोव का भी कोई माय हैं ? जिस क्षण यह विचार 


१०९३ वोद्ध दर्शन के सहत््व फा अकन 


भा जावगा हम मुमुक्षु हो जाएँगे और भारतीय दर्णन हमारा मार्ग दर्शक वन 
जायगा। किसी भी उसके अग पर हम अपना चित्त एकाग्न करें मूल वस्तु 
हम वहुत दूर नहीं जा सकेंगे । अन्त में बनात्म को जात्म से विलग कर उस 
बक्षय सुख के उत्तराधिकारी हम बनेंगे जो शान्त हैं, शिव है, अद्वेत है कौर 
जिसके लिए सभी भारतीय दर्शनो का समान रूप से उपक्रम हैं, उद्योग है । 
इस दृष्टि से किसको छोटा और किसको बडा वहा जाय, सब एक ही झगी 
के आवश्यक अग हे जो सब मिलकर ही परिपूर्णता प्राप्त करते हे । 'एक्मेव 
दर्शनम्‌ की भावना को गृूब्तम अनुभा में तो तुलनात्मक लआाययन भी 
एक निचली कोटि की चीज रह जाती हैं) 'एक हि सच्च' जानने वाला विसकी 
किसके साथ तुलना करेगा ? दूसरा तो हैँ ही नही । न॒दुतियमत्वि' । हमारे 
अव्ययन की यही भूमिका है जोर यही उसका उपसहार भी । 
जत बन्य दर्शनों के प्रति विरोध जयवा निरादर बुद्धि का सर्वथा परिहार 
फरफे, उनके ही सहचर, सहोदर और समान मन्‍्तव्य वाले वौद-दर्शन दे प्रति 
उनके सम्बन्ध को हम घर्ससेनापति सारिपुठ्ठ के 
'प्रतः 'घुद्धाशासन सनन सन शब्दों के द्वारा व्यक्त कर सहते है कि 
करने के लिए पअत्यन्त 'बुद्ध-शानन मनन करने के लिए अत्यन्त उत्तम 
उत्तम है! घरमसेनापति है'। इस छोदे से वाय्य में तयाण्त के उस 
सारिपुत्र के इन सासास्य प्रधान ज्ञानी भिक्षु ने अपने शास्गा के मार्ग 
और श्रत्वन्त उदार शब्दों का समय महत्प जौर बादर्पण नर गर रख 
में ही समग्र बौद्ध दर्शन के दिया है । तथागत के समान धास्ता इस खोझ 
सहत्य का यहां 'मअकन में दुरंन है । यो पुरप अपने दगे दमन परना 
न्ाहता है, सथम का उच्टुक है, उनके टिए बंध 
ऊँगा 'सारयी' मिलना सम्भव नदी है । छोक में शास्ता कौर दर्शनगार तो एनेए 
हैं कौर सदर अपनीमपनी विशेषताएं हूँ, सिन्‍नु धाज़्यमुति जैसे उपरेष्दा 
इन है जो प्रत्यक्ष मनुभव फे आधार पर साधितार पह सो, मिपाग के 


का 


लिये कोई समय निश्चित नही है । यहा आझो और सौगत्य प्राण णायो। 
तेयाबद के सपान उद्त्त और अनन्त क्षोमाए स्यित्य इस पिया से नहीं 
रेफा । उनरी मृ्ति के समान ही उदगत और माव-मन छा ४ँया एने 
पड़े बनपु विश में मरोप के एफ मरान्‌ दार्शनिक (वा:5 बेसरण) 
को नाये मिली, तो फिर उनके साक्षात्‌ ब्यग्ठित्द के दिपय में दो हण्माारी 


० 


पया ? हो दत्व के एफतिप्ठ उपापप है कौर णशिनरे मच्तिष्श में एटदी घरित 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शेन १०९४ 


है कि वे जीवन की गम्भीरतम समस्याओं पर अपनी परम्परागत भावनाओं 
पर विजय प्राप्त करके विचार कर सकें और उसे जीवन की साधना में पचा 
सकें, उनके लिए शाक्यमुनि के उपदेशों के समान मननपूर्ण और कोई चीज 
नही हो सकती । उपनिषदों का स्मरण इस सम्बन्ध में अवश्य विशेष रूप से 
होता है और वे भी निश्चय ही बुद्ध के प्रज्ञान के समान सभी मुमुक्षुओ 
के लिए सदा विचारणीय है। मनुष्य के रोग को जिस प्रकार बुद्ध ने 
ठीक तरह से समझा है, उस पूर्ण पुरुष ने जिस प्रकार दुखी मानव की समस्याओं 
की नव्ज़ पकडी है, वैसा अन्य किसी महात्मा या विचारक के विषय में नहीं कहा 
जा सकता । यही कारण है कि आज वैज्ञानिक युग में भी, जब कि धर्म गौर दर्शन 
के नाम से भी मनुष्य चिढने लगे हें, बुद्ध और बौद्ध धर्म का आकषेण निरन्तर 
बढ रहा है और विश्व में बौद्ध धर्म के पुनरुत्यान के लक्षण उदय हो रहे है । 
भगवान्‌ बुद्ध विश्व इतिहास के एक युग निर्माता विचारक हे । और सब से 
बडी बात तो यह है कि वे मानवता के सब से बडे 'मिषक्‌' हे । जिसे जीवन 
की समस्याओं पर सोचना होगा, अपना मर लोक का कल्याण करता होगा, 
वह एक बार महाश्रमण की ओर अवश्य देखेगा, इसमें सच्देह नही। किन्तु 
अन्त मे सकलल्‍प के महान्‌ ही उनके प्रखर तेज के सामने ठहरेंगे, निवेठ और 
अल्पशक्ति तो कोई अधिक आदवासनकारी त्राता चाहेगे जिसकी पीठ पर सवार 
होकर वे भव पार कर सकें, जौर उन्हे वे मिल भी जायेंगे । किन्तु जो विचार 
के द्वारा, साधना के द्वारा, अपने ही प्रघान' के द्वारा, जीवन के उद्देश्य को 
सम्पादित करना चाहेगे, फिर चाहे वे किसी भी राष्ट्र, किसी भी जाति अथवा 
किसी भी देश के क्यो न हो,वे बुद्ध के घम्मदायाद बनेंगे । कपिल, 
वादरायण, भारद्वाज, याज्ञवल्क्थ और शकर के प्रज्ञान भी विचारको के 
लिए कुछ कम महत्त्वपूर्ण नही, किन्तु शाक्यमुनि का क्षेत्र इससे कुछ भिन्न 
प्रकार का है, और वह यह कि शाक्यमुनि के स्वर में उपर्युक्त मनीषियो की 
अपेक्षा मनुष्य की गम्भीरतम समस्या दुख और उसके निरोध को लेकर जो 
गहन मनन है, वह अन्यत्र उस प्रभाव के साथ नहीं मिलता। पूर्वोक्त मनीषी गण 
तत्त्वज्ञान पर ही अधिक जोर देते है और उनके व्यक्तित्व ऐतिहासिक रूप से इतने 
प्रभावशाली नहीं है । तथागत का अन्तर्वेधी ज्ञान भारतीय विचार-शास्त्र के 
इतिहास में ही नही सम्पूर्ण मानवीय ज्ञान के इतिहास में अतुलनीय है और 
इसीलिए वह उतना प्रभावशाली भी है । उनके वचनो के मनन के समान गम्भीर 

और आश्वासनप्रद वस्तु विष्व के विचारशास्त्र के इतिहास में दूसरी नहीं है । 


१०९५ “वहुजन-चेदान्ता 


बहुजन वेंदान्त' या जन वेदान्त के रूप में हमे मूल बुद्ध-दर्गन को देखना 
चाहिए, यह हम पहले निरूपित कर चुके हूँ । उपनिपदो की नर्वोत्तम भावनाएं, 
ही जन-साथारण के वल्याण के लिए व्यव- 

पू-प्रस्ताविव बहुजन वेदान्तः हार-भापा में भगवान्‌ बुद्ध के द्वारा व्यक्त 
के रूप में मूल चुद्ध-द्शन की गई, किन्तु उपनिषदो के प्रमाण के 
ओर 'वौद्ध वेदान्त” के रूप में आधार पर अबवा उनका साध्य दे देकर 
उत्तरकालीन विफसित चोद्ध नहीं वल्कि अपने ही साक्षात्कार के बल 
दर्शन को देखता ही भारतीय पर । तथागत की वोधि पूरे अर्थो में मौलिक 
दशन मे बौद्ध दर्शन के स्थान थी, उपनिषदो के ऊपर का वह ज्ञान था 
ओर महत्व का सम्भवत: और उसी पर वुद्ध-््म आधारित है । बुद्ध 
सर्वोत्तम अनुमापन है का मन्तव्य और प्राचीव उपनिपदो का मन्तन्य 
एक था, पर यह बताने का दाम तथागतों 

फा नहीं, यह तो आचार्यो का काम है । तथागत सिद्धान्त बनाने जबवा उखाटने 
के लिए नही जाये थे, उनका आना तो छोक में प्रकाश फैलाने के हेतु ही था | 
अस्तावित बहुजन-वेदान्त' या जन-वेदान्त' घद्द में यह ध्वनि विद्यमान हूँ कि बुद्ध 
धर्म गौपनिषद ज्ञान के ऊपर प्रगति के रूप में हैं। उपनिपदो के लिये जो दत्त्व है, 
अध्यात्म हूँ, चुद्ध के लिये वही नीति है, जीवन है । उपनियदो के लिये जो ग्रह्म 
का सान्षात्तार है, वही बुद्ध के लिये जीवन वा कल्याण वन गया हैं, मैत्री, 
करुणा, और मुदिता गौर उपेक्षा के रूप में वास्तविक ब्रह्म विहार वन गया 
है । एक ब्रह्म को जानने की वात बहता है, दूसरा उसमें विहार वरने की । उप- 
नियदो के अध्यात्मवाद का बुद्ध-शात्तन में मानवीकरण है, अन' वह ज्ञान की एक 
उच्चतर स्थिति मानी जा सकती हूँ । उपनिपदो का गुह्म जादेश यहा बहुजनो 
के हिताये सूर्य जौर चन्द्रमा की तरह चमका है, उसने बाचाय-म्र॒प्टि के स्थान 
पर नावा जाति कोर गोघ्र के पुरुषों के लिये, चातुर्दर्णी शुद्धि के जाधार पर सत्त्व- 
घुद्धि झा मार्न खोठा है । बत्त' वह पूरे क्यों में एक उच्चतम ज्ञान हैँ जो सब 
जनो के लिये हैँ । इसी अर्थ में उसे यहा जन-बेदान्त' था बटुणन वेदास्ता 
पहा गया हूँ। उत्तरकालीन बौद्ध दर्मन के विकास को हम भी प्रयार बौद्ध 
येदान्त' पुरार समते हे, यह हम पहले देख चुके है। जिस प्रयार घवर आदि 
येदान्ती बाचाय उपनिपदो के साक्ष्य पर ज्ञान वे चरम रिप्फर्ष स्वरुप (वेदान्त) 
पो निर्णय करने था प्रयत्न परते है, उसी प्रयार क्रौत प्रभाग वा आक्षय ने छेपर 
इल्फि कन्प ही उपादानों से मनीपी बौद्ध जाचायों ने जन्तिम सन्‍्य फो देगने 


३३९ बोधि पक्षोय धर्मों का संक्षिप्त विइलेषण और विवेचन 


है । इसी प्रकार प्रज्ञा पारमिता शतसाहद़िका'े , प्रजा पारमिता अब्ट 
साहस्रिका*, समाधिराज१ और धर्म-सग्रह* में, जो सव महायान वौद्ध घर्म के 
अन्य हे, वोधि पक्षीय धर्मों का विवरण किया गया हैँ । फिर भी डा० हरदबारू 
के इस मत से हम सहमत नही हो सकते कि चकि वोधि पक्षीय' शब्द में 'वोधि' 
शब्द का प्रयोग है न कि निर्वाण का [ निर्वाण के लिये प्राय वोधि शब्द का 
अयोग महायान बौद्ध धर्म की एक विशेषता है ) इसलिये 'बोधि पक्षीय' शब्द 
की उत्पत्ति महाथान के पूव॑ंगामी वौद्ध सस्क्ृत साहित्य में हुई । बोधि या 
“सम्यक्‌ सम्वोधि! ( सम्मा सम्वोधि ) छात्द उतना ही स्थविरवाद बौद्ध घर्मे 
का है जितना महायात का, जिसका उसने वाद में चरूकर कुछ अधिक प्रयोग 
किया । हमारी निश्चित धारणा है कि बोधि पक्षीय धर्म' शब्द स्वयं भगवान्‌ 
चुद्ध के मुख से निसुत हुआ था और उन्ही से उनके सब शिष्यो ने, चाहे वें 
तथोक्‍त स्थविरवादी हो, या महायानी, लिया हैँ । हां, ऐतिहासिक दृष्टि से 
उसका सर्वप्रथम प्रयोग तो पालि-ब्रिपिटक में ही हुआ है, ऐसा ही मानना पडेगा | 
चोधि पक्षीय धर्मों का उपदेश भगवान्‌ वुद्ध का मूल उपदेश था और स्थविर- 
चादियो के नेतिक दर्शन के समान वह सम्पूर्ण वोद्ध साधना का आधघार हैं । 
अब हम वोधि पक्षीय धर्मों के सक्षिप्त विइलेषण और विवेचन पर जाते हे--- 
चार स्मृति-प्रस्थान, जिनका उपदेश भगवात््‌ बुद्ध ने दिया है, ये है 
(१) काया में कायानुपश्यना, (२) वेदनाओ में वेदनानुपश्यना, (३) चित्त में 
चित्तानुपदयता और (४) धमों में धर्मानु- 

चोधि पक्तीय धर्मो' का संक्षिप्त पश्यना । स्मृति! शब्द वौद्ध साधना में 
विश्लेषण और विषेचन-- अत्यन्त व्यापक है | साघारणत स्मृति 
चार स्मृति पस्थान ( पालि सति ) शब्द का अर्थ है स्मरण 

या यादगारी । स्मरण किसका ? यादगारी 

किसकी ?)[ अपनी काया और मन से किये जाने वाले प्रत्येक कर्म की। जानते 


(१) पृष्ठ ४५८ 

(२) पृष्ठ १४२७ 

(३) पृष्ठ १९४ 

(४) पृष्ठ १९३ 

(५) छण्ड ४३ 

(६) दि बोघिसत्त्व डॉक्टिन इन-वुद्धित्ट संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ८१ 


योद्ध दर्शन तया अन्य भारतोय दर्शन ३४० 


हुए, ज्ञान पूर्वक, प्रत्येक कर्म को करना, यही स्मृति है। मानसिक सावधानी का 
यह दूसरा नाम है । अपने मौलिक रूप में सम घातु का अर्य गम्भीर चिन्तन 
था । बौद्ध प्रयोग में यह अर्य सम्पूर्ण हूप से चमाविप्ट है। स्मृति! का सतत 
अभ्यास भगवान्‌ बद्ध ने ज्ञान-प्राप्ति से पर्व क्रिया था| अनेक थार 
उन्होंने कहा हैँ, “मेने न दवने वाला वीय जारम्भ किया था। उस 
समय मेरी स्मृति अमुपित और जागृत थी।" ” वस्तुत अमुपितस्मृति' 
भगवान्‌ वुद्ध का एक उपपद ही हूँ | जहा कही साधक भिक्षु का 
वर्णन आया है, वहां अनिवार्य रूप से यह कहा गया है, “यहा एक भिक्ष्‌ 
भोजन के बाद, भिक्षा से निवटकर, जासन मार कर, शरीर को सीधा 
रख, स्मृति को सामने उपस्थित कर घ्यान करता हूँ १ ।” राहुल को 
उपदेश देते हुए भगवान्‌ ने स्मृति के अम्यास पर वडा जोर दिया हूँ) । इसी 
प्रकार अन्तिम वार जब आनन्द ने भगवान्‌ से पूछा कि स्त्रियों के दर्शन 
होने पर हम वया करेंगे, तो भगवान्‌ ने यहो कहा था, सति आनन्द उपटठा- 
पेतव्वा,९ अर्थात्‌ आनन्द ! स्मृति को उपस्थित बनाये रखना। जितनी भी 
दुष्ट इच्छाएँ हूं, उनको जीतने का उपाय स्मृति” हूँ | वह मार को परास्त 
करने का अमोघ अस्त्र हैँ | मिथ्या मतवाद र्पी जितने झरने इस लोक में 
बहते है उनसे वह साधक को वचाती हैं । भगवान्‌ ने कहा है, लोक में 
जितने भरने प्रवाहित हो रहे हे, स्मृति उनका निवारण है ॥” हम पहले 
देख चुके हें कि अपने काल में प्रचलित नाना मिथ्या दाशनिक दृष्टियो से 
वचाकर साधको के सामने एक अविवाद मध्यम-सार्ग को रखना तथागत का 
एक उद्देश्य था । चार स्मृति-प्रस्थान भी ऐसी ही एक मध्यमा प्रतिपदा थी 


(१) वोधिराजकुसार-सुत्तन्त ( सज्किम० २४५ ); महाहत्यिपवोपम- 
सुत्तन्त ( मज्किम० ११३४८ ), महासच्चफ-सुत्तत्त ( मज्मिम० 
१४४६ ); वेरजक-ब्ह्मण-सुत्त ( अगुत्तर ) आदि। 

(२) महा सतिपट्ठान-सुत्त (दीघ० २॥९ ) 

(३) देखिये महाराहुलोवाद-सुत्तत्त ( सज्किम० २२२ )3 अम्बलद्विक- 
राहुलोवाद-सुत्तत्त (मज्किम० २३२११ ); राहुल-सुत्त (सुत्त-निपात) । 

(४) भहा परिनिब्बाण-सुत्त ( दीघ० २३३ ) 


(५) यानि सोतानि लोकस्मि सति तेस निवारणं | अजित समाणव-पुच्छा (सुत्त- 
निपात--पारायणवग्यो ) हु 


कऋेड१ बोधि पक्षोय धर्मों का संक्षिप्त विडेषण और विवेचन 


जिसका उपदेश भगवान्‌ ने पूर्वा्त और अपराच्त दुष्टियो के अतिक्रमण के 
लिये दिया था । उन्होने स्वय कहा है, पूर्वान्त (जीव और लोक के आदि 
अम्बन्धी ) और अपरान्त ( जीव और छोक के अन्त सम्बन्धी) दृष्टियों के 
दूर करने के लिये, अतिक्रमण करने के लिये, मेने चार स्मृति प्रस्थानो का उपदेश 
दियाहँ * (” वस्तुत मध्यमं-सार्ग का विचार सगवान्‌ बुद्ध के शासन का आधार- 
भूत विचार है और न केवल मध्यमा प्रतिपदा रूपी आर्य अष्टागिक मार्ग 
के ही स्वरूप का वल्कि प्रतीत्य समुत्याद और बुद्धोपदिष्ट अनात्मवाद के 
स्वरूप का भी सम्यक्‌ अवधारण हम उनके उपदेश के मध्यम-मार्गी रूप को 
समझे विना नही कर सकते | स्मृति-प्रस्थानो का उपदेश भी अभ्यास के लिये 
है, आत्मा और लोक के आदि और अन्त सम्बन्धी प्रइनो का निवटारा करने 
के लिये नहीं । भगवान्‌ अपने उपदेश की प्रक्रिया में पहले साधक भिक्षु को 
नमोजन की मात्रा का उपदेण देते थे, फिर जागरण में तत्पर रहने का और उसके 
बाद स्मृति' के अभ्यास कार | आतापान सति ( प्राणायाम के साथ स्मृति) 
चार स्मृति-प्रस्थान, सात बोध्यग जोर विमुवित को वे निर्वाण-साधना को 
ऋमिक अवस्थाएँ मानते थे । उनका कहना था कि जआनापानसति चार 
स्मुनि-प्रस्थानों को पूर्ण करती है गौर चार स्मृति-पस्थान सात वोध्यगो को । 
जसी प्रकार सात वोध्यग विद्या और विमुक्ति को पूर्ण करते हूं १ । 
स्मृति शब्द के साथ-साथ सम्प्रजन्य शब्द का भी प्रयोग पालि साहित्य में 
अक्सर दृष्टियोचर होता हूँ । भिक्षु के लक्षणों के सम्बन्ध में अक्सर कहा 
गया हैँ कि उसे स्मृति और सम्प्रजन्य से युक्त होता चाहिये। सतो सम्पजानों' 
( स्मृति और सम्प्रजन्य से युक्त ) साधक भिक्ष्‌ का एक बडा लक्षण हे श्। 
सतीमा' ( स्मृतिमान्‌ ) भिक्षु पर मार कभी अपना वार नही कर सकता ॥ 
“अध्यात्मचिन्तक स्मृतिमान्‌ भिक्षु इस दुस्तर भव-वाढ को तर जाता है! ॥ 


(१) पासादिक-सुत्त ( दीघ० ३४६ ) 

(२) गणकमोग्गल्लान-सुत्तन्त ( सज्किस० ३३१॥७ ) 

(३) आनापान सत्ति सुत्तत्त ( सज्किम० ३१२८ ) 

(४) जागरो चस्स भिक्‍खवे भिक्खु विहरेय्य सतो सम्पजानो समाहितो 
( भिक्षुओ ! सिक्षु को चाहिये कि वह्‌ जागरूक, स्मृति और सम्प्रजन्य 
से युक्त तथा समाहित-चित्त होकर बिहरे ) जागरिय-सुत्त ( इतिवुत्तक 
२२११० ) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३४२ 


अज्मन्तचिन्ती सतिमा मोघ तरति दुत्तर”" | इसके विपरीत जिसकी स्मृति 
नष्ट हो गई है, जिसे अपनी शारीरिक और मानसिक क्रियाओं के सम्बन्ध 
में जानकारी नहीं है, जागरूकता नहीं हूँ, वह नष्ट हो जाता हैं। पतित भिन्षु 
का जहां कही वर्णन आया है, उसकी स्मृति को नप्ट जवश्य दिसाया गया 
दे । उसका लेटना, उठना, बैठना सब्र स्मृति-विद्दीन होता हूँ जैसे कि साधक- 
भिक्षु का स्मृति्युकतत । भगवान्‌ बुद्ध के पतित शिष्य देवदत्त का सुधि 
विहीन अवस्था में सो जाने का वर्णन किया गया है* । स्मृति के समान 
'सम्प्रजन्य' शब्द का भी यही अर्थ हूँ कि साधक को अपने प्रत्येक कर्म के 
विपय में ज्ञानवान्‌ होना चाहिये ) मोते, जागते, उठने, बैठते, बोलते, चुप 
रहते, प्रत्येक अवस्था में उसे जागढ़क रटना चाहिये कि वह क्‍या कर रहा 
है । प्रत्येक साँस के लेने और छोडने की जवस्था में 'स्मृति' का अम्यास 
करना चाहिये । यही आनापान-सति है, नर्थात्‌ प्रत्येक आइवास (सोस लेना) 
और प्रश्वास ( साँस छोडना ) के साथ स्मृति की भावना । 'सासो साँसा नाम 
जप' की जो बात सन्‍्तो ने नाम के सम्बन्ध में कहो है, वही भगवान्‌ बुद्ध ने 
चार स्मृति-प्रस्थानो के सम्बन्ध में कही थी। जब प्रत्येक साँस के आने-जाने 
के साथ स्मृति की भावना चलती है तो मनुष्य को अन्तिम सास जब छूटती 
है तो वह भी विदित होकर ही लय होती हैँ, विना विदित हुए नहीं, ऐसा 
भगवान्‌ का कहना हे१ । स्मृति और सम्प्रजन्य के द्वारा मनुप्य शारीरिक 
ओर मानसिक व्याघ)ओ और पीडाओ पर भी विजय पाता हैँ । भगवान्‌ बुद्ध 
को अनेक वार हम शारीरिक पीडाओ को स्मृति और सम्प्रजन्य के द्वारा सहन 
करते देखते है । भगवान्‌ बुद्ध के पैर में देवदत्त ने एक पत्थर फेंक कर मारा 
था जिससे उसमे काफी चोट आ गई थी। भगवान्‌ इस दुख को स्मृति- 
सम्प्रजन्य पूर्वक सहते थे? । वृद्धावस्था के दु ख को, जब कि तथागत का शरीर 
किसी प्रकार वाघ-बूध कर चल रहा था, भगवान स्मृति और स्मृतिजन्य पूर्वक 
विहार करते हुए उसे सहते थे* । सारिपुत्र और मौद्गल्यायन जैसे शिष्यों 





(१) हेमबत-सुत्त ( रुत्त-निपात ) 

(२) देखिये विवय-पिदकत--चुल्लवग्ग ( सघ-भेदक-खन्ध ) 
(३) महाराहुछोबाद-सुतन्त ( मश्छिम० २२२ ) 

(४) देखियें सकलिक-सुत्त ( सूयुत्त-निकाय ) 

(५) महापरिनिब्याण-सुत्त ( वीघ० २३ ) 


३४३ बोधि पक्षीय धर्मों का संक्षिप्त विश्लेषण और विधेचन 


के चले जाने के दुख को सहने के लिये शास्ता के पास स्मृति और सम्प्रजन्य 
ही दो साधन थे" और उनके वियोग से दुखी भिक्षुओ के लिये भी उनके पास 
इससे अधिक और कुछ कहने को नही था, 'भिक्षुओं ! वह कहाँ से मिले जो 
चला जानेवाला है । सव सस्कार अनित्य है | इसलिये भिक्षुओ, आत्म- 
दोप होकर, स्मृति और सम्प्रजन्य के साथ विहरो*” ॥ स्मृति और सम्प्रजन्य 
का अभ्यास तथागत की प्रत्येक शारीरिक और मानसिक क्रिया में समाया 
हुआ था । उनका उठना, बैठना, सोना, लेटना सव स्मृति-पूर्वक होता था। उन 
जैसा जागरूक पुरुष विश्व ने दूसरा नहीं देखा है । 

बौद्ध योग-साधना में चार स्मृति-पअस्थानों का जितना महत्त्वपूर्ण स्थान 
है, उसपर अधिक जोर नहीं दिया जा सकता | स्वय वोधि पक्षीय धर्मों के 
वर्गोकरण में स्मृति की गणना चारबार की गई हैँ। आये अष्टागिक मार्ग में 
उसका स्थान सातवाँ है । सात वोध्यगो में वह प्रथम है । इसी प्रकार पाँच 
बलों में वह तीसरा वल हैं और पाँच इन्द्रियो में तीसरी इन्द्रिय है । तृतीय 
और चतुर्थ ध्यान में भी वह विद्यमान रहती हुँ। पांच प्रकार के 
सपम ( सवर ) में भी उसका दूसरा महत्त्वपूर्ण स्थान है । पाँच प्रकार के 
सयम हे, प्रातिमोक्ष-सयम, स्मृति-सयम, ज्ञान-सयम, क्षान्ति-सयम और वीर्ये- 
संयम । स्मृति-सयम की परिभाषा करते हुए कहा गया है“ ( भिक्षु) चक्षु-इन्द्रिय 
की रक्षा करता है, चक्षु-इन्द्रिय में सयम को प्राप्त करता है, यह है स्मृति-सयम ।” १ 
वस्तुत चार आय॑ सत्य, आये अष्टागिक मार्ग, सप्त बोध्यग, चार घ्यान, 
अनात्मवाद, सबको स्मृति अपने गर्म में छिपाये हुए है । 

'स्मृति-प्रस्थान' ( पालि सति-पद्ठान ) शब्द का अर्थ है स्मृति का प्रस्थान 
या उदय» । स्मृति की भावना चार क्षेत्रों में की जाती है, यथा काया, वेदना, 





(१,२) देखिये उबकाचेल-सुत्त ( संयुत्त-निकाय ) 

(३) रकक्‍्खति चक्खुन्द्रियं, दक्खुन्द्रिये सवर॑ं आपज्जतीलि', अय सति-सबरो । 
विसुद्धि मग्ग १॥१८ 

(४) सति-पट्ठान का ठीक संस्कृत रूपान्तर स्मृति-प्रस्थान ही है। परन्तु महा- 
यानी बौद्ध संल्‍्छल साहित्य में इसे 'स्मृत्युपस्थान' कहा गया हूँ, जो 
'याकरण की दृष्दि से गलत नहीं है, जैसा स्रमवश् डा० हरदयाल ने 
उसे सोचा हैँ | डा० हरदयाल ने उसे (दुर्भाग्यपूर्ण गलती! कहा है । 
उनके मत के लिये देखिये उनका ग्रन्य “वि बोघिसत्व डाषिटन इन बुद्धिस्ट 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ३४४ 


चित्त और ( वाहय और आन्तरिक ) धर्मों में | यही क्रमश कायानुपश्यना, 
वेदनानुपश्यना, चित्तानुपश्यना और धर्मानुपश्यना हैँ | हम पहले कह चके 
हँ कि ये चार स्मृति-प्रस्थान नाना मिथ्या दुष्टियो के जतिक्रमण के लिये है । 
भगवान्‌ ने इन चार स्मृति-प्रस्थानों को भावना करने योग्य धर्म बताया हूँ । 
इनकी भावना से अमृत की प्राप्ति होती हूँ, ऐसा उन्होने कहा है५। चकि 
इन स्मृति-प्रस्थानों का अम्यास गहरी मानसिक शिक्षा की अपेक्षा रखता हैँ 
अत गृही छोग कभी ही कभी इनफा अभ्यास कर सकते हूं १, जब कि बुद्ध-स्मृति, 
घर्म-स्मृति और सघ-स्मृति के रूप में स्मृति का अग्यास वे भी प्रत्येक समय 
कर सकते हूं १ । चार स्मृति-प्रस्थानों की प्रशसा में भगवान्‌ ने इतना कहा 
हैँ जितना सम्भवत उन्होंने अन्य किसी साधन के सम्बन्ध में नहीं कहा। उन्होंने 
स्मृति के इन प्रस्थानों को प्राणियों की विशुद्धि के लिये, शोक तथा कृष्ट के 
उपशमन के लिये, दु ख के विनाश के लिये और ज्ञान और निर्वाण की प्राप्ति 
के लिये एक मात्र मार्ग माना हूँ । “भिक्षुओ ! ये जो चार स्मृति-प्रस्थान हें, 
वे प्राणियों की विशुद्धि के लिये, शोक तथा कष्ट के उपशमन के लिये , दूख 
तथा दोम॑नस्य के नाश के लिये, ज्ञान की प्राप्ति के लिये, निर्वाण के साक्षा- 
त्कार के लिये एकायन मार्ग हे* ।” छकि तथागत प्रयोजनवादी थे, इमसीलिये 


संस्कृत लिटरेचर' पृष्ठ ८५। सस्कृत 'स्मृत्युपस्थान! का पालि रूपान्तर 
'सति-पद्ठान' ही होगा, जैसा कि--स्मृति-प्रस्थान! का भी । यहा पालि 
के सन्धि-सम्बन्धी नियमों फो विवेचना की आवध्ययकता नहीं है । 

(१) वेखिये दसुत्तर-सुत्त ( दीघ० ३११ ) 

(२) देपिये सयुत्त-निकाय, जिल्द पाचवीं, पृष्ठ १८१-१८२ ( पालि टैक्सूट 
सोसायदी का सस्करण ) 

(३) देखिये कन्दरक-सुत्तन्त ( मज्किम० २३१११ ) 

(४) देखिये महानाम-सुत्त ( अगुत्तर-निकाय ११२२ ) 

(५) एकायन अय भिष्खवे मग्गो सत्तान विसुद्धिया त्ञोकपरिदृवान समतिक्क- 
साय वुक्खदोमनस्सानं अत्य गसाय ज्याणस्स अधिगमाय निव्बाणस्स 
सच्छिकिरियाय यदिद चतारो सति पट्टानांति । महासति पद्ढठान-सुत्त 
(दोघ० २२२ ); सति पट्टान-सुत्तन्त ( सज्किम० ११११० ); 

कन्दरक-सुत्तत्त ( सज्किम० २३११ ), देखिये सिलिन्द-प्रइन, पृष्ठ 
डेप३े भी ( सिक्ष्‌ जगदीश फाइयप का अनुवाद ) 


उ४ड५्‌ बोधि पक्षीय धर्मों का सक्षिप्त विसलेषण और विवेचन 


उन्होने चार स्मृति-प्रस्थातों का उपदेश साधको के कल्याणार्थ दिया है । 
'पिक्षुओ की तो ये चार स्मृति-अस्थान बपौती जमीन ही हैँ । सव वोद्ध साधकों 
के लिये यह उनके बाप को छोडी हुई जमीन है, जिसपर वे निर्मय होकर 
विहर सकते हू । सगवान्‌ ने यह आश्वासन स्वय दिया है, “भिक्षुओं ! भिक्षु 
की स्वकीय पैतुक भूमि क्या हैं ? यही जो कि चार स्मृति-प्रस्थान! ।” जब 
तक इस अपनी मूमि पर बिचरेंगे, अपने पिता के द्वारा छोडी हुई भूमि पर 
रहेगे, बुद्ध-पुत्रो के लिय कोई भय नहीं है । यह तो उनकी अपनी गोचर-भूमि 
है । पर जहाँ मार्ग म्रष्ट मृगो की तरह* या लछोमी हिमालय-वासी बन्दरो की 
तरह१, जिन दोनो की उपमाएंँ भगवान्‌ बुद्ध ने दी थी, भिक्षुओं ने अपन्ती गोचर- 
भूमि को छोडा और दूसरी ओर ( काम-भोगो की ओर) पग्म बढ़ाया तो 
उत्तका बन्धन निद्चिचत हैं । पर वे ऐसा क्यो करने छगे ? 

बव हम पालि निकायो के आधार पर चार स्मृति-प्रस्थानो का सक्षिप्त 
विवरण प्रस्तुत करेंगे | पहले कायानुपश्यता को लें | 'भिक्षुओं ! भिक्षु कैसे 
काया में कायानुपश्यी हो कर विहरता हैँ ? भिक्षुओ, भिक्षु अरण्य में, वृक्ष के 
नीचे, एकान्त घर में, आसन मारकर, शरीर को सीधा कर, स्मृति को 
सामने कर बैठता हैं । वह जानते हुए साँस लेता है, जानता हुआ साँस छोडता 
है, लम्वी साँस लेते हुए वह अनुभव करता हैं कि लस्वी साँस ले रहा हूँ । लम्बी 
साँस छोडते हुए अनुमव करता हूँ कि लम्बी साँस छोड रहा हूं ..... सारी 
काया को अनुभव करते हुए साँस लेना सीखता है । सारी काया को अनुभव 
करते हुए साँस छोडना सीखता हूँ । काया के संस्कार को शान्त करते हुए स.स 
हेना सीखता है, काया के सस्कार को शान्त करते हुए साँस छोडना सीखता 
है । इस प्रकार अपनी काया में कायानपद्यी होकर विहरता हैं । अपनी और 


(१) को च भिक्‍खुनो भिक्‍्खवे गोचरो सको पेत्तियो विसयो ? यदिदं चत्तारो 
सति पट्टाना' ति । सयुत्त-निकाय । 

(२) कुछ म॒ग चारे के लोभ में अपनी स्वकीय पैतृक चरागाह को छोडकर 

अन्यत्र चले गये जहा वे बन्धन में पड़ गये | चार स्मृति-प्रस्थान 

भिक्षुओं की अपनी चरायाह्‌ हैँ जिसे छोडने पर बन्धन मिलेगा, 
यह एक जातक की कथा का साराश हूँ । 

६३) अपने स्वकोय क्षे्र को छोडकर सकट में पडनेवाले हिमालयवासी बन्दरों 
की सुन्दर उपमा भगवान्‌ ने दो थो। 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन स््दद्‌ 


दूसरो की काया में कायानपश्यी हो विहरता है । काया में उत्पत्ति-बर्म 
को देखता विहरता है । काया में विनाश-यर्म को देसता विहरता हैँ। बाबा 
में उत्पत्तिविनाश को देखता विहरता ह । काया है! करके उसकी स्मृति, 
ज्ञान और प्रतिस्मृत्ति की प्राप्ति के जर्य उपस्यित रहती है वह अनाडित हो 
विहरता है, लोक में किसी भी वस्तु को में थीर 'मेरा' करके वह ग्रहण 
नही करता । भिक्षुओ ! इस प्रकार भिक्ष काया में कायानपण्यी होकर विहार 
करता है' / इसी प्रकार जिस-जिस अवस्था में शरीर हो उसका उसी- 
उसी प्रकार प्रत्यवेक्षण करना और साथ ही “नित्य दोपानुदर्शन' करता नी 
काया में कायानुपदयना करने के लिए, तथागत का उपदेश है । उन्हीं के 
माभिक शब्दों मे 'भिक्षओ | भिक्ष पैर के तलवे से ऊपर, केश मस्तक में 
नीचे त्वचा से घिरे हुए इस काया को नाता प्रकार की गन्दगी से पृर्ण देखता 
हूँ । इस काया में हें केश, रोम, नख, दांत, चमडी, मास, स्नायू, मज्जा 
पित्त, कफ, पीव, लोहू, पसीना, म्‌छ । भिक्षुओं! जैसे दोनों ओर मुह वाली 
एक वोरी हो और वह नाना प्रकार के अनाज, घान, मूग, उडद, तिल, तण्डुल 
आदि से भरी हो, उसे आँख वाला आदमी खोल कर देखें--यह घान है, यह 
मूगहँ, यह उडद है, यह तिल हूँ, यह तण्डुल है। इसी प्रकार भिक्षुओं ! भिक्षु 
पर के तलवे से ऊपर, केश मस्तक के नीचे, त्वचा से घिरे हुए, इस काया 
को नाना प्रकार की गन्दगी से पर्ण देखता है* ।” फिर काया को इसकी 
स्थिति के अनुसार इसके स्वभाव के अनुसार, देखना भी स्मृति-प्रस्थान है । 
चौदह प्रकार से इस स्मृति का वर्णन दीघ-निकाय के महासत्ति पड्ठान सुत्त में 
विस्तार से किया गया है । इ्मशान-्योग का भी वर्णन इस सुत्त में काया- 
नुपइ्यना के रूप में किया गया है । साधक ब्मशान में जाकर लाशो को देखता 
हैं और उनकी दुरवस्था को अपने शरीर पर घटाता है १। काया में कायानु- 
पश्यना वास्तव में अनात्मवाद का ही एक व्यावहारिक और साधनामय 
स्वरूप है । जिसने इसे साथा हूँ वह लोक में किसी भी वस्तु को में या 
मेरा' करके ग्रहण नहीं करता । भिक्षुओ ! भिक्षु इस प्रकार भी काया में 
_कयानुपदयी हो विहार करता है! १ । भगवान्‌ ने कहा है कि जिसने कायानु- 
(१) महासति पटुन सुत्त ( दोौघ० २१९ ) 

(२) महासतति पट्टान सुत्त ( दीघ० २॥९ ) 

(३) मिलाइये बोधिचर्यावतार ८। ३०-३२ 

(४) महासति पदान-सत्त ( दौघ० २॥९ ) 


३४७ बोधि पक्षोय धर्मों का सक्षिप्त विश्लेषण और दिवेचन 


स्मृति का अभ्यास किया है उसे आअपूर्व प्रकृति विजय छाम होता है जिसका 
उन्होने दस लाभो' के रूप में वर्णन किया है ।१ । कायानुपरयना ही कायगता 
स्मृति ( कायगता सति ) कहलाती है । इसमें शरीर की ३२ गन्दग्रियो पर 
मनन किया जाता है | सज्मिम-निकाय के कायगता सत्ति सुत्तच्त में इसका 
विस्तृत वर्णन है एवं खुहक-पाठ के द्वक्तिसाकार में सक्षिप्त उल्लेख + 
सुत्त-निपात के विजय-सुत्त में भी शरीर की अनित्यता के सम्बन्ध में विचार है। 
काया के अशुभ, गन्दे स्वरूप के मनन के द्वारा राग-शान्ति का प्रयत्वन करना 
बौद्ध साधना का एक आवश्यक अग था । इसी को अशुभ-भावना भी कहा 
गया है । भगवान्‌ ने राहुल को उपदेश देते हुए कहा है, “राहुल ! तू अशुभ 
की भावता कर । जो तेरा राग है, वह चला जायगारे । भगवान्‌ ने ननन्‍्दा 
नामक भिक्षुणी को भी उपदेश देते हुए कहा था, “असुभाय चित्त भावेहि 
अर्थात्‌ तू अशुभ की अपने चित्त से भावना कर।* घर्सेनापति सारि- 
पुत्न ने अपने एक साथी भिक्षु को, जो राग-विद्ध हो गया था, इसी प्रकार का 
उपदेश दिया था ।उदान' में भगवान्‌ अपने शिष्यों मोद्गल्यायन और कात्या- 
यन को कायगता स्मृति-परायण देखकर प्रसन्न उद्गार करते दिखाये गये हें। 
अभय माता ने अशुभ भावना के द्वारा अपनी निर्वाण-प्राप्ति की सूचना दी हैँ ५ ६ 
विसुद्धि मग्ग में एक भिक्षु की अशुभ सावना का एक सुन्दर उदाहरण दिया गया 
हैँ, जो बडा प्रभावशाली है *। भगवान्‌ ने कहा था कि कायगता स्मृति 
करनेवाले भिक्ष्‌ को चार ध्यानो की प्राप्ति होती है और वह मार को 
अवसर नहीं देता। भगवान्‌ ने कहा है कि काय-गता-स्मृति करने 
वाले भिक्षु को इतना सुख मिलता है कि उसके दारीर का कोई भाग विवेकज 
प्रोति-सुख से अव्याप्त नहीं रहता $ ।” जैसे पातालतोड़ कुएँ में गजल जल 
को घार निकलती है वैसे ही आनन्द का अजस्र स्नोत साधक के हुदय 
में फूट पडता हँ, जिसकी शीतछूता से उसके शरीर का कोई भाय 
(१) कायगतासति सुत्तन्त ( मज्किम० ३२९ ) 
(२) महाराहुलोवाद-सुत्तत्त ( मज्किम० २॥२३२ ) 
(३) थेरीगाया, गाया १९, देखिये गाया ८९ भी 
(४) थेरो गाया, गायाएँ ३३-३४ ) 
(५) देखिये विसुद्धि मष्य शापप 
(६) कायगता सति-सुत्तत्त (सज्किम० ३१२९); नहासफुलुदायि-तुत्तन्त 
(मज्किन ० २।३॥७ ) 
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अछ्ता नही रहता" । जैसा कबीर साहव ने कहा था रस गगन मुफा तें 
अजर भरे व॑सी ही हालत कायगता-स्मृति करनेवाले मिक्ष की हो जाती है 
“अमर होइ कवहूँ न मरे! । स्वयं भगवान्‌ बुद्ध ने कहा है, “लिदक्षुत्ों! जो काय- 
गता सति का उपभोग नही करते, वे अमृत का उपभोग नहीं करते, जो 
कायगता सति का उपभोग करतें हूँ, वें अमृत का उपभोग करते हूँ ॥/९ 
“भिक्षुओं ! भिक्षु वेदनाओ में वेदनानुपश्यी हो कंस विहरता हे ?' 'निल्षुओ 
मिक्ष्‌ सुख-वेदना को अनुभव करते हुए जानता हैं कि सुख-बंदना अनुभव 
कर रहा हूँ । दु ख-वेदना को अनुभव करते हुए जानता हूँ कि दु स वेदना अनु- 
भव कर रहा हूँ | अ-दु ख असुख वेंदना को अनुभव करते हुए जानता हूँ कि 
अ-दु ख असुख वेदना को अनुभव कर रहा हूँ । भोग पदार्य युक्त सुख वेदना 
को अनुभव करते हुए जानता हैँ कि भोग-यदार्य युक्त सुस्त वेदता को अनु- 
भव कर रहा हें भीतर बाहर की वेदनाओं में वेदनानुपश्यी हो 
विहरता है । वेदनाओ में उत्पत्ति धर्म को देखता हैं। वेदनाओ में विनाश घ॒र्मे 
को देखता हैं । वेदनामो में समुदय-विनाश धर्म को देखता है। - वह अना- 
ब्रित हो विहरता हूँ । लोक में किसी भी वस्तु को में! और 'मेरा' करके 
अहण नही करता । इस प्रकार भिक्षुओं ! भिक्षु वेदनाओं में वेदनानुपश्यी हो 
विहरता है* । 'भिक्षुओं | भिक्षु चित्त में चित्तानुपश्यी हो कैसे विहरता 
है ? भिक्षुओ ! भिक्ष स-राग चित्त को जानता है कि यह स-राग चित्त है। 
राग-रहित चित्त को जानता हैं कि यह राग-रहित है । स-देष चित्त को जानता 
हैँ कि यह सद्देप चित्त हे । द्वेष रहित चित्त को जानता है कि यह द्वेंघ रहित 
इस प्रकार भीतरी चित्त में चित्तानुपदयी हो विहरता है । 
वाहरी चित्त में चित्तानुपश्यी हो विहरता है | भीतर वाहर चित्त में चित्तानु- 
पश्यी हो विहरता है । चित्त में उत्पत्ति-धर्मं को देखता है। चित्त में विनाश 
धर्म को देखता है । छोक में किसी भी वस्तु को 'मे' और 'मेरा” करके ग्रहण 
नही करता । इस प्रकार भिक्षुओ ! भिक्षु चित्त में चित्तानुपश्यी हो विहरता हैं १” 





( १) फायगता सत्ति-सुत्तन्त (सज्किम० ३२९); महासकुलुदायि सुत्तन्‍्त 
(मज्मिप्त० २३७) 

(२) मिल्‍्लाइये सोन्दरतन्द १४४२ 

(३) महासति पट्टान-सुत्त (दीघ० २९) 

(४) महासति पट्टान सृत्त ( दीघ निकाय २९ )ही। 


३४९ वोधि पक्षीय घ॒र्मों का संक्षिप्त विदजेषण और विवेचन 


'_िक्षुओं ! भिक्षु धर्मों ( मन के विषयो ) में घर्मानुपश्यी हो कंसे 
विहरता है ?” 'भिक्षुओ ! भिक्ष्‌ पाँच नीवरणी! को देखता हुआ धर्मों में 
धर्मातृपश्यी हो विहरता हैं ४ और फिर भिक्षुओं! भिक्षु पांच उपादान स्कत्घो * 
में घर्मानुपश्यी हो विहरता है । इसी प्रकार छ आन्तरिक और बाहरी आयतनो 
में१, सात वोध्यगो में और चार आये सत्यो में सम्यक्‌ अनुपश्यना करना 
धर्मों में धर्मातुपश्यणा करना हैँ । इनका नैतिक फल गही सिल्‍ता है, 
ऐसी भगवान्‌ की गवाही हैँ । भिक्षुओ | जो कोई भिक्षु इन चार स्मृति- 
उपस्थानों की सात वर्ष तक भावना करे, उसे दो फलो में से एक फल की 
प्राप्ति अवश्य होगी--इसी जन्म में अहँत्त्व, या उपादान अवशिष्ट रहने पर 


अनागामी भाव । भिनक्षुओ सात वर्ष रहते दो - छ वर्ष, पाच वर्ष चार 
वर्ष... सप्ताह भर भी भावना करे तो उसे दो फलो में से एक फल 


अवश्य प्राप्त होगा--इसी जन्म में अहंत््व या उपादान अवशिष्ट रहने पर 
अनागामी फल ।” इस भ्रकार हमने देखा कि काया, चित्त, वेदनाओ और धर्मों 
पर विचार करने का जो मार्ग उपर्युक्त स्मृति-प्रस्थानो में प्रस्यापित किया गया 
है, उसमें अनात्मवाद की अनुभूति कूट कूट कर भरी हुई पडी है, जो सम्पूर्ण 
बुद्ध-शासन को तात्त्विक प्रतिष्ठा हैं ॥ पहले हम भगवान्‌ बुद्ध के वचन का 
उद्धरण देकर दिखा चुके हे कि चार स्मृति-अ्स्थान सब वुद्ध-पुत्नो की सामान्य 
बपौती जमीन है । क्या इन ढाई हजार वर्ष के बौद्ध साधक-साधिकाओ ने 
इसे इस रूप में समझा है ? क्‍या स्थविराद बौद्ध धर्म के अतिरिक्त बौद्ध धर्मे 
के अन्य रूपो को मानने वालो ने भी इसमें अपना भाग पाया है, यह जानना 
हमारे लिये आवश्यक हो जाता है । यद्यपि यहाँ हमारा उद्देश्य स्थविरवादी 
तत्वदर्शन और साधना-मार्गे का विवरण उपस्थित करना ही है, परन्तु अपने 
क्षेत्र का कुछ अतिक्रमण कर हमें यहाँ यह दिखाने की छालसा है कि सब युगो 
के बौद्ध साधको और विचारको ने, चाहे वे जिस दाशनिक सम्प्रदाय के हो, 
स्मृति की भावना के अपने बपोती अधिकार को समभा है और उसका अभ्यास 
किया है । यहाँ हम महायान बौद्ध धर्म में स्मृति के स्वरूप और महत्त्व को 
लेकर कुछ कहना चाहेगे । 

(१) यथा कासच्छन्द, व्यापाव, स्त्यानमुद्ध, ओोद्धत्य-कौकृत्य और घिचिकित्सा। 
(२) यथा रूप-उपादान-स्कन्घ, वेदना-उपादान-स्कन्ध, संज्ञा-उपादान-सत्कन्घ, 

संस्कार-उपादान-स्कन्ध और विज्ञान-उपादान-स्कन्ध ॥ 
(३) भमहासति पट्टाच छुत्त ( दोध निकाय रा& ) ही । 
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ललित विस्तर' मे कहा गया हैँ कि स्मृति ससार रूपी वृक्ष की जड 
काट डालने के लिये कुल्हाडी के समान है। शान्ति देव ते अपने अमर दाक्षे- 
सिक काव्य वोधिचयवितार' के प।/चर्व परिच्छेद में स्मृति का उपदेश देते 
हुए कहा है, “जो अपने मन की रक्षा करना चाहते हूं, उनसे मेरा कहना हूँ स्मृत्ति 
क्षौर सम्प्रजन्य की सावधानी से रक्षा करो । मन के द्वार से स्मृति को 
कभी मत हटने दो । पापी इच्छाएँ चोरों के समान है, जो दरवाजे के अन्दर 
घुस आना चाहती हे* ।” अत शान्तिदेव ने स्मृति को चित्त रुपी द्वार का 
पहरेदार बताया है जो वुरी इच्छाओ रूपी चोरों को अन्दर नही घुसने देती । 
परन्तु स्मृति की प्रशसा में सव से अधिक तो आर्य अश्वधघोष ने हो कहा हैं, 
जिनके शब्दी को बिना उद्धृत किये हम यहाँ नहीं रह सकते | नन्‍द को उपदेश 
देते हुए भगवान्‌ कहते है-- 

“स्मृति को स्थिर करके तुम्हे स्वभाव से चंचल इन्द्रियों को विपयो से 
हटाना चाहिये* ॥! 

“स्मृति हपी किवाड से इन्द्रिय रूपी वाँध को बन्द करके ध्यान और 
भआारोग्य के लिये भोजन की मात्रा को जानोर ।/ 

“बैठे, चलते, खडे होते, देखते, बोलते और ऐसे ही दूसरे कार्य करते 
समय, अपने सभी कार्यो को अच्छी तरह जानते हुए अपनी स्मृति को स्थिर 
रखो ।” 

“द्वार पर नियुक्त द्वाराष्यक्ष के समान जिसकी स्मृति स्थिर है, उसके 
ऊपर दोषो का आक्रमण नही होता, जिस अ्रकार रक्षित नगर पर शत्रुओं का 
भाक्रमण नही होता ।” 

“स्मृति सभी अवस्थाओ में साधक के चित्त की इस प्रकार रक्षा करती 
हैँ जैसे घाई वालक की । जिस मनुष्य ने कायगता स्मृति का अभ्यास किया है, 
उसे कोई क्लेश नहीं हो सकता ॥” 

“दोषो का लक्ष्य वही आदमी होता हैं जो स्मृति रूपी कवच से हीन है, 
जैसे प्रतिपक्षी शनुओ का रूक्ष्य वही योद्धा होता है जो कवच से रहित है ।” 

“स्मृति द्वारा अरक्षित चित्त को वेसे ही अनाथ समभना चाहिये जैसे 





(१) बोधिचर्यावतार ५१-५, २३-२९ 


(२) सोन्दरनत्द १३३० 
(३) सोन्दरनत्द १४११ 


३५१ बोधि पक्षीय घर्मों का सक्षिप्त विसलेघण और विवेचन 


यथप्रदर्शक के बिना विषम स्थलों पर चलनेवाला अन्बा मनुष्य असहाय 
होता है । न 
“लोग अनर्थों में आसक्त होते हे, अपने वास्तविक हित से विमुख रहते 
है और भय के रहते विराग प्राप्त नही करते, इसका कारण हूँ स्मृति-विनाश । 
“स्मृति अपने-अपने क्षेत्र में रहनेवाले शीरू आादि सभी सदगुणों का 
अनुसरण करती है, जैसे कि गोप विखरी हुई गायो का पीछा करता है ।* 
“जिसकी स्मृति नष्ठ हो गई है, उसका अमृत नष्ट हो गया । जिसको 
कायगता स्मृति उपस्थित है, उसके हाथ में अमृत हैँ । 
“जिसके पास स्मृति नहीं हैँ, उसे आय॑े सत्य कहाँ से प्राप्त होगा | 
और जिसके पास आर्य सत्य नहीं है, उसका सनन्‍्मार्ग नष्ठ हो गया । 
“जिसका सन्‍्मार्ग नष्ट हो गया, उसका अमृत पद नष्ट हो गया। जिसका 
अमृत पद नष्ट हो गया, वह दुख से मुक्त नहीं हो सकता ॥” 
“इसलिये चलते हुए चल रहा हूँ, खडे होते खडा हो रहा हूँ एवं इसी 
प्रकार दूसरे कार्य करते समय अपनी स्मृति वनाये खेर ।!? 
अन्य वौद्ध सस्कृत साहित्य में चार स्मृति-अ्रस्थानो के सम्बन्ध में विस्तृत 
विवेचत उपलब्ध है* और वह तत्त्वत स्थविरवादी दृष्टि से भिन्न नही है। 
भारत ही नहीं, विश्व के घ्यानी साहित्य में स्मृति-प्रस्थातों की 
भावना के समान ग्रम्मीर और उदात्त वस्तु दूसरी नहीं मिल 
सकती | स्मृति! झब्द का इतना व्यापक अर्थ कही नहीं लिया गया 
है । भगवान्‌ पतंजलि ने श्रद्धा, वीर्य, समाधि और श्रज्ञा के साथ 
( जो स्मृति के साथ मिलकर बौद्ध सावना की पाँच इन्द्रिया हे ) स्मृति का 
उल्लेख तो अवश्य किया है?, किस्तु उसे कोई विशेष महत्त्व नहीं दिया है । 
गीताकार ने सम्मोह से स्मृति-विनाश और स्मृति-विनाश से बुद्धि का नाश *! 
ऐसा कह कर स्मृति के महत्त्व की ओर इमित तो अवश्य किया हैं, किन्तु उसे 
विधानात्मक रूप से साधना के अग के रूप में स्थान नहीं दिया है। यदि 
(१) सोन्दरनस्द शढारेप-डप 
(२) जिसके लिये देखिये, महाव्युत्पत्ति, पृष्ठ ७३; घ्मसग्रह, पृष्ठ ९; 
महायातन सूत्रालंकार, पृष्ठ १४०; शिक्षा समुच्चय, पुष्ठ २२९८; दश- 
भूमिक सूत्र, पुष्ठ ३८ 
(३,४) देखियं आगे पाच इच्धियो का विवेचन । 
(५) राइ३ 


३५३ चार सम्यक्‌ प्रधान 


प्रमार्थं-वियोगी योगियो का छक्षण बताया है" । उन्होने कहा है कि जब 
प्राणी को सब विषय-विलासो से विरति हो गई तो जानना चाहिये कि वह 
जग गया* । इस जगाने के लिये ही और न केवल जागतने बल्कि क्षण-क्षण 
की जीवन-चर्या में जागरूक रहने के लिये ही तथागत ने स्मृति-अ्स्थानो का 
उपदेश दिया था जो सव कार के साधको के सम्मिलित साक्ष्य से विशुद्धि 
का एक अद्वितीय मार्ग ओर चिक्त-शुद्धि का अन्यतम साधन है । 
अब हम चार सम्यक्‌ प्रधातो' के विवरण पर आते हें। बुद्ध-शासन में 
“प्रधान! शब्द का अर्थ है निर्वाण-सम्बन्धी प्रयत्न, पुरुषा्थ, वीये-साधन 
यह शब्द ही इस वात की सूचना देता हैँ कि बुद्ध- 
चार सम्यक्‌ प्रधान* शासन में अमभ्यास ही सव कुछ है । यह शासन उद्योग 
के लिये है, साघना के लिये है, सिद्धान्तवाद या बौद्धिक 
आयास के लिये नही । तीज प्रयत्न या पुरुषार्थ की साधना से ही सत्य का 
अधिगम होता है । तीज प्रयत्नेरधिगम्य सत्य/* यह ब॒द्ध के लिये कहा गया 
था । तीज प्रयत्न के द्वारा उन्होने सत्य को प्राप्त किया था और तब ज्ञानमय 
दीपक वन कर बे विश्व के लिये चमके थे। जिस मार्ग के द्वारा उन्होने सत्य 
को पाया था उसी मार्ग को वें दूसरो को भी सिखाते थे ओर वह था साधना 
का, तीन वीर्य-साधना का, मार्ग जिसे वे प्रधान कहते थे। प्रयत्न से निर्वाण 
मिलता है, इसलिये वही प्रधान' है । भगवान्‌ ने प्रधान! को सत्य प्राप्ति का 
“बहुकारी धर्म! कहा था । इसका अर्थ यह था कि, “यदि कोई प्रधान करता 
हैँ तो सत्य को प्राप्त करता है और यदि प्रधान नहीं करता तो सत्य को भी 
प्राप्त नही करता? ।” इसी बात को दुहराते हुए भगवान्‌ ने एक दूसरी 
जगह कहा था कि विना प्रयत्न ( प्रधान ) किये मुक्ति साक्षात्कार नही 


(१) यहिजग जामिनि जार्गाह जोगी। परमारथी प्रपंच वियोगी--रामचरित 
सानस ( अयोध्या काण्ड ) 

(२) जानिय तर्वाहू जीव जग जागा। जब सब विषय विलास विरागा--- 
उपयुक्त के समान । 

(३) चार सम्यक्‌ प्रधानो के विवरण के लिये देखिये महा सकुलुदायि-सुत्तन्त 
( मज्किम० २४३४७ ) तथा संगीति परियाय-सुत्त (दीघ० ३३१०) .,) 

(४) बुद्धइचरित १६९ 

(५) चंकि-सुत्तत्त ( मज्कछिम० रापा५ ) 

बौ० २३ 


३५५ पाच इच्ध्रियां 


श्रद्धा जब चित्त में उत्तन्न होती है तो प्रसन्नता और उत्साह को पैदा करती हैं। 
वह सारे चित्त को प्रीति और प्रामोद्य से भर देती हैं । उत्पन्न होते ही वह चित्त- 
मलो को नष्ट कर देती है। सद्धा उप्पज्जमाना नीवरणे विक्खम्भेति ४ श्रद्धा 
में प्रतिष्ठित होकर साघक वीर्यारम्म करने लगता है। अत श्रद्धा से ही वीर्य 
की उत्पत्ति है। वीर्यारम्म करनेवाले की स्मृति ठहरती हैं। जिसकी स्मृति ठहरी 
हुई है, उसी का चित्त समाधि-मग्न होता हैं और चित्त की समाधि से ही मनुष्य 
प्रज्ञा को प्राप्त करतः है। इस प्रकार इन पाँच इन्द्रियो--श्रद्धा, वीर्य, स्मृति, 
समाधि और प्रज्ञा में क्रिक सम्वन्ध हैँ ।॥ एक के वाद एक वे उत्पन्न होती हे। 
इस साधना-क्रम में, जैसा हम देखते हे, श्रद्धा प्रथम और प्रज्ञा अन्तिम है । 

श्रद्धा का अन्तिम विकास-परिणाम प्रज्ञा है । वुद्ध-धर्म ने जिस प्रकार अन्य अनेक 
अतिवादो (अन्तो) का समवन्य किया है, उसी प्रकार वह श्रद्धा और वुद्धि का भी 
समन्वय है । वुद्ध-धर्म प्राय वुद्धिवादी धर्म ही माना जाता है, मौर यह ठीक 
भी है। केशपुत्र नामक ग्राम के काछाम क्षत्रियों से भगवान्‌ ने सदा 
के लिये स्मरणीय छब्दों में कहा था, 'कालामो ! नतुम श्रुत के कारण 
किसी वात को मानो, न तर्क के कारण, न नय-हेतु से, न वक्‍ता के 
आकार के विचार से, न अपने चिर-विचारित मत के अनुकूल होने से, 
न वक्ता के भव्य रूप होने से और न इसलिये कि भ्रमण हमारा गुरु है! यह 
सोचकर ! बल्कि काढामो !* जब तुम स्वय ही जानो कि ये बातें अच्छी, 
अदोष, विज्ञों से अनिन्दित हैं, यह्‌ ग्रहण करने पर हित, सुख के लिये होगी, 
तो कालछामो ! तुम उन्हे स्वीकार करो * [? भगवान्‌ अन्धविर्वास के कड़े 
विरोधी थे और ब्‌द्धिवाद के तो दे विश्व में प्रथम आचाये ही माने जाते हें। 
फिर भी उन्होने श्रद्धा की महत्ता को स्वीकार किया है और उसे बुद्धिवाद 
द्वारा नियन्त्रित किया हैं। बुद्ध के प्रत्येक शिष्य से यह अपेक्षा की जाती हूँ कि 
वह तथागत की सम्बोधि पर श्रद्धा रकखे, 'वह सगवात्‌ विमुक्त पुरुष, सस्यक्‌ 
सम्बुद्ध, लोकविद्‌, अद्वितीय पुरुष-दम्य सारथी, विद्या और आचरण से युक्त, 
देव और मनुष्यो के शास्ता, भगवान्‌ बुद्ध हें /” परन्तु यह श्रद्धा अन्धविश्वास 
के रूप में न होकर वुद्धि सम्मत अनुभव के रूप में होती चाहिये। यह ईमान 
लाता जैसी वस्तु विलकूल नहीं हैं । क्योकि भगवान्‌ ने अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
शब्दो में कह रखा हू कि भगवान्‌ बुद्ध ज्ञानी हैँ या नही, यह जानने के लिये 


(१) अंगुत्तर-निकाय रेप 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ३५६ 


भिक्षु को समन्वेषण करता चाहिये, खोज करनी चाहिये, मीमासा और परीक्षा 
करनी चाहिये और परीक्षा करने पर यदि ठीक लगे तो स्वीकार करना चाहिये 
अन्यथा नही । बुद्ध के विपय में मीमासा करनी चाहिये कि यह भगवान्‌ 
परमज्ञानी ( सम्यक सम्बुद्ध ) हूँ या नहीं। स्वय॑ सम्यक्‌ सम्बुद्ध का यह 
अपने शिष्यो से कहता, ढाई हजार वर्ष पूर्व, कितना अभूतपूर्च, कितना 
आश्वासनमय ! यदि भगवान्‌ इस प्रकार न कहते तो मानवता को आज बुद्ध 
धर्म के रूप में सव से वडा आश्वासन कंसे मिलता, विश्व के असस्य विचारको 
को, जो किसी मसीह, पैगम्वर या अवतार में विश्वास करने को प्रस्तुत नही, 
शान्ति कैसे मिलती ? चाहे बुद्ध हो, चाहे धर्म, चाहे सघ, चाहे अन्य कोई 
वस्तु हम मीमासक ( वीमसक) होगे, ऐसा तुम्हे सीखना चाहिये" ।” यही 
भगवान्‌ का सदा भिक्षुओं से कहना था | जब वे कभी देखते थे कि भिक्षु किसी 
बात को बिना समझे उनके गौरव से उनकी हां में हां मिला रहे है, तो वे उन्हे 
टोकते थे, “भिक्षुओं ! क्‍या तुम शास्ता के गौरव से तो हा नहीं कह रहे 
हो ?.. भिक्षुओं | जो ठुमारा अपना देखा हुआ, अपना अनुभव 
किया है, क्या उसी को तो तुम कह रहे हो१* ?” इस प्रकार वुद्धि की प्रतिष्ठा 
कर भगवान ने श्रद्धा का उपदेश दिया था। इसलिये श्रद्धा और बुद्धि का उनके 
उपदेशों में समाधान हूँ । तथागत की श्रद्धा प्रज्ञान्यया श्रद्धा' ( पञ्ज्ञान्वया 
सद्धा ) है । उसका पर्यवसान प्रज्ञा में होता आवश्यक हैं | इसीलिये श्रद्धा 
पहली इन्द्रिय और प्रज्ञा अन्तिम इन्द्रिय हूँ । श्रद्धा को भगवान्‌ ने पुरुष का 
श्रेष्ठ घन बताया है? और कहा है श्रद्धा के द्वारा मनुष्य भव-वाढ को तरता 
है' । अमृत रूपी खेती का भगवान्‌ ने श्रद्धा को बीज बताया है(। जहा कही 
साधक भिक्षु का वर्णन आया है सर्वप्रथम यह कहा गया है यहाँ भिक्षु 
श्रद्धा से युक्त होता है* ।“ प्रश्नज्या श्रद्धा से ही छी जाती हैं। इसीलिये भिक्षुओ 
(१) वीमसक-सुत्तत्त ( मज्किम० १४५७७ ) 
(२) बहुधातुक-सुत्तन्त ( मज्किम० ३॥२५ ) 
(३) महा तण्हा संखय-सुत्तत्त ( मज्मिम० १४६८ ) 
(४) सरद्धीेव वित्त पुरिसस्स सेदूठ । आलचक-सुत्त ( सुत्त-निपात ) 
(५) सद्घाय तरतो ओघ । सुत्त-निपात । 
(६) देखिये कसिभारहाज-सुत्त ( सुत्त-निपात ) 
(७) इध भिक्‍्खु सद्धाय समझागतो होति । सिलाइये बुद्धे अवेच्चप्पसादेन 
समन्नागता । जनवसभ-सुत्त ( दीघ० २१५ ) 


३५७ पाच इन्द्रियाँ 


को जनतेक वार याद दिलाया गया है तुमने श्रद्धा से प्रव्॒ज्या ग्रहण की है (सद्धाय 
पव्वज्जित््वा) आदि । अत. यह सुनिद्िचत है कि मूल वुद्ध-दरशन में भी शद्धा 
की साधना आधार-भूमि के रूप में प्रतिष्ठित है । श्रद्धा वास्तविक अर्थों में साधना 
की अधिपति है, वह बौद्ध साधना के पाँच वलो में से एक वल भी है और 
ज्ञोत आपन्न अवस्था के भगवान्‌ ने जो चार अगर बताये हूँ उनमें वह प्रथम 
है* । सम्पूर्ण पुण्यकारी वस्तुओं ( पुज्ज्मकिरिया वत्यूनि ) का आधार श्रद्धा 
को वुद्ध-शासन में माना गया है। इसीलिये कहा गया है कि श्रद्धा को सुप्रतिष्ठित, 
मूल से पकडी हुई, होता चाहिये और जीवन-पर्यन्त उसे कम न होने देना चाहिये *। 
यद्यपि सत्य-प्राप्ति के लिये बहुकारी धर्म तो भगवान्‌ ने प्रधान को ही वतलाया 
है, परन्तु श्रद्धा से सत्य की अनुरक्षा की जाती है, ऐसा उन्होने कहा है । 
महानाम शाकय से भगवान्‌ ने कहा था कि साधक को सात सद्धमों से युक्त 
होना चाहिये । इन सात सद्धर्मों में प्रथम श्रद्धा है और अन्तिम ज्रज्ञा* । इसी 
प्रकार वोधि राजकुमार को भगवात्र्‌ ने निर्वाण-साधना के पाँच अग बताये 
थे, जिनमें भी प्रथम श्रद्धा और अन्तिम प्रज्ञा है* । किसी भी प्रकार देखें, साधना 
में श्रद्धा प्रथम स्थान ग्रहण करती हैं और प्रज्ञा अन्त में उसका साय छोडना 
नहीं चाहती । बुद्ध-धर्म की यह एक वडी विशेषता है | यदि श्रद्धा को हम हृदय 
का प्रतीक मानें ( और उपतिषद्‌ ने तो कहा भी है---हृदये ह्थेव श्रद्धा प्रति- 
ष्ठिता ) और प्रज्ञा को बुद्धि का, तो हम कह सकते हें कि भगवान्‌ ने 
हुदय और बुद्धि का समाधान किया है | यही कारण हैं कि उनका घमें- 
विनय करोडों व्यक्तियों के लिये उतना आकर्षक वन सका है और सब प्रकार 
की प्रकृतियों और स्वभावों के मनुष्य उसमेंग्रारवासन ग्रहण करते हैं ॥ 
अन्त में हम यहाँ यही कहेंगे कि विना श्रद्धा के साधना आगे नहीं बढतती। भग- 
चान्‌ ने कहा है कि उतकी शिक्षा में ऋ्रमिक विधान है। पहले श्रद्धा अवश्य 
चाहिये । श्रद्धा होने पर ही मनुष्य ज्ञानी के समीप जाता है, उपासना करता 
हैँ, कान लगाकर घमम स॒नता है, उसे ग्रहण करता है, ग्रहण किये घ॒र्मं की परीक्षा 
करता हँ, परीक्षण कर निदिध्यासत करता है । फिर उसे उत्साह होता है 
(१) देखिये सगीति-परियाय-सुत्त ( दोघ० ३॥१० ) 
(२) देखिये चवमान-सुत्त ( इति चु त्तक ) 
(३) चंकि सुत्तत्त ( मज्किम० शाणा५ ) 
(४) सेख-सुत्तन्त ( मज्किम० २१३ ) 
(५) दोधिराजकुमार-सुत्तत्त ( सज्छिम० राडा५ ) 
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भिक्षु को समन्‍्वेषण करना चाहिये, खोज करनी चाहिये, मीमासा और परीक्षा 
करनी चाहिये और परीक्षा करने पर यदि ठीक रुगे तो स्वीकार करना चाहिये 
अन्यथा नही । बुद्ध के विषय में मीमासा करनी चाहिये कि यह भगवान्‌ 
परमज्ञानी ( सम्यक्‌ सम्बुद्ध ) हे या नहीं । स्वय॑ सम्यक्‌ सम्बुद्ध का यह 
अपने शिष्यों से कहना, ढाई हजार वर्ष पूर्व, कितना अभूतपूर्व, कितना 
आइवासनमय ! यदि भगवान्‌ इस प्रकार न कहते तो मानवता को आज बुद्ध- 
धर्म के रूप में सव से वडा आश्वासन कैसे मिलता, विश्व के असख्य विचारकों 
को, जो किसी मसीह, पैगम्बर या अवतार में विश्वास करने को प्रस्तुत नही, 
शान्ति कँसे मिलती ? चाहे बुद्ध हो, चाहे धर्म, चाहे सघ, चाहे अन्य कोई 
वस्तु “हम मीमासक ( वीमसक) होगे, ऐसा तुम्हे सीखना चाहिये ।” यही 
भगवान्‌ का सदा भिक्षुओ से कहना था । जब वे कभी देखते थे कि भिक्षु किसी 
वात को बिना समझे उनके गौरव से उनकी हाँ में हाँ मिला रहे है, तो वे उन्हे 
टोकते थे, “भिक्षुओं |! क्‍या तुम शास्ता के गौरव से तो हा” नहीं कह रहे 
ही ? भिक्षओं ! जो तुमारा अपना देखा हुआ, अपना अनुभव 
किया है, क्या उसी को तो तुम कह रहे हो ?” इस प्रकार बुद्धि की प्रतिष्ठा 
कर भगवान्‌ ने श्रद्धा का उपदेश दिया था। इसलिये श्रद्धा और बुद्धि का उनके 
उपदेशो में समाघान हूँ | तथागत की श्रद्धा भज्ञाच्वया श्रद्धा' ( पञ्ज्यान्वया 
संद्धा ) है । उसका पर्यवसान प्रज्ञा में होता आवश्यक है | इसीलिये श्रद्धा 
पहली इन्द्रिय और प्रज्ञा अन्तिम इन्द्रिय हैँ । श्रद्धा को भगवान्‌ ने पुरुष का 
श्रेष्ठ घन बताया है * और कहा है श्रद्धा के द्वारा मनुष्य भव-वाढ को तरता 
है *। अमृत रूपी खेती का भगवान्‌ ने श्रद्धा को वीज बताया है । जहा कही 
साधक भिक्ष्‌ का वर्णन आया हूँ सर्वप्रथम यह कहा गया है यहाँ भिक्षु 
श्रद्धा से युक्त होता हैं* ।” प्रव्नज्या श्रद्धा से ही छी जाती है । इसीलिये भिक्षुओ 
(१) वीमसक-सुत्तन्त ( मज्किम० १५७७ ) 
(२) बहुधातुक-सुत्तन्त ( मज्किम० ३॥२५ ) 
(३) महा तप्हा संखय-सुत्तन्त ( मज्किम० १॥४)८ ) 
(४) सडीव वित्त पुरिसस्स सेटूठ । आलवक-सुत्त ( सुत्त-निपात ) 
(५) सद्धाय तरती ओघ । सुत्त-निपात । 
(६) देखिये कसिभारद्वाज-सुत्त ( सुत्त-निपात ) 
(७) इध भिकखु सद्धाय समतन्नागतो होति । मिलाइये बुद्धे अवेच्चप्पसादेन 
समन्नागता । जनवसभ-सुत्त ( दीघ० शा५ ) 


सेप७ पांच इच्द्रियां 


को बनेक वार याद दिलाया गया है तुमने शन्द्धा से प्रत्नज्या ग्रहण की है (सद्धाय 
पव्वज्जित््वा) आदि । अत- यह सुनिश्चित है कि मूल वुद्ध-दर्शेन में भी श्रद्धा 
की साधना आधार-भूमि के रूप में प्रतिष्ठित है । श्रद्धा वास्तविक अर्थों में साधना 
की अधिपति है, वह बौद्ध साधना के पाँच बलो में से एक वर भी है ओर 
स्रोत आपन्न अवस्था के भगवान्‌ ने जो चार अग बताये हूँ उनमें वह प्रथम 
है । सम्पूर्ण पुण्यकारी वस्तुओं ( पुज्ण्णकिरिया वत्यूनि ) का आधार श्रद्धा 
को वुद्ध-शासन में माना गया है। इसीलिये कहा गया है कि श्रद्धा को सुप्रतिष्ठित, 
मूल से पकडी हुई, होता चाहिये और जीवन-पर्यन्त उसे कम न होने देता चाहिये *। 
यद्यपि सत्य-प्राप्ति के लिये वहुकारी घर्मं तो भगवान्‌ ने प्रधान को ही वतलछाया 
है, परन्तु श्रद्धा से सत्य को अनुरक्षा को जाती है, ऐसा उन्होने कहा है । 
महाताम ज्ञाक्य से भगवान्‌ ने कहा था कि साधक को सात सद्धमोँ से युक्त 
होना चाहिये । इन सात सद्धमों में प्रथम श्रद्धा है और अन्तिम प्रज्ञा* । इसी 
प्रकार वोधि राजकुमार को भगवात्‌ ने निर्वाण-साधना के पाँच अग बताये 
थे, जिनमें भी प्रथम श्रद्धा और अन्तिम प्रज्ञा हैं ' । किसी भी प्रकार देखें, साघना 
में शद्धा प्रथम स्थान ग्रहण करती हैँ और प्रज्ञा अन्त में उसका साथ छोड़ना 
नहीं चाहती । वुद्ध-धर्म की यह एक वडी विशेषता है । यदि श्रद्धा को हम हृदय 
का प्रतीक मानें ( और उपनिषद्‌ ने तो कहा भी है--हृदये ह्थेव श्रद्धा प्रति- 
षिठता ) ओर भज्ञा को वुद्धि का, तो हम कह सकते हे कि भगवान्‌ नें 
हुदय और बुद्धि का समाघान किया हैँ । यही कारण हे कि उनका पधर्मे- 
विवय करोड़ो व्यक्तियों के लिये उतना आकर्षक वन सका हैं ओर सब प्रकार 
की प्रकृतियों और स्वभावों के मनुष्य उसमेंग्राइवासन ग्रहण करते है । 
अन्त में हम यहाँ यही कहेंगे कि बिना श्रद्धा के साधना आगे नहीं बढ़ती। भग- 
चान्‌ ने कहा है कि उनकी शिक्षा में कमिक विधान है। पहले श्रद्धा अवश्य 
चाहिये । श्रद्धा होने पर ही मनुष्य ज्ञानी के समीप जाता है, उपासना करता 
हैँ, कान लगाकर धममं सुनता है, उसे ग्रहण करता है, ग्रहण किये धर्म की परीक्षा 
करता है, परीक्षण कर निदिध्यासन करता है । फिर उसे उत्ताह होता हैं 
(१) देखिये सगीति-परियाय-सुत्त ( दीघ० ३॥१० ) 

(२) देखिये चवमान-सुत्त ( इति द्‌त्तक ) 

(३) चंकि सुत्तन्त ( मज्छिम० शाप ) 

(४) सेख-सुत्तन्त ( मज्किम० राशरे ) 

(५) दोधिराजकुमार-सुत्तन्त ( मज्किसम० शाड़ा५ ) 
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और वह वीर्यारिम्म करता है । तदनन्तर समाधि के द्वारा स्वयं सत्य का 
साक्षात्कार करता हैं , प्रज्ञा से सत्य को बेघता है । “यदि श्रद्धा न हुई तो पास 
जाना भी न हुआ, कान लगाकर धर्म सुनना भी न हुआ, तिदिध्यासन भी 
न हुआ, सुने धर्म की परीक्षा भी न हुई, पुरुषार्थ भी न हुआ, परम सत्य का 
साक्षात्कार भी न हुआ । इस प्रकार तो भिक्षुत | अयोग्य व्यक्ति ( मोध 
पुरुष ) इस घर्म-विनय से बहुत दूर चले जाते है ।” यह इस सक्षिप्त विवरण 
से, आजा है, हम वुद्ध के धर्म-विनय में श्रद्धा के महत्त्वपूर्ण स्थान को दिखाने 
मों सम हो सके है । तथागत की प्रज्ञान्वया श्रद्धा' भारतीय दर्शन की महनीय 
परम्पराओ के सर्वेधा अनुकूल है और आज के अस्तव्यस्त जीव-लोक के लिये, 
जिसके भावात्मक और बौद्धिक सन्तुलन खोये हुए, हैं वह एक अदभुत वरदान 
है, इसमें सनन्‍्देह नही। पाँच इन्द्रियो में से श्रद्धा के गतिरिक्त वीय॑ के सम्बन्ध 
में जो पहले कहा जा चुका हैं वह बहुत पर्याप्त है। स्मृति के सम्बन्ध में 
पहले कह ही चुके हैं । समाधि और प्रज्ञा के सम्बन्ध में हम आर्य अष्टागिक 
मार्ग के विवरण के प्रसंग में कुछ सक्षिप्त रूप में और बौद्ध दर्शन की योग- 
दर्शन के साथ तुलना करते समय कुछ विस्तृत रूप से कहेंगे । 

अब हम यहाँ अपने विषय से कुछ अरूग जाकर भी महायान बौद्ध धर्मे में 
श्रद्धा के महत्त्वपूर्ण स्थान को छेकर कुछ और कहना चाहेगे। पाँचो इन्द्रियो 
ओर विशेषत श्रद्धा की महिमा एक इन्द्रिय और बल के रूप में महायान बौद्ध 
धर्म में स्थविरवाद बौद्ध धर्म की अपेक्षा और अधिक गहरे रूप से प्रतिष्ठित हैं; 
पांच इन्द्रियों का उल्लेख महायान वौद्ध धर्म के महा व्युत्पत्ति,महायान सूत्रालका र, 
दशभूमिक सूत्र, धर्म-सग्रह ओर प्रज्ञा पारमिता शतसाहस्निका आदि ग्रन्थो में हैं । 
जिस प्रकार पालि साहित्य में कही-कही २२ इन्द्रियो का उल्लेख है १, उसी प्रकार 
उसका अनुसरण महाव्युत्पत्ति में भी किया गया है, जहाँ उनकी वही संख्या 
बताई गई हूँ । नाम भी दोनो के समान ही हे । आचार्य वसुवन्धु ने 'इन्द्रिय' शब्द 
के व्यूत्पत्ति-छम्य अर्य की ओर लक्ष्य करते हुए कह है, 'आधिपत्यार्थेन इन्द्रियाण्यु- 
च्यन्ते ।' यह अर्थ स्थविरवाद-परम्परा को मात्य है | पाणिनीय व्याकरण का 
आश्रय लेते हुए आचार वुद्धघोष ने इन्द्रिय' शब्द की जो व्याख्या की हैँ, 
(१) देखिये विसुद्धिग्ग १६॥१-१२ 
(२) देसिये 'को पन नेसे इचियट्ठो नामाति! आदि; विसुद्धि सग्ग १६॥४; 

मिलाइये पराणिनि० ५१२९३; देखिये अधिपतियद्ठेन इच्दियाणि' भो 
वितुद्धिमग्ग दीपिका २२३७ । 


३५९ पाच इच्धियां 


वहु आाये वसुवन्बु के समान है। इसी परिभाषा को अश्वघोष ने स्वीकार किया 
है जब कि उन्होने कहा है प्राधात्यादिन्द्रियमिति” मर्थात्‌ प्रधान होने के कारण 
इस श्रद्धा को इन्द्रिय कहते हे । आचार्य अद्वघोष ने, जिन्होने बौद्ध धर्म में सर्व 
प्रथम भक्ति-बीज का आरोपण किया, श्रद्धा की प्रशसा में बहुत कुछ अत्यन्त 
काव्यमय शब्दो में कहा है । उन्होने श्रद्धा को धर्माम्यास का मूल माना है। 
बिना श्रद्धा के घर्म का अभ्यास हो ही नही सकता। श्रद्धा की आवश्यकता बताते 
हुए और उसे स्थिर एवं सबलू बनाने के लिये उपदेश देते हुए भगवान्‌ बुद्ध 
नन्‍्द से कहते है--- 

“वृथ्वी के भीतर जल है, यह श्रद्धा जब मनुष्य को होती हे, तव प्रयोजन 
होने पर पृथ्वी को प्रयत्नपूर्वक खोदता है । 

“वंदि अग्नि से प्रयोजन न हो, या यदि काण्ठ में अग्नि है, यह श्रद्धा न हो 
तो कोई भी पुरुष काष्ठ को न रगडेगा। किन्तु प्रयोजन ओर श्रद्धा के होने 
पर उसे रगडते हे । 

“भूमि से अन्न की उत्पत्ति होती है, यदि यह श्रद्धा कृषक को न हो तो 
वह भूमि में बीज न वोयेगा । 

“जैसे दान हाथ ग्रहण करता है, वैसे ही श्रद्धा सद्धम॑ को ग्रहण करती है, 
इसलिये मेने श्रद्धा को विशेष रूप से हाथ कहा है । 

दी मम ्  शनक धर्म की उत्पत्ति में श्रद्धा उत्तम कारण है, इसलिये इस 
श्रद्धा रखपी अकुर को तुम्हें वढाना चाहिये, क्योकि इसके बढने से धर्म वैसे 
ही बढता है जैसे जड के बढने से वृक्ष । जिसका विचार आकूल है, जिसका 
निश्चय दुर्बल है, उसकी चचल श्रद्धा सफलता के लिये नही हूँ । 

“जव तक मनुष्य तत्त्व को देख या सुन नही लेता है, तब तक उसकी श्रद्धा 
बलवती या स्थिर नहीं होती । सयम के द्वारा इन्द्रियो को जीतकर जिसको तत्त्व का 
दर्शव हो चुका है उसका श्रद्धा रूपी वृक्ष फल और आश्रय देता है* ।” इसलिये 
भगवान्‌ ने नन्‍्द को सव से पहले श्रद्धा के अभ्यास का उपदेश देते हुए कहा, 
अब तुम श्रद्धा हूपी साधन से सुसज्जित होकर हे सौम्य | अमृत की प्राप्ति के 
लिये अपने शील को रक्षा करो ।” श्रद्धा को सर्वश्रेष्ठ बतानेवाले पालि वुद्ध- 


(१) तौन्दरनन्द १२३७ 
(२) सोन्दरनन्द १२३३-४३ 
(३) सोन्दरनन्द १३३१० 
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आये अष्टागिक मार्ग बुद्ध-शासन में निश्चय ही एक अत्यन्त महत्त्व- 

पूर्ण स्थान रखता हैँ । अपने सर्वप्रथम प्रवचन ( धम्मचक्‍्क पवत्तन सुत्त ) 
में भगवान ने पञ्चवर्गीय भिक्षुओं को इसका उपदेश 

आये-अष्ठांगिक मार्ग दिया था और मध्यमा प्रतिपदा के साथ इसकी 
एकात्मता दिखाई थी । दु ख-निरोध की भोर ले 

जानेवाला मार्ग रूपी चतुर्थ आर्य सत्य और जाय अष्ठागिक मार्ग दोनो 
एक हे । यही वह मार्ग है जिसे तथायत ने खोज निकाला है। मध्यमा प्रति- 
पदा रूपी आर्य अष्टागिक मार्ग अरण' धर्म है अर्थात्‌ दु ख-रहित धर्म और 
वही ठीक मागं है * । यह मार्ग माँख खोल देनेवाला है, ज्ञान करा देनेवाला 
है । यह शासन, अभिज्ञा, वोध और निर्वाण की ओर ले जानेवाला है? । 
भगवान्‌ ने कहा है “निर्मल ज्ञान की प्राप्ति के लिये यही एक मार्ग है। और 
कोई दूसरा मार्ग नही । इस मार्ग पर चलने से तुम दुख का नाश करोगे ।” 
भार्य अष्टागिक मार्ग निर्वाणगामी मार्ग है, इसे एक सुन्दर उपमा के द्वारा 
सममाते हुए भगवान्‌ ने कहा है, “जिस प्रकार भिक्षुओं गगा, यमुना, 
अचिरवती, सरभू ( सरयू) और मही नदियाँ पूर्व की ओर बहने वाली, समुद्र 
की ओर अभिगामिनी होती हे, उसी प्रकार भिक्षुओं ! अभ्यास करने पर 
आये अष्टागिक मार्ग निर्वाण की ओर ले जानेवाला है, निर्वाण की ओर 
अभिमुख होनेवाला है? ।” अन्य अनेक प्रकार से भी शास्ता ने आर्य अष्टाग्रिक 
मार्ग की महिमा प्रस्यापित की है। भगवान्‌ ने इसे कल्याण वर्त्मी! कह कर 
पुकारा हूँ और अक्षुण्ण रूप से इसपर आचरण करने के लिये शिष्यों को 
उत्साहित किया है । आनन्द ! इस समय मेने भी यह कल्याणवर्त्म स्थापित 
किया है जो कि एकान्त निर्वेद के लिए, विराग के लिए, निरोध के 
लिए, उपशम के लिए, अभिज्ञा के लिए, सम्वबोधि के लिए, और निर्वाण 
के लिए हँ और वह यही आय॑ अष्टामिक मार्ग है। आनन्द ! यह मेने कल्याण 





(१) अरण विभंग सुत्तन्त ( मज्मिम० ३॥४९ ) 

(२) घम्म-चक्‍्क पवत्तन-सुत्त ( संयुत्त-निकाय ) 

(३) एतो व मग्गो नत्यञ्ज्यो दस्सनस्स विसुद्धिया। - एतं हि तुम्हे पटिपन्ना 
वुक्ज़स्सन्त करिस्सय | घम्मपद २०१२-३ 

(४) सपुत्त-निकाय, जिल्द पाचवां, पृष्ठ ३९-४० ( पालि टेक्सूद सोसायटी 
फा संत्करण ) 
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वर्त्मं स्थापित किया है । सो आनन्द ! में यह कहता हेँ--जिससे तुम मेरे 
इस स्थापित कल्याण वर्त्त को अनुप्रवत्ित करना । तुम मेरे अन्तिम पुरुष 
मत बनना' । भगवान्‌ ने आय॑ अष्टागिक मार्ग को स्ोत ( निर्वाणगामी 
प्रवाह ) में पड जाना भी कहा है । सारिपुत्र! स्रोत स्लोत कहा जाता है। 
सारिपुत्र ! स्नोत क्‍या है ?” भन्‍्ते ! यह आये अष्टागिक मार्ग ही स्नोत है, 
साधू सारिपुत्र ! साध्‌ सारिपुत्र ! यह आर्य अष्टागिक मार्ग ही स्लोत है. । 
सारिपुत्र | स्रोत आपन्न, ज्लोत आपन्न कहा जाता है, सारिषुत्र' स्रोत आपन्न 
क्या है ?! 'भन्‍्ते ! जो व्यक्ति इस आये अष्टागिक मार्ग से युक्त है, वही स्लोत 
आपन्न कहा जाता है! साधु सारिपुत्र ! साधु सारिपुत्र ! यही जो जायें 
अष्टाग्रिक मार्ग से युक्त है वही स्नोत आपन्न कहा जाता है” | आयें अष्टा- 
ग्रिक मार्ग को ही भगवान्‌ ने अमृत का मार्ग कहा है । अब हम देखें 
कि आय॑ अष्टागिक मार्ग क्‍या है? भगवान्‌ के ही शब्दों में . 
भमिक्षुओं !' यह जो कामोपभोग का हीन, ग्राम्य, अशिष्ट, अनर्थेकर 

जीवन है और यह जो अपने शरीर को व्यर्थ क्‍्लेश देने का दु खमय, अनायें, 
अनर्थंकर जीवन है, इन दोनो अतियो से वचकर तथागत ने मध्यम मार्ग का 
शान प्राप्त किया है, जो कि आँख खोल देनेवाला हैँ, ज्ञान करा देनेवाला 
है, शमन के लिए, अभिज्ञा के लिए, बोध के लिए, निर्वाण के लिए होता 
है १ । यही आय॑ अष्टागिक मार्ग दुःख-निरोध की ओर ले जानेवाला है, जोकि 
इस प्रकार है -- 

| १) सम्यक्‌ दृष्टि 

२) सम्यक सकलल्‍प | प्रज्ञा-स्कन्ध 

(३) सम्यक्‌ू वाणी 


(५) सम्यक्‌ जाजीव 


(१) मूखादेव-सुत्तन्त ( सज्किम० शाड़ारे ) 


(२) सारिपुत्त सुत्त, ( संयुत्त० प४)१४५ ) 

(३) देखिये इसो प्रकरण में आगे निव्बाण का विवेचन । 

(४) सिलाइए हे मे भिक्‍्खवे अन्ता पव्वजितेन न सेवितव्बा यो चाय कामेसु 
काससुखल्लिकानुयोगो होनो गम्सो पोयुज्जनिको अनरियो अनत्य सहितो 
यो चायं अत्तकिलमयानुयोगो दुक्खो अतरियो अनत्य सहितो । एसे ते 
डिक्‍्खये उसे अस्ते अनुपगम्स सज्किसा पटिपदा तयागतेन अभिसस्वुद्धा 
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(६) सम्यक व्यायाम, 
(७) सम्यक्‌ स्मृति समाधि-स्कन्घ 
(८) सम्यक्‌ समाधि 
ऊपर के कोष्ठको से स्पष्ट है कि आय अष्टागिक मार्ग तीन स्कत्धों में 
अन्तर्मावित है, यथा सम्यक्‌ दृष्टि और सम्यक्‌ सकत्प प्रज्ञा स्कन्ध में 
सम्मिलित है, सम्यकू वाणी, सम्यक्‌ कर्मान्त और सम्यक्‌ जाजीव 
शील-स्कन्ध में और सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक स्मृति और सम्पक्‌ समाधि 
समाधि-स्कन्ध में१ । आनन्द ने हमें बताया है कि भगवान्‌ इन तीन 
धर्म-स्कन्धो के बडे प्रशसक थे और उनका प्रयत्न था कि उनके शिष्य इनमें 
स्थित हो । इन तीन धर्म स्कन्धो को भगवान्‌ ने तीन सम्पत्तियाँ भी कहा 
थार सौर तीन बड़े यज्ञ भीषै | शील, समाधि ओर प्रज्ञा के त्रिविध 
आघारमूत वर्गीकरण में सम्पूर्ण बुद्धशासन जा जाता हैं। शील सदाचार का 
पर्यायवाची झब्द है। “भिक्षुओ ! प्रातिमोक्ष-सयम॒ से युक्त होकर विहरो, 
चक्ष्‌ के सयम से युक्‍त होकर विहरो' आदि रूप से भगवान्‌ ने जो उपदेश 
दिया है वही शील का स्वरूप है। शील वस्तुत हमारे विचारों और कर्मों 
का समन्वय ही है । वह काया की, वाणी की ओर मन की शुचिता हैँ | समाधि 
हमारे चित्त की एकाग्र अवस्था का ही नाम हैं। बिना शील के समाधि को 
प्राप्ति सम्भव नही । समाधि इच्छा, ज्ञान और सकलल्‍पो की समन्वयावस्था 
हूँ । इसी प्रकार हमारे मन और सत्य की समन्वयावस्था का नाम है प्रज्ञा 
प्रज्ञा को कुशल चित्त-युक्त ज्ञान भी कहा गया है। प्रज्ञा की उन्चतम अवस्था ही 
सम्यक्‌ सम्वोधि हूँ । उद्योगी प्रज्ञावान भिक्ष ही आवागमन रूपी जटा को 
काटता है । आतापी निपको भिक्‍खु सो अय विजटये जटति ।” शील, समाधि 
ओर प्रज्ञा के रूप में बौद्ध साधना-पद्धति का विस्तुत विवेचन आचार्य वुद्धघोष 


चक्‍्खुकरणी जञाणकरणो उपसमाय अभिज्ञ्याय निव्वानाय संबत्तति । 
धम्मचक्कपवत्तन-सुत्त (सयुत्तनिकाय) 

(१) देखिये चूलवेदल्ल-सुत्तन्त ( मज्किम० शाप ) 

(२) सुभ-सुत्त ( दीघ० ११० ) 

(३) देसिये फस्सपत्तीहनाद-सुत्त ( वीघ० १८ ); . पोहुपाद-सुत्त 
( दीघ० १३१० ) 

(४) देखिये कूटदन्त-सुत्त ( दोघ० १५ ) 
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ने विसुद्धिमग्ग! में किया है, जिसका विस्तृत विवरण हम यहाँ न देकर 
पातजल योग-साधना के साथ उसके तुलनात्मक अध्ययन के प्रसग में पाँचवें 
अध्याय में देंगे । अब हम आये अष्टागिक मार्ग का सक्षिप्त विवरण 
पालि निकायो के आधार पर देंगे | सम्यक्‌ दृष्टि, वस्तुत चार आये सत्यो 
को समभना ही है * । सम्यक्‌ दृष्टि मुक्ति-मार्ग की पहली सीढी है जिसके 
विना न शील की प्राप्ति है और न समाधि की। सम्यक्‌ दृष्टि के परिणाम- 
स्वरूप ही हमें शील मिलता है । 'भिक्षुओं ! जिस समय आये श्रावक दुरा- 
चरण को पहचान लेता है, दुराचरण के मूल कारण को पहचान लेता है; 
सदाचरण को पहचान लेता हैँ, सदाचरण के मूल कारण को पहचान छेता 
हैँ, तव उसकी दुष्टि सम्यक्‌ कहलाती हैं। उसकी इस धर्म में अचल श्रद्धा 
उत्पन्न हो गई है और वह इस घ॒र्म में आ गया है १ / अविद्याश्रित सस्कारो 
को निर्मेछ करने का ज्ञानमय सकल्प ही सम्यक्‌ सकल्प है। 'भिक्षुओ ! सम्यक्‌ 
सकलप क्‍या है ? नैष्करम्यं सकलप सम्यक्‌ सकल्प है। अव्यापाद सकल्‍प सम्यक्‌ 
संकल्प है । अविहिसा सकल्प सम्यक्‌ सकलप हे ।१ विचार का सम्यक्‌ अभ्यास 
ही सम्यक्‌ वाणी के रूप में अभिव्यक्ति प्राप्त करता है। 'भिक्षुओ | सम्यक्‌ 
वाणी किसे कहते हैं ? भिक्षुओ ! एक आदमी भूठ बोलना छोड, मूठ 
बोलते से दूर रह सत्य बोलने वाला, सच्चा, लोक में यथायंवादी होता है। 
वह चुगली करना छोडता है, वह कठोर वाणी छोडता हैं१ । इसलिये 
भिक्षुओ !' आपस में इकट्ठे होने पर दो वातो में से एक वात होनी चाहिए, 
या तो धामिक वातचीत या फिर आये मौन । भिक्षुओं | इसे सम्यक्‌ वाणी 
कहते हूं ९ ।' सम्यक्‌ कर्मान्त का सम्बन्ध बाहय जीवन से है । 'भिक्षुओ ! 
सम्यक्‌ कर्मान्त क्या है ? एक आदमी जीव-हिंसा को छोड जीव-हिंसा से दूर 
रहता हैँ । वह दण्ड का प्रयोग नही करता, शस्त्र का प्रयोग नहीं करता, 
लज्जाशील, दयावान्‌, सभी प्राणियो पर अनुकम्पा करनेवाल्य होता है ५ 
यही सम्यक्‌ कर्मान्त हैं । इसी प्रकार सम्यक्‌ आजीव व्यक्तिगत और सामा- 
(१) सम्माविद्वि-सुत्तत्त ( सज्किस० १॥१॥९ ) 
(२) बुद्ध वचन, पृष्ठ २१ 
(३) बुद्ध वचन, पृष्ठ ३२ 
(४) अंगुत्तर १०, 'वुद्धवचन', पृष्ठ ३२,३३३ 
(५) अरिय परियेसन सुत्त ( मज्किम० १३६) 
(६) अंगुत्तर १०, चुद्ध वचन, पृष्ठ रेड 
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जिक जीवन की शुद्धि के लिये है । 'भिक्षुओ | सम्यक्‌ आजीव क्‍या है ? 
भिक्षुओं ! आये श्रावक मिथ्या आजीविका को छोड सम्यक्‌ आजीविका से 
जीवन निर्वाह करता है। यही सम्यक्‌ आजीव हैं? ।” सम्यक्‌ व्यायाम (प्रयत्न) 
ज्ञानमय अभ्यास है ? 'भिक्षुओ | चार प्रकार के व्यायाम सम्यक्‌ प्रयत्न है । 
कौन से चार ? सयम प्रयत्न, प्रह्मण प्रयत्न, भावना प्रयत्न तथा अनुरक्षण 
प्रयत्न ।' भगवान्‌ ने निर्वाण की अधिगति में प्रयत्न या व्यायाम स्वरूप 
'प्रधान' को ही प्रधान कारण माना है। भारद्वाज ! सत्य प्राप्ति का बहुकारी 
घमं प्रधान' है । यदि प्रधान! न करे तो सत्य को भी प्राप्त व करें। चूकि 
प्रधान! करता है, इसीलिए सत्य को प्राप्त करता है। इसीलिए सत्यप्रोष्ति 
के लिए वहुकारी धर्म प्रधान! है ।' बिना व्यायाम के प्रधान”! भी कहा 
सम्भव है ! इसीलिए तो चाहे मेरा मास, रक्त सब सूख जाए ओर बाकी 
रह जाएँ केवल त्वकू, नसे और हड्डियाँ, किन्तु जब तक उसे जो किसी भी 
मनुष्य के प्रयत्न से, शक्ति से था पराक्रम से प्राप्य है, प्राप्त नहीं कर 
लूगा, चैन नही लूगा'१ ऐसा वीये आरम्भ करना ही पडता है । इसे ही 
सम्यक्‌ प्रयत्न (व्यायाम )कहते हे । अब क्या है, सम्यक्‌ स्मृति ? इसका उत्तर 
हम चार स्मृति प्रस्थानो के विवरण के समय दे आये हे । वस्तुत पूर्वोक्‍्त 
चार 'स्मृति-प्रस्थान' ही सम्यक्‌ स्मृति' हैँ यथा, काया में कायानुपश्यना, वेद- 
नाओ में वेदनानुपश्यना, चित्त में चित्तानुपश्यना और धर्मों में धर्मानु- 
पश्यना । भगवान्‌ ने उपदेश दिया है कि, आनन्द ! आत्मदीप, आत्मशरण, 
अनन्यशरण होकर विहरो' और इस पर उन्ही की व्याख्या है कि उपर्युक्त चार 
स्मृति-प्रस्थानों ( जिनका सपम्रहात्मक स्वरूप ही सम्यक्‌ स्मृति” हे) की 
भावना और आचरण करने का तात्पयं ही है आत्मदीप, आत्मशरण, अनन्य 
शरण होकर विहरता । आनन्द! कंसे भिक्ष्‌ आत्मशरण होता है ? आनन्द! 
यहाँ भिक्ष॒ काया में कायानुपश्यी « इस प्रकार आनन्द | भिक्षु 
आात्म-शरण होता है ।” तृष्णा और उपादान से विरति के लिये वार वार 
(१) महासति पद्ठातत सुत्त ( दोघ० २॥९ ) 
(२) जिनके विस्तृत वर्णन के लिए देखिए 'बुद्ध-बचन, पृष्ठ ३५-३७ 
(३) चंकि-सुत्तन्त (मज्किम० २५५) 
(४) देखिए जातकट्ृुकया ( निदानकथा ) तथा बुद्ध बचन, पृष्ठ ३७ 
(५) सारिपुत्र के निधन के बाद ये शब्द भगवान्‌ ने कहे, देखिए चुन्द-सुत्त 
( संयुत्त-निकाय ४५।२३ ) 
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पुनरुक्ति पूर्वक भगवान्‌ ने स्मृति के उपदेश दिये हें। समाधि की सक्षिप्त 
परिभाषा हम पहले दे ही चुके हेँ। 'भिक्षुओं ! यह जो चित्त की एकाग्रता 
है--यही समाधि हैं। चारो स्मृति-प्रस्थान हे समाधि के निमित्त और चारो 
सम्यक्‌ प्रयत्न हैँ समाधि की साम्रग्नी। इन्ही आठो घममों के सेवन करने, 
भावना करने तथा वढाने का नाम है समाधि" ४ यहा यह कह देना अप्रा- 
संगिक न होगा कि वोधि पक्षीय धर्मों के अन्य अगो के समान आये अष्टागिक 
मार्ग के भी प्रभूत महत्त्व को महायान बौद्ध धर्म ने स्वीकार किया है, एव 
वालि साहित्य के समान महा च्युत्पत्ति, महावस्तु, प्रज्ञा पारमिता छत 
साहस्निका, ललित विस्तर, करुणा पुण्डरीक, समाधिराज, अवदान शतक, 
महायान सूत्रालकार आदि वीसो ग्रथों में आय॑ अष्टागिक मार्ग का विवरण 
आया है ।१ विस्तृत वर्णन उसके यहा उपलब्ध नही हूं । 
इस प्रकार वोधि पक्षीय घर्मो के स्वरूप की एक भलक हमने देखी, जिनके 
उपदेश को वार-वार दुहराकर, अनेक पर्यायों से, अपनी चारिकाओ में भगवान्‌ 
दिया करते थे । तथाग़त सम्मवत इन्ही के 
इन्हीं की समष्टि का नाम शास्ता के रूप में अपने को स्मरण कराना चाहते 
बौद्ध जीवन-पद्धति है. थे और जो कुछ भी उन्होने कहा है वह इन्ही की 
व्यास्या या सगति स्वरूप हैँ । इनके समग्र 
रूप में हम वौद्ध आचार तत्त्व को उसके पूर्णतम॒ रूप में देख सकते है। अभिषर्म' 
तो उसकी तात्त्विक या मनोवैज्ञानिक व्याल्या मात्र है । भगवान्‌ के मन्तव्य का 
अन्तिम तात्पयं अभ्यास में ही है और जब उनके समय में कुछ प्रमादी भिक्षु 
खीज कर कह देते थे कि यह श्रमण तो हमारी जान ही ले लेता है' या सारि- 
पुत्र जेसे साधना-निष्ठ भिक्षु अपने मतत को समझाया करते थे कि चाहे जो 
कुछ हो बुद्ध का शासन तो पूरा करना ही पडेंगा, तो वे सभी वुद्ध को 
आचार तत्त्व पर जोर देते की शचृत्ति को ही सूचित किया करते थे । 
कितनी भ्रसन्नता होती थी अन्त में उन्हे जब वे यह अनुमव करते थे कि 
बुद्ध का शासत कर लिया गया हूँ ( कत वुद्धस्स सासन ), सव बोमो को उठा 


(१) चूलवेदल्ल सुत्त ( मज्किम० शाप ) 

(२) इनके आधार पर जाय॑ अधष्दागिक मार्ग के विवरण के लिये देखिये 
हरदयाल : दि वोधितत्व डॉक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट संस्कृत लिठरेचर, 
पृष्ठ १५५-१६५ 
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श्रमण-ब्राह्मण दु खद तीत्र कदु वेदना नहीं भोगते । वे ज्ञान-दर्शन, अनुत्तर 
सवोध के पात्र है । यदि वे प्रयत्नशील श्रमण-ब्राह्मण दुख तीम्र कदु वेदना 
को भोग भी तो भी वे ज्ञान-दर्शव अनुत्तर सबोघ के पात्र हें* । इस प्रकार हम 
देखते है कि आवश्यकता के अनुरूप तथागत को शरीर-पीडा इष्ट है और 
नही भी । इसी प्रकार वे श्रुत से शुद्धि नही मानते और न ब-श्रुत से ही। 
बुद्ध-शासन तो केवल सम्यक्‌ प्रयत्त चाहता है और उस्ती पर सब कुछ आधघा- 
रित है । यहाँ यह भी कह देना उचित है कि इस तपस्या की साधना में बुद्ध 
के अनुसार जातिवाद का कोई विचार नही । चाहे ब्राह्मण हो, चाहे क्षत्रिय, 
वैश्य, श॒द्र या श्रमण, जो कोई स्मृति-प्रस्थानों की भावना करेगा वही निर्वाण 
का साक्षात्कार करेगा" । जाति या ऊँच नीच का विचार तो आवाह-विवाह 
में होता है, जहाँ मनुष्य कहते है तू मेरे योग्य है', तू मेरे योग्य नही है । 
'प्रधान' मन्‌ ष्यो में विभेद नही करता * । 'जाति मत पूछ, आचरण पूछ १ मा 
जाति पुच्छ, चरण च पुच्छ' । यही भगवान्‌ बुद्ध की वाणी है । कर्म से ही वे 
ब्राह्मणत्व का होना निष्पन्न बताते हैँ ओर उनके घर्म-हद में चाहे भनुष्य 
किसी भी दिद्या से आवे और चाहे किसी वर्ण अथवा जाति का हो, समान रूप 
से शान्ति पाने का अधिकारी है, शर्त यही है कि वह प्रधान! करे१ । यही 
चातुर्वे्णी शुद्धि का तात्पयं हैं। । सगवांन्‌ बुद्ध मानव-जाति को एक मानते थे। 
उनका कहना था कि जिस प्रकार कीट, पतग, चतुष्पद, मत्स्य, पक्षी भादि 


(१) वोधिराजकुमार सुत्त (मज्किम० २४५) 

(२) अग्गझ्ञ् सुत्त ( दीघ० शे४ ) 

(३) भन्‍्ते ! चार वर्ण हे और यदि वे प्रधानीय अगों से युक्त हो तो क्‍या 

भन्‍्ते | उन्तमें नानाकरण नहीं होगा ?” 'सहाराज ! उनका प्रधान 
नानात्व नहीं करता ! कण्णत्यलक सुत्त (मज्किम० २॥४१०)॥ 
सिलाइये चूल अस्सपुर सुत्त ( मज्किम० १४१० ) 

(४) देस़िए सुन्दरिका-भारद्वाज सुत्त ( सयुत्त० ७१॥९), मिलाइये सुत्त- 
निपात ३।४ भो, अम्बट्ट ! जो कोई जातिवाद में फंसे हे, गोत्रवाद 
में फंसे हे, मानवाद में फंसे हे, आवाह-विवाह में फंसे हे, वे अनुपम 
विद्याचरण सम्पदा से दूर है। ” अम्बद्द सुत्त (दोघ० १॥३) 

(५) देखिए चूलअस्सपुर सुत्त ( मज्किम० १॥४१० ) 

(६) देसिए धम्मपद, ब्राह्मण वग्ग, वासेट्द-सुत्त ( मज्किम० २५१८ ) 
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जातियो में जातिगत पृथक चिन्ह होते हैं वैसे मनुष्यों में नहीं होते* । जहा 
प्रव्रज्या और गृहस्थ-धर्म का प्रश्न है, भगवान्‌ सब को ही प्रब्रज्या लेने की भी 
अनुज्ञा नही देते, तपस्स, और भल्लिक को उनकी यही भाज्ञा हुई कि तुम्हारे 
लिए यही श्रेयस्कर हैं कि घर में रह कर तुम अप्रमाद का जीवन बताओ+* । 
गृह-विनय का उपदेश भी भगवान्‌ ने दिया ही हे । स्वर्ग-प्राप्ति भी उन्होने 
गृहस्थ साधको की सम्भव मानी ही है, किन्तु जहा चरम उद्देश्य को प्राप्ति 
का वर्णन आया हैं वहाँ तो उन्होने स्पष्ट कहा हैँ कि ऐसा कोई भी आदमी 
उनको स्मरण नही आता जिसने गृहस्थ हो कर दुख की आत्यन्तिक निवृत्ति 
प्राप्त की हो? । अहेत्व की अवस्था प्राप्त कर लेने पर गृह-वास सम्भव नहीं 
है। भगवान्‌ निश्चय ही गृहस्थ-जीवन को पूर्ण पविन्नता के लिए कुछ अनुप- 
युक्त स्थान समझते थे, इसलिए यदि उन्होने विशेष साधन सम्पन्न व्यक्तियों 
(यथा राष्ट्रपा् और काश्यप आदि) को प्रन्नज्या की ओर उत्साहित किया हो, 
तो यह भारतीय परम्परा के अनुकूल ही था | । 'यदहरेव विवरेत्‌ तदहरेव 
प्रत्रजेत्‌ गृहाद्वा वनाद्ा ।/ यह आदेश उपनिषदों का भी था। जिन विद्वानों 
ने आश्रम-वर्म के प्रश्न को छेकर बौद्ध और वैदिक जीवन-विधि के स्वरूपो 





(१) वसेट्ु-सुत्त ( मज्किम० २५८ ) 

(२) 'स्थपतियों ! गृहवास बाधा पृर्ण ओर रागादि सर का आगमन मार्ग है; 
प्रश्ननया ही खुली जगह है । किन्तु स्थपतियों ! तुम्हारे लिए 
अप्रमाद से रहना ही युक्त हूँ ।/ थपतति सुत्त, संयुत्त० ५४।११६); सोण ! 
अच्छा हो तू गृहस्थ रहते ही बुद्धों के शासन का अनुगमन कर ४' सोण सुत्त 
(उदान ५१६) 

(३) देखिए सिंगालोबाद सुत्त ( दीघ० ३॥८ ); थपति सुत्त (संयुत्त० 
४५११६); छव सुत्त ( अगुत्तर ४४२१ ) आदि। 

(४) हे गौतम ! क्‍या कोई गृहस्थ है जो गृहस्थ के सयोजनो को बिना छोडे 
काया को छोड दु ख का अन्त करनेवाला हो ? नहीं वत्स ! ऐसा कोई 
गृहस्थ नहीं । हे गोतम ! क्‍या कोई ऐसा गृहस्थ है जो गृहस्थ के 
संयोजनों को बिना छोड़े काया छोड़ने पर स्वर्ग को प्राप्त होने 
वाला हो' ? वत्स एक ही नहीं सौ. . .दो सी. . . .अनेक गृहस्यथ हूँ जो 
गृहस्थ के संयोजनों को बिना छोडे मरने पर स्वर्गंगामी होते है । 
तेविज्ज-वच्छगोत्त घुत्त ( मज्किम० १॥३।१ ) 


जम 
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में विभेद किया है, उन्होंने मूल भावना को समझा नहीं है । हाँ, बुद्ध के 
उपदेश के प्रति तत्कालीन सामाजिक प्रतिक्रिया को लेकर बे बहुत कुछ बढ़े 
चले गए है, किन्तु इसी प्रकार उन्होने 'कामेसु कामसुखल्लिकानुयोगो' और 
अत्तकिल्मथानुयोगो” इन दोनो ही कोटियो से अकूग मध्यमा प्रतिपर्दो 
पर भी कुछ अधिक ध्यान दिया होता, तो कदाचित्‌ ऐसा वे नही कह 
सकते थे । 
इस प्रकार हमने वौद्ध आचार तत्त्व को उपर्युक्त बोधि-पक्षीय धर्मों के रूप 
में देखा है और उनमें निहित तपस्या के स्वरूप पर भी कुछ विचार किया हैं । 
इस सब से हम इसी निष्कर्ष पर पहुँचते है कि 
नैतिक आदशवाद द्वी बुद्ध तथागत का एकतम लक्ष्य नैतिक तत्त्व की प्रतिष्ठा 
का वास्तविक मसन्‍्तव्य करना ही था और उसे उन्होने विशुद्धतम रूप में 
प्रस्तुत किया है । उसे हम किन्ही सीमाओ से बाँध 
नही सकते | वह निरपेक्ष और स्वत परिपूर्ण है | प्रजापती गौतमी से भग- 
वान्‌ ने कहा था, हे गौतमी ! जिन धर्मों को तू जाने कि ये स-राग्र के लिए 
है, विराग के लिए नही, सयोग के लिए हे, वियोग के लिए नही, जमा करने 
के लिए हं असग्रह के लिए नही, इच्छाओं को बढाने के लिए हे, इच्छाओ को 
कम करने के लिए नही, असन्तोष के किए है, सन्‍्तोष के लिए नही, भीड के 
लिए है, एकान्त के लिए नही, अनुद्योगिता के लिए हे, उद्योगिता के लिए 
नही - तो तू गोतमी ! सोलहो आने जानना कि वह न धर्म है, 
न विनय है, न शास्ता का शासन है, किन्तु इनसे विपरीत जो धर्म हे, अर्थात्‌ 
जो विराग के लिये है, उद्योगिता के लिये हे, उन्हे जानना कि ये सोलहो 
आने तथागत के धर्म है, विनय है, शासन हैँ ।९” इससे स्पष्ट है कि जो 
कुछ भी विराग, असग्रह, सन्‍्तोष और उद्योगिता के लिये है, वह सव 
वुद्ध का शासन हूँ, वह उन्हें मान्य है। उसी के लिये बुद्ध के दर्शन की 
तात्विक व्यवस्था है । सम्पूर्ण, दार्शनिक मतवादों के बीच में होकर तथागत 
ने मज़ा प्रतिपदा का आविष्कार किया था, यह इसी कारण कहा 
जाता है । 
शरीर-पीडा और भोगवाद की अतियो से वचकर जिस प्रकार भगवान्‌ ने 
आर्य अप्टागिक मार्ग के रूप में समन्वित जीवन-विधि का विकास किया 








(१) पजापतो पब्वज्जा सुत्त ( अगुत्तर० ८॥२१३ ) 
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आय अपष्टांगिक मार्ग के उसी प्रकार विचार के क्षेत्र में भी उन्होने समन्वय- 
अलावा मध्यमा प्रतिपदा विधान किया। इस प्रकार उनके द्वारा साक्षात्कृत 
ऋा एक गम्मीरतर रूप मध्यमा प्रतिपदा अपने पूर्ण अर्थ में अत्यन्त व्यापक 
प्रतीत्यसमुत्पाद भौर विस्तृत दृष्टि लिये हुई थी। बुद्ध के 
सम्पूर्ण शासन की मध्यम-मार्ग के रूप में व्याख्या 
की जा सकती है । 'मज्मेन तथागतो घम्म देसेति' । मध्यम-साग्गं के द्वारा 
तथागत घ॒र्म॑ का उपदेश करते है, यह वात आर्य अष्टाग्रिक मार्ग पर ही 
लागू नहीं है, बुद्ध की सम्पूर्ण तात्त्विक स्थिति की व्याख्या हमें इसी दृष्टि से 
करनी चाहिये, तमी हम उनकी नंतिक और तात्तिक परिस्थितियो की पार- 
स्परिक सगति भी मिला सकेंगे। यहाँ हम यही कहना चाहेगे कि जीवन- 
विधि को लेकर जिस प्रकार तथागत ने सइलेषणात्मक आये अष्टागिक मार्ग 
हमें दिया, उसी प्रकार जिस तात्त्विक आघार को उन्होने स्वीकार किया 
वह भी उनके काल में प्रचलित नाना दार्शनिक मतवादों की भूलभुलेयो और 
उनके अतिवादो से वचकर मौन साधना करने के लिये था, जिससे सत्य 
प्राप्त होता है । जिन मुख्य अतियो से वचकर तथागत ने अपने सम्यक्‌ 
दर्शन को प्रस्तुत किया, उन्हे सक्षेप में इस प्रकार वर्गीकृत किया जा 
सकता है -- 
(१) सब्वं अत्यि--सव है--नित्यतावादी मत । 
(२) सब्ब नत्वीति--सव नहीं है--अनित्यतावादी मत । 
(३) सब्वे १ब्वेंकतहेतु--सव पृ्वक्त हेतुओं के कारण है, चाहे वह हेतु 
ईश्वर हो, या भाग्य या काल या अन्य कोई । 
(४) सब्बे अहेतु अप्पच्चया--सव का कोई हेतु या प्रत्यय नही हैँ । 
(५) सुखदुक्ख सय कतं--सुख-दु ख स्वयकृत है । 
(६) सुख दुघख परकत--सुख-दु ख पर-कृत हें । 
इन सब विरोधी अतियो ( अन्तो) का समाधान भगवान्‌ ने प्रतीत्य समुत्पाद 
के सिद्धान्त के द्वारा किया, जिसका विवेचन अजव हम करेंगे । 


६--प्रतीत्य समुत्पाद (पटिच्चसमुप्पाद) अथवा प्रत्ययों 
से उत्पत्ति का नियम 


प्रतीत्य समुत्पाद ( पालि, पटिच्चसमुप्पाद ) का अर्थ हैँ प्रत्ययो से 
उत्पत्ति का नियम--प्रतीत्य ( इसके होने से ) समृत्पाद ( यह उत्पन्न होता 
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प्रतीत्य समुत्पाद्‌ का स क्षिप्त है) इस सम्बन्धी ज्ञान | इसी परिभाषा में 
अर्थ, महत्व और उद्देश्य यह भी सम्मिलित है कि इसके न होने से यह 

नही होता, इसके निरोध से यह भी निरुद्ध 
हो जाता है'। प्रतीत्य समृत्याद में प्रत्यय” शब्द अत्यन्त सार्थक है । 
इसलिये प्रतीत्य समुत्पाद का तात्परय केवल उत्पत्ति मात्र नहीं है । न 
उप्पादमत्त पटिच्च समुप्पादो१। केवल उत्पत्ति माज्ञ का ज्ञान प्रतीत्य- 
समुत्पाद नही है। प्रत्येक उत्पाद ( उत्पत्ति) का कोई प्रत्यय, कारण, 
हेतु हैं, यह प्रतीत्यसमुत्पाद का अर्थ है । जिसके होने से जो अन्य वस्तु हो, 
तो वह पहली वस्तु उस दूसरी वस्तु का प्रत्यय' कहलाती है* । जो वस्तु 
किसी दूसरी वस्तु का अवश्यम्भावी रूप से आश्रय केकर स्थित होती है या 
उत्पन्न होती हूँ, तो वह ( दूसरी वस्तु ) उस ( पहली वस्तु ) का प्रत्यय 
कहलाती हे* । उपकारक या सहायक होना ही प्रत्यय होने का लक्षण है + 
जो वस्तु किसी दूसरी वस्तु की स्थिति या उत्पत्ति में उपकारक या सहायक 


(१) इमस्मि सति इदं होति, इमस्स उप्पादा इद उप्पज्जति, इमस्मि असति 
इदं न होति, इमस्स निरोधा इदं निरुज्कति | बहुधातुक-सुत्तत्त (सज्मिम० 
र३।२५ ), देखिये महा-तण्हा-संखय सुत्तन्त ( सज्किम० १४८ ) 
भी; मिलाइये, अन्नाय धर्म संकेतो यदस्मिन्‌ सति इद भवति अस्योत्पादा- 
दिवमुत्पद्यत इति । बोधिचर्यावतार पण्जिका, पृष्ठ ४७४; देखिये साध्य- 
मिक वृत्ति, पृष्ठ ९ ( पूसा का संस्करण ) । 

(२) विसुद्धि मगग १७११; प्रतीत्य समुत्पाद का अर्थ हम केवल उत्पत्ति 
क्यो नहीं ले सकते, इसके लिये आचार्य बुद्धघोष ने चार कारण 
दिये हें--(१) सुत्तपिटक में इस सम्बन्धी प्रमाण का अभाव 
हैं ( सुत्ताभावतो ) (२) स॒त्तपिटक का इससे स्पष्ट विरोध हैं 
( सुत्तविरोधतों ) (३) ऐसा अर्य लेने से गम्भोरता की हानि है 
( गम्भोरनयासस्भवतों ) और (४) व्याकरण सम्बन्धी दोष है 
( सहभेदतो )। इनके विस्तृत विवरण के लिये देखिये विसुद्धि मग्ग, 
२१७८-१३ 

(३) पटिच्च एतस्मा एनीति पच्चयो । विसुद्धिमग्ग १७६८ 

(४) यो हि घम्मों य॑ं धन्‍्म॑ अपच्चकखाय तिदृति व उप्पज्जति वा सो तस्स 
पच्चयोति वृत्त होति । विसूद्धमग्ग १७६८ 
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हो, तो वह उसका प्रत्यय' कहलाती है* । इसलिये प्रत्यय-सामग्नी के हेतु से 
ही, उसके बिना नही, जो धर्मों ( पदार्थों ) का स्थिति में आना है, वहू 
प्रतीत्य समुत्याद है । उत्पत्ति न स्वत. होती है और न विना हेतुओ के ही, 
बल्कि वह प्रत्ययो के आश्रय से ही या उनके साथ ही होती है, यही प्रतीत्य 
समुत्याद सम्बन्धी सिद्धान्त का प्रस्थान-विन्दु है । प्रत्यय, हेतु, कारण, निदान, 
समुदय और उद्भव आदि शब्द इस प्रसग्र में समान अर्थ में ही प्रयुक्त होते 
हँँ* । प्रतीत्य समुत्पाद ही को 'तथता”, मवितथता', अनन्यथता' और इदं 
प्रत्ययता' ( इसके होने से यह होते की अवस्था ) भी कहा गया है१ । तथता' 
इसलिये कि उन-उन प्रत्ययो से उन-उन घर्मों, पदार्थों या अवस्थाओ की 
नियमानसार उत्पत्ति होती हैँ, उनसे कम या अधिक की नहीं, भवितथता' 
इसलिये कि प्रत्यय-सामग्री उपस्थित होने पर उससे उत्पन्न होनेवाले धर्म 
भी अवश्यस्मावी रूप से उपस्थित होते ही हैं, 'अनन्यथता” इसलिये कि किन्‍्ही 
अन्य पदार्थों रूप प्रत्ययो से किन्ही अन्य पदार्थों की उत्पत्ति नही हो सकती; 
और 'इद प्रत्ययता' इसलिये कि सभी पदार्थ प्रत्ययो या प्रत्यय-समूहो के 
द्वारा ही उत्पन्न होनेवाले होते है'१ | पदार्थों की कारण-सामग्री में 'इसके 
प्रत्यय से यह' यह सम्बन्ध सदा रहता ही है। यही इद प्रत्ययता' का 
अर्थ है । 

वैसे तो बुद्ध-शासन में सभी कुछ महान्‌ है, सभी कुछ गम्भीर है! सम्राद 
अशोक की वाणी में हम आज भी दृहरा सकते हैं--यें केचि मगवता वुधेन 
भासिहे सर्वे से सुभासिते वा१। अर्थात्‌ भगवान बुद्ध ने जो कुछ भी कहा है, 
सव सुन्दर ही कहा है । और फिर धमम सेनापति सारिषुत्र के शब्दों में बुद्ध- 


(१) यो हि धम्मो यस्स धम्मस्स ठितिया वा उप्पत्तिया वा उपकारको होति 
सो तस्स पच्चयोति वुच्चति । विसुद्धिमग्ग १७६८ 

(२) पच्चयो, हेतु, कारणं, निदानं, सम्भवो, पभ्वोति आदि अत्यतो एफं, 
व्यम्जनतो नाने ॥ विसुद्धिमग्ग १७३६८ 

(३) “इति खो, भिक्‍खवे, या तत्र तयता, अवितथता, अनञ्ञ्ययता, इदप्पचयता 
अय॑ वुच्चति भिक्‍्खदे पटिच्चसमुप्पादों ।” सयुत्त निकाय, विसुद्धिमग्ख 
२७५ मे उद्धृत । 

(४) देखिय विसुद्धिमग्ग १७६ 

(५) भात्र शिलालेस ।॥ 
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शासन सदा ही मनन करने के लिये अत्यन्त उत्तम है' । किन्तु फिर भी जो 
दाशंनिक गहतता और नैतिक व्यापकता तथा मनोवेज्ञानिक सूक्ष्मता भग- 
वान्‌ बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट इस प्रतीत्य समुत्पाद सम्बन्धी सिद्धान्त में निहित 
है, वह दार्शनिक नय में अन्यत्र दुर्लभ है । जिस सिद्धान्त को तथागत पूरी 
तरह जानने का दावा करते हो, पूरी तरह समझने का दावा करते हो ( य 
तथागतो अभिसम्बुज्कति अभिसमेति ) उसमें इतनी गम्भीरता भी क्यो न हो” 
कहा ही गया है कि सम्यक्‌ सम्बोधि को प्राप्त करने के समय ही भगवान्‌ 
बुद्ध को इस महान्‌ सत्य का साक्षात्कार हुआ था। अभिसम्बोधि प्राप्त करते 
हुए बुद्धदेव ने प्रथम याम में प्‌ वे-जन्मी का ज्ञान प्राप्त किया, मध्यम याम में 
दिव्य चक्ष्‌ प्राप्त किये और अन्तिम याम में प्रतीत्य समुत्पाद का साक्षात्कार 
किया था *। प्रतीत्य समुत्पाद का चिन्तन ही, उस पूर्ण ज्ञानी ( अभिसम्बुद्ध) 
पुरुष का सर्वप्रथम ध्यान (विहार) था. बुद्धत्व प्राप्त कर विमुक्ति-सुख का 
अनुभव करते हुए सप्ताह भर एक ही आसन से बैठकर भगवान्‌ ने रात के 
पहले पहर में इसके होने से यह होता है, इसके उत्पन्न होने से यह उत्पन्न 
हो जाता है! इस प्रकार अनुलोम ( सीधे प्रकार ) से, मध्यम पहर में इसके 
नही होने से यह नही होता है, इसके रुक जाने से यह रुक जाता है” इस प्रकार 
प्रतिकोम ( उल्दे रूप ) से, और अन्तिम पहर में इसके होनें से यह होता 
हैँ, इसके उत्पन्न होने से यह उत्पन्न हो जाता है, इसके नहीं होने से यह 
नही होता है, इसके रुक जाने से यह रुक जाता है! इस प्रकार अनुलोम- 
प्रतिलोम प्रकार से, चिन्तन किया था | जहा कही भी प्रतीत्यसम॒त्पाद 
का उपदेश दिया गया है या उसका वर्णन आया है, भगवान्‌ इसकी गम्भीरता 
पर जोर देते दिखाये गये हे । यहाँ तक कि अपने चिर-उपस्थाक और अत्यन्त 
साधन-सम्पन्न शिष्य आनन्द को भी उन्होने इसके विषय में एक साधारण दृष्टि- 
कोण लेने से आगाह किया । “आदइचयं हैँ भन्‍्ते ! अद्भुत है भन्‍्ते ! कितना 





(१) देखिये मिलिन्द-प्रइन, पृष्ठ ४५३ ( भिक्षु जगदोश काइयप का अनुवाद ) 

(२) देखिये विनयपिठदक--महावग्ग । 

(३) “.. पटिच्चसमुप्पादमनसिक्ारो पठमाभिसम्व॒ुद्धविहारों । 
विसुद्धिमग्ग १७९ 


(४) देखिये विनयपिदक, महावग्ग १३१-३ सिलिन्द प्र २४३॥१$ उदान 
११-२, विसुद्धिमग्ग १७९ 


३७७ प्रतीत्य समुत्पाद 


गम्भीर है और गम्भीर-सा दीखता भी है यह प्रतीत्य समुत्पाद, पर मुझे 
यह साफ-साफ जान पडता है ।” ऐसा एक वार आनन्द ने कहा था। परल्तु 
शास्ता ने उन्हे रोकते हुए कहा--'ऐसा मत कहो आनन्द ! ऐसा मत कहो 
आनन्द ! यह प्रतीत्य समुत्पाद गम्भीर है और गम्भीर सा दीखता भी है ।” 
जब भगवान्‌ के सदा पास रहनेवाले शिष्य आनन्द की यह हालत है तो फिर 
उपनिषद्‌ की 'माषा में जिनका जियो और मरो”१ यह तुतीय ही पन्ध है, 
उत्तर हम अज्ञ पृथग्जनों के विषय में तो कहना ही क्या ” आनन्द ! इस 
धर्म ( प्रतीत्य समृत्पाद ) को न जानने, न प्रतिवेध करने से ही ये प्रजाएँ उलमे 
सूतसी, गाँठ पडी रस्सी-सी, मूज वल्वज-सी, दु ख, दुगगेति, पतन, विनिपात को 
प्राप्त हो, ससार से पार नही हो सकती ।“१ जिन्‍्होने कामो के आस्वादो 
को ही जीवन का लक्ष्य वना लिया हे उनके द्वारा यह प्रतीत्य समुत्पाद रूपी 
सत्य साक्षात्कार करने के योग्य नही, उनके द्वारा यह परम अणु धर्म विज्ञेय 
नहीं । “इन आसतक्ति में पडी, आसक्ति में रत, आसक्ित में प्रसन्न, प्रजाओ 
के लिये यह वहुत कठिन है कि वे कार्य कारण-सम्बन्धी प्रतीत्य समुत्पाद के नियम 
को समझ सकें ' ।” वास्तव में कारणवाद सम्बन्धी ज्ञान ही भगवान्‌ वुद्ध के 


(१) अच्छरियं भच्ते ! अव्भुतं भन्‍ते ! याव गम्भीरो चाय भन्‍्ते पटिच्च- 
समुप्पादों गभ्भीरावभासों च ॥ अय च पन में उत्तान जुत्तानफोी विय 
खायतीति ।॥ सहानिदान-सुत्त ( दीघ० २॥२ ) 

(२) मा हेवं आनन्द अवच, मा हेवें आनन्द अवच । गम्भीरो चायं आनन्द 
पटिच्च समुप्पादों गस्भीरावभास्तों च । उपर्युक्त के समान हो । 
देखिये संवुत्त-निकाय, जिल्द दूसरो, पृष्ठ ९२ भी ( पालि टेक्सूद सोसायदी 
का संस्करण ) 

(३) जायस्व मियस्व' ॥ छान्दोग्व० ५११०८ 

(४) एतस्स आजनन्द धम्मस्स अननुबोधा अप्पटिवेधा एवं अय॑ पजा तन्ताकुलक- 
जाता गुलागुण्ठिकजाता ( अयवा, कुरूकुण्डिकजाता, गुणगण्ठिकजाता, 

यह भी पाठ ) म्‌ ज्जवव्बजभूता अपाय॑ दुग्गति विनिपातं ससारं नाति- 
बत्तति । महानिदान सुत्त ( दोघ० रार )। 

(५) आलूपयरामा स्लो पनाय पजा मारलूयरता आलयसम्मुदिता । आलूयरामाय 
खो पन पञ्ाय आलूयरताय आलयसम्मुदिताय दुददस इद ठाने यदिदं 
इदप्पचयता पठिच्च समुप्पादों | महापदान सुत्त (दोघ० २॥१ )॥ 


छः 


बौद्ध द्ंन तया अन्य भारतोय दर्शन ३७८ 


सम्पूर्ण मन्तव्य का विश्लेषण है, बौद्ध दाशंनिक भाषा में कहे तो हेतु का 
ज्ञान ही धर्म-प्रतिसम्विद्‌ है” । हेतु ही धर्म हें" | स्वय भगवान्‌ बुद्ध ने 
धर्म और प्रतीत्य समुत्पाद की एकता दिखाते हुए कहा था, “जो कोई 
प्रतीत्य समुत्पाद को देखता है, वह घर्मं को देखता है, जो कोई घर्म को 
देखता है वह प्रतीत्य समुत्पाद को देखता हँ १” | वस्तुत धर्म प्रतीत्यसमुत्पाद 
ही हैँ । “भिक्षुओ ! म॑ तुम्हे ( धर्म ) कहता हें ” ऐसा कहकर भगवान्‌ ने 
“इसके उत्पन्न होने पर यह उत्पन्न होता है, जैसे कि अविद्या के कारण 
सस्कार' आदि रूप से प्रतीत्य समुत्पाद का ही उपदेश दिया था? । अत हम 
कह सकते हूँ कि बुद्धोपदिष्ट धमं और प्रतीत्य समुत्पाद दोनों एक हैं। यदि 
तथागत-प्रवे दित धर्म के वास्तविक स्वरूप को समभना है, तो उनके द्वारा उपदिष्ट 
दुधंष अटल नियम प्रतीत्य समुत्पाद को समझता ही होगा, और फिर यह नियम 
तो स्वय तथागत की भी अपेक्षा नही रखता । “चाहे तथागत उत्पन्न हो या 
चाहे तथागत उत्पन्न न हो, किन्तु यह जो धर्मों की अविचल स्थिति 
है, धर्म नियामता रूपी घातु ( मूल वस्तु ) है, इद प्रत्ययता ( प्रतीत्य समु- 
त्पाद ) है, यह तो हर दशा में सदा ठहरती ही है ।”* अत्यन्त व्यवस्थित, 
प्रतिनियत, देश, काल, निमित्त, क्रिया और फल वाले इस सम्पूर्ण बाह्य 
और आन्तरिक ससार-चक्र के विषय में भगवान्‌ तथागत का यह कहना निश्चय 
ही विलकुछ ठीक ही था। यह किसकी अपेक्षा रखता है ? मनुष्य की साधना 
की सार्थकता तो इसी में है कि वह इसके रूप को समझे और तदनुकूल वरते 
वुद्ध-बचनो के साक्ष्य पर इस प्रकार हमने प्रतीत्य समुत्पाद सिद्धान्त क॑ 


(१) हेतुम्हि ज्वाण घम्मपटिसस्भिदा। विभग, विसुद्धिमग्ग १७३०६ में उद्धुर 

(२) हेतुनों हि घम्मोति नाम॑ । विसुद्धिमग्ग १७३०६ 

(२) महाहत्यिपदोपम-सुत्तत्त ( मज्किस ० १३८ ) 

(४) देखिये महातण्हासखय-सुत्तन्त ( सज्किम० श४८ ) 

(५) उप्पादा वा तथागतान अनुप्पादा वा तयागतानं ठिता व सा घाः 
घम्मद्वितता घम्म नियामता इदप्पचयता | संयुत्त-निकाय, जिल्द दूसर्र 
पृष्ठ २५-२६ ( पालि टेक्‍्सूट सोसायटी का संस्करण ), विसुद्धिमः 
श्णाप में उद्दत। 

(६) अस्य जगतो -.. .. . प्रतिनियत देश कालनिमित्त क्रिया फलाश्रयस्य 
ब्रह्मसत्र-शाकर भाष्य १३१२ 


३७९ प्रतीत्य समुत्पाद 


गम्भीरता का कुछ दिग्दशेन किया है । अब स्थविरवाद-परम्परा और उत्तर- 
कालीन वोद्ध दार्शनिक विकास इस विषय में क्या कहते हे, इसपर कुछ 
तुलनात्मक दृष्टि से यहाँ विचार कर लेना चाहिये | आचार बुद्धघोष के 
समान तेजस्वी आचार्य और व्यास्याकार स्थविरवाद-परण्परा में कोई दूसरा 
नही हुआ है । और फिर सच बात तो यह है कि स्वय त्रिपिटक को छोडकर यदि 
भौर कही 'प्रतीत्य समुत्पाद' का मूल बुद्ध-दशेन के अनुसार हमें पूर्णतम विवरण 
और विवेचन मिल सकता है, तो वह बुद्ध घोषाचार्य के अद्वित्तीय ग्रन्थ 'विसुद्धि- 
मग्ग' में ही है । यहाँ पर महास्थविर ने अनेक प्रकार से प्रतीत्य समुत्पाद की 
गम्भीरता को विवेचित किया हूँ * । प्राचीन आचार्यों का उद्धरण देते हुए उन्होने 
कहा है कि “सत्य, प्राणी, पुनर्जन्म और प्रत्यय (हेतु ) इन चार बातो का 
जानना ( देखना ) तो कठिन हैं ही, इसका उपदेश करना तो और भी अधिक 
कठिन है१” । आगम ( शास्त्रीय अध्ययत्त ) और अधिगम ( आध्यात्मिक 
साधना ) की जिनमें परिपूर्णता है, वही वास्तव में इस गम्भीर दुर्ञेय, 
दुर्वोध, शान्त, प्रणीत ( उत्तम ), तक॑ से अप्राप्य, विज्ञजनों के हारा समझने 
योग्य” धर्मं को साक्षात्कार करने के अधिकारी हे । स्वय बुद्धधघोषाचार्य जैसे 
साधन-सम्पन्न महास्थविर को भी प्रतीत्य समुत्पाद का विवेचन करते समय 
ऐसा भान होने लगा जैसे कि वे महासागर का अवगाहन कर रहे हँ। “पतिद्ठ 
नाधिगच्छामि अज्कोगाल्हो व सागर /“९ कोई आइचये नही यदि दर्शन के 
साधारण विद्यार्थी की भी यही अवस्था हो जाय | 

फिर प्रतीत्य समुत्पाद का महत्त्व न केवल स्थविरवादी वौद्ध धर्म के लियेही 
है, वल्कि समग्र वौद्ध दर्शन के विकास ओर मूल-बुद्ध दर्शन के साथ उसके सम्बन्ध 
को समभने के लिये भी हमें प्रतीत्य समुत्पाद के मूल स्वरूप को समझना बहुत 
आवश्यक है । शून्यवाद ( माध्यमिक मत ) के प्रभावशाली आचार्य महामति 
नागार्जुन ने सर्वेप्रथम भगवान्‌ बुद्ध को प्रतीत्य समुत्पाद के उपदेप्टा के रूप 
में ही स्मरण किया है और प्रतीत्य समृत्याद पर ही उन्होने अपने सम्पूर्ण शृन्य- 
वादी दर्शन की नीव भी रक्‍्खी है । इसी प्रकार अन्य अनेक उत्तर काछीन बौद्ध 





(१) विसुद्धिमग्ग १७॥३०४-३ १४ 

(२) सच्च सत्तो पटिसन्धि पच्चयाकारसेव च। दुददसा चतुरा धम्मा देसेतु च 
सुदुदकरा ॥ विसुद्धिमग्य १७२५ में उद्धृत । 

(३) विसुद्धिरग्ग १७२५ 


घोद्ध वर्गेन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३८० 


आचार्यों ने भी इस सिद्धान्त की भिन्न-भिन्न व्याख्यायें की हे । तुलनात्मक 
अध्ययन से ही हम इत सब की विशेषताओं को अलूग-अछूग समझ सकते हे 
ओर जान सकते है कि कहाँ तक. उन्होने मूल बुद्ध-मन्तव्य का अनुगमन किया 
है, और कहाँ वे उससे बाहर गये हे । पर विशुद्ध बुद्ध-शासन की दृष्टि से भी 
जो हमारा प्रस्तुत विषय है हमें यही प्रतीत्य समुत्पाद की कुछ प्रधान विशे- 
घपताओ पर एक सरसरी दृष्टि डाल लेनी चाहिये ताकि न केवल आगे विवेचन 
का विषय बनाये जानेवाले उत्तरकालीन बौद्ध दाशंनिक विकास को ही 
हम उसके पूर्व रूप के साथ मिलाकर ठीक प्रकार अध्ययन कर सकें, बल्कि 
इसलिये भी कि अभी मूल बुद्ध-द्शन की परम्परा के अनुसार भी प्रतीत्य 
समुत्पाद का विवेचन करते समय हम उन विश्येषताओ को घ्यात में रक्‍खें जो 
स्थविरवाद-परम्परा की दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हे । 

यदि चतुराय॑ सत्यो को हम बुद्ध घर्म के मूल उपादान मार्नें और अनत्ता 
या अनात्मवाद के सिद्धान्त को बुद्ध-शासन की तात्त्विक प्रतिष्ठा, तो हम निरचय 
ही कह सकते है कि प्रतीत्य समुत्पाद इन दोनो की मध्यस्थता करता हैं । 
अपने एक स्वरूप में जब कि यह नियम द्वितीय और तृतीय आय॑ सत्य रूप (दु ख-) 
समुदय और ( दु ख- ) निरोध की हेतुसम्मत व्याख्या करता हैं और 
अविचल कार्य-कारण-भाव सम्बन्धी नियम के आधार पर दु ख-निरोध की 
सम्भवता दिखाता हूँ, तो अपने दूसरे रूप में यह सभी बाह्य और आचन्तरिक 
पदार्थों या धर्मों को क्षणिक, अनित्य और प्रतीत्य समुत्पन्न दिखाकर उनमें 
अनात्म बुद्धि का स्फुूरण करता है, जो दुख और वेदनाओ के निरोध का 
एकमात्र उपाय है । वह न शाइवत अस्तित्व कहता है और न उच्छेद । 
इस प्रकार वह मध्यवर्ती मार्ग का अवलम्वबन करता है । एक दूसरे प्रकार की 
मव्यस्थता भी प्रतीत्य समुत्पाद का सिद्धान्त करता है । वह इस वात का 
साक्षी हूँ कि जिस प्रकार महाश्रमण ( बुद्ध ) का वाद शाशवतवाद से व्यति- 
रिक्त है, उसी प्रकार वह उच्छेदवाद, अ-क्रियावाद, अ-कारणवाद और 
नास्तिकवाद से भी व्यतिरिकत हू । प्रतीत्य समुत्पन्न धर्मों की क्‍या शाश्वतता 
ओर प्रत्ययों से वार-वार उत्पन्न और निरुद्ध होनेवाके धर्मों की कहाँ से 
उच्छेद-कथा ? वें केवल प्रतीत्य समुत्पन्न हे, कारण-सन्तति से प्रवाहित होने- 
वाले हूं, यही तो कहा जा सकता हूँ । इसी प्रकार जो करता हैं वही फल 
उपभोग करता हूँ, ( सो करोति सो पटिसवेदतिश ) यथा अन्य करता है 
(१) निदान-सयुत्त ( सयुत्त-निकाय ) 
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मौर अन्य फल उपभोग करता है (अज्ज्यो करोति अज्ञ्यञो पटिसवेदति' ) इन 
दो अतिवादमयी झकाओ से भी प्रतीत्य समुत्पाद बुद्ध-मन्तव्य को बचा ले 
जाता है। “यह विश्वास करना कि कर्म का कर्ता और दूसरे जन्म में उसके 
फल का उपभोग करने वाला , ये दोनो एक हूं , यह एक अति हैँ । इसी प्रकार 
यह विश्वास करना कि कर्म का करनेवाला और उसके फल का उपभोग 
करनेवाला, ये दो भिन्न-भिन्न हे, यह दूसरी अति है । पूर्ण पुरुष तथागत 
ने इन दोनो अतियो को छोड दिया है, और इन दोनो के मध्य में स्थित सत्य को 
उन्होने सिखाया है* ।” यही तो प्रतीत्य समुत्याद है, मध्यमा प्रतिपदा का 
अत्यन्त उच्चकोटि का दाशेनिक रूप । पुनरुक्ति का दोष स्वीकार करके भी 
अनेक सुत्तो, इतिवुत्तको, उदानो और वेय्याकरणो में कारुणिक शास्ता ने 
प्रतीत्य समुत्पाद का उपदेश दिया हैं और ऐसा करने में उनकी करुणा को 
छोड और क्‍या कारण हो सकता है ? आचार्य बृद्धघोष ने कहा है कि नाना 
प्रकार से भगवान्‌ ने इसीलिये प्रतीत्य समुत्याद का उपदेश दिया है कि एक 
तो यह सिद्धान्त ही सर्वत कल्याणकारी हैँ और फिर स्वय तथागत को 
उपदेश देने में परिपूर्णता (पारमिता) प्राप्त है*। फिर यहा आपूर्वे 
विस्तार क्यो न हो ? प्रतीत्य समुत्पाद को हम आसानी से भगवान्‌ तथागत 
की करुणा का ज्ञाउसयत परिणाम कह सकते हे । ऐतिहासिक विद्वान्‌ 
जिन्हें भावना से विशेष काम नहीं हैं, प्राय समझते हूँ कि अनेक 
अप्क्रार के उपदेश तो भिन्न-भिन्न स्थानों ओर भिन्न-भिन्न व्यक्तियों के प्रति 
वार्प्देश देने के कारण ही हे। यह कहना भी ठीक ही है। कुछ यह भी 
आऋऋहते हे कि प्रतीत्य समुत्पाद के स्वरूप-निर्णय में ही बौद्ध धर्म के 
प्रारम्भिक युग में कुछ विनिश्चितता नहीं थी, इसलिये भिन्न-भिन्न प्रकार 
के वर्णन इस अव्यवस्थित स्वरूप के कारण मिलते हे और उनको एक व्यव- 





(१,२) संपृत्त-निकाय । 

(३) फस्सा पनेव॑ देसेतोति ? पदिच्च समुप्पादस्स समन्‍्त भहकत्ता, सय॑ं थे 
देसनाविलासप्पत्तत्ता । समन्‍्त भद्कों हि पटिच्च-समुप्पादों ततो ततो 
व्यायपटिवेधाय संवत्तति येव | देसना बिलासप्पतो च भगवा चतुवेसार- 
ज्जपटिसम्भिदा योगेन चतुब्बिध गम्भीर भावष्पत्तिया । सो देसनाविला- 
सप्पत्तत्ता नानानयेहेव घम्मं देसेति । विसुद्धिमग्ग १७॥३३, मिलाइये 
विसुद्धि मग्ग १७२२-२३ भी। 
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स्थित रूप में बांधना और फिर उसकी मनोयोगपूर्वक रक्षा करना और तर्कों 
से उसकी सगति दिखाना तो बाद के आचार्यों का काम हैं। इस मत को गले 
उतारना कुछ कठित है, पर इस विवाद में न पडना ही ठीक है । यहाँ वो 
हमें यही कहना है कि सुत्त-पिटक में ( अभिधम्म पिटक में विशेषज्ञ ही 
आइवासन पा सकते हे ) जो सवादो के रूप में हमें प्रतीत्य समुत्पाद के 
विवरण मिलते हे उनमें दार्शनिक एकरूपता और व्यवस्था चाहे ऊपर से भले 
ही दिखाई न पडे परन्तु आधारभूत रूप से वह वहाँ विद्यमान है ओर विभिन्न 
पात्रो के योग्यता-क्रम से उसका केवल घटा-बढाकर वर्णन किया गया है। थोडी-सी 
भी सहानुभूति जिसके अन्दर हो वह इन वर्णनो को पढ़कर आज भी यह कहे 
विता नही रह सकता आधे को जैसे सीधा कर दे, ढेके को जैसे उघाड दे, 
भूले को रास्ता बतला दे, अन्धकार में तेल का प्रदीप रख दे ताकि आँख 
वाले रूप को देखें, ऐसे ही गोतम ने अनेक प्रकार से घर्म को प्रकाशित किया।' 
हमने त्रिपिटक में अनेक बार पढ़ा हैं कि प्रयोजन को छेकर ही तथागत 
बोलते हूँ, बिना प्रयोजन के तथागत शब्दों का कभी व्यवहार नहीं करते । 
तो फिर हमें देखना ही चाहिये कि प्रतीत्य समुत्पाद के उपदेश में उन प्रयोजन- 
वादी, अर्थार्थी शास्ता का क्‍या उद्देश्य था ? 

चतुरार्य सत्य, जैसा कि हम पहले देख चुके हैं, बुद्धनशासन के मूल 
उपादान हे । वे ही 'बुद्धों की वह उठाने वाली घमं-देशना' हे जिनके द्वारा 
भगवान्‌ वुद्ध साधको को उच्च मानसिक स्थिति में उठाया करते थे। चतुराश 
सत्यों में आर्य अष्टाग्रिक मार्ग और प्रतीत्य समुत्याद दोनों अन्तर्भावित ई' 

हम पहले देख चुके हे * । भगवान्‌ बुद्ध का सम्पूर्ण मन्तव्य वस्तुत चार 
आय सत्यो में रक्खा हुआ हैं। और चार आर्य-सत्य भी हम यहा क्यो कहे, 
दो भी कहना तो पर्याप्त होगा । “भिक्षुओ ! दो ही चीज़ें में सिखाता हें-- 
दुख और दुख से विमुक्ति ।”९ इससे अधिक जिन्होने जानना चाहा वे उनके 
धर्म-विनय से वापस चले गये । हमारे अति प्रइनो' के लिये तथागत ने 
कोई स्थान हो नहीं छोडा हूँ । किन्तु फिर भी हम अनेक प्रकार के अति- 
प्रइन बुद्धन्शासन के विपय में करते ही हे । प्रतीत्य समुत्पाद' भी भारतीय 
दाशेनिक विकास में अनेक प्रकार के अति प्रइनो का शिकार हुआ है । किन्तु 





(१) देखिये पोछे चार आय॑ सत्यो का विवेचन। 


और. 9 जज 
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हमें तो यही स्मरण रखना है कि तथागत सिद्धान्तो के प्रखस्यापक आचार्य नहीं 
है, वे तो मनुष्य-जाति के अद्वितीय भिषक्‌ ( अनुत्तरो भिसक्‍को ) ही हे । 
एक चतुर वैद्य के समान वे रोगी के रोग, निदान, भैषज्य, पथ्य और आरोम्य 
के विषय में तो सब जिज्ञासाओं का सहेतुक उत्तर देने को तैयार हैं, वल्कि 
अनेक पर्यायों से इसे वताते हुए कारुणिक श्ास्ता को कभी थकावट या आलस्य 
ही नही है । किन्तु यदि रोग की विषम अवस्था में रोगी व्यर्थ प्रछाप ही करने 
लरलूग जाय, सनिपात की अवस्था में वकने ही लग जाय, तो वैद्य उसकी जिज्ञा- 
साझो को लेकर क्या करेगा ? इस हालत में उसके प्रइनों को ही गलत बता 
कर उसे केवल औषध को ही सेवन करने के लिये कहा जा सकता है। अन्य 
दर्शककार और विचारक चाहे जो कुछ कहें, और अपनी-अपनी दृष्टियो 
से सभी को वुद्ध-मन्तव्य की व्याख्या करने का अधिकार है, किन्तु बुद्ध का 
स्वय का दृष्टिकोण यही मालूम पडता है कि जो न निर्वेद के लिये है, न विराग 
के लिये है, न निरोध के लिये है, न शान्ति के लिये है, न श्रेष्ठ ज्ञान के लिये 
है, न परिपूर्ण बोध के लिये है और न निर्वाण के लिये है, उसका वुद्ध-शासन 
में निश्चय ही कोई स्थान नही है* । इस सब वातो के प्रकाश में ही हमें 
देखना चाहिये कि भगवान्‌ ने प्रतीत्य समुत्पाद का उपदेश किस मन्तव्य को 
लेकर दिया ? सब से प्रथम बात तो यही है कि वुद्ध के दशंन की जो सव से 
वडी विशेषता हँ वह है उसका हेतुओ पर आश्वित होना। यही एक ऐसी 
प्रभावशाली वात है जो उन्हें एक ओर तो उन अहेतुकतावादियो, यदृच्छा- 
चादियो, नास्तिकतावादियों, नियतिवादियों अथवा निराशावादियों से पृथक्‌ 
करती हैँ जिनके अनुसार दु ख का आगमन किसी कारण को लेकर नही होता 
अत उसका उच्छेद भी अशक्य अथवा असम्भावित है, और दूसरी ओर उन 
ऐसे जनो से जो ईश्वर-निर्माण या भवितव्यता के कारण दुख का उद्गम 
मानते हे और जो किसी दूसरे की सहायता से ही ( फिर चाहे वह ब्रह्मा हो, 
या ईइवर या कार या स्वभाव या अन्य कोई देवता या मनुष्य विशेष ) 
भव को पार किया चाहते है । भगवान्‌ का स्पप्ट उत्तर है कि दुख न तो 
अ-कारण हूँ और न वह ईश्वर-निर्माण या भवितव्यता के कारण हैं। दुःख 
है और कारणो के सहित ही वह हैं और बाश्वासन की वात यह है कि 


है दिये न्‍ प्‌ 
उन कारणो के निरोध कर दिये जाने पर दु ख-परम्परा भी निरुद्ध हो जाती हैं। 





(१) देखिये पोट्ठपाद-सुत्त ( दोघ० १९ ) 
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दृष्टियाँ कहकर उन सबसे अतीत और निरपेक्ष सद्धम॑ रूप महाजाल में उन 
सबको निगृहीत ही माना था, सृष्टि के आदि कारण के चिन्तन को तो 
उन्होने अचिन्त्य और अविज्ञेगः ही ठहराया था, उसे और तत्सम्बन्धिती - 
अन्य जिज्ञासाओं को तो उन्होने अधिकारपूर्ण दृष्टि से अव्याऊंत' ही किया 
था और परमार्थ-मार्ग में उन्हे हानिकर ही बताया था। “भिक्षुओं! अविद्या 
और तुष्णा से सचालित भठकते फिरते प्राणियों के पूर्व कोटि ( आरम्म ) 

का पता नहीं चलता ।”* ऐसा गम्भीर सिहनाद करनेवाले तथागत कभी 
अविद्या के कारणत्व सम्बन्धी किसी विवादग्रस्त दार्शनिक सिद्धान्त का 
प्रख्यापन करेंगे, यह सम्भव नहीं । उनके लिये तो मार्ग या प्रतिपद्‌ का प्रख्या- 
पन ही मुख्य वस्तु है, जिसके द्वारा वे दु ख-निरोध का यही जीते जी साक्षा- 

त्कार करने का उपदेश देते हें। उनके दर्शन का सबसे बडा अलकार यही 

है कि “जिसके लिये वे धर्म का उपदेश करते हे, वह अपने दुख के क्षय को 

प्राप्त कर लेता है” १ । सम्यक्‌ सम्बुद्ध का आविर्भाव किसी दाशनिक सिद्धान्त 

का खण्डन या मण्डन करने के लिये नही हुआ था, क्योकि इस सबसे वे परे 

थे । “ब्राह्मण ! यह सत्य है, यह किससे कहे, यह भूठ है, यह भी किससे 

विवाद करे । जिसमें सम-विषम नही है, वह किससे विवाद करे ? जो काम 

से शून्य, अपने लिये भविष्य को न बनानेबाला है, वह मुनि लोक से विग्रह 

की कथा नहीं कहता ।”३ जिस एक विचार के अक्ष पर तथागत का सम्पूर्ण 

धर्मंचक्र घूमता हैं ओर जिसी के द्वारा वह अपनी विशज्ञेषतर और मौलिकता 

प्राप्त करता है, वह हैं केवल उसकी यह मान्यता कि ससार ननन्‍दी (तृष्णा ) 

के फन्दों से वुरी तरह ढु ख में फंस गया है, एक दुख से दूसरे दुख में निरन्तर 

प्रवेश करता हुआ वह उसके निस्सरण को नहीं जानता, और उसे इसका 

एक मार्ग बंतलाना है ।| तथागत को सदा ही बह चिन्ता सताती रही “यह 

ससार वहुत कप्ट में पडा है, जन्म लेता है, वृद्ध होता है, मरता है, च्युत 

होता हैँ और फिर उत्पन्न होता है । वह इस दुख से, जरा और मृत्यु से, 

निस्सरण को नहीं जानता । वह किस तरह दुख, जरा और मृत्यु से, 

निस्सरण को जानेगा१ ।” किस तरह यह प्राणी इस तृष्णा रूपी जटा से, 

(१) सपत्त-निकाय। 

(२) महासीहनाद-सुत्तत्त ( मज्किम० शरार ) 

(३) सृत्त-निपात । 

(४) किच्छ बताय लोको आपन्नो जायति च जीयति च मीयति च चवति च 
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जिससे वह वाहर भीतर बुरी तरह जकडा हुआ है, अपने को सुरुका पायगा ? 
इसी चिन्ता का समाघान तथागत के द्वारा विशुद्धि-मार्ग के रूप में दिया 
गया और इसी की वैज्ञानिक और मनोवैज्ञानिक व्याख्या स्वरूप प्रतीत्य समुत्पाद 
भी मनुष्य जाति को विरासत के रूप में मिछा । इस विरासत को हमें इसी” 
रूप में देखना चाहिये । तात्विक ओर तुलनात्मक रूप से वहुत विचार दोडा 
कर और अनेक प्रकार से इस सिद्धान्त को समझने और समालोचित करने 
का प्रयत्त कर हम दार्शनिक मार्ग को विस्तारित करते भले ही कहे जायें, 
परन्तु इससे हम वुद्ध-मन्तव्य के कुछ भी अधिक समीप पहुँच सकेंगे, ऐसी आशा 
करता व्यर्थ है । अत. हमें तो केवल विशुद्ध स्थविरवाद-परम्परा के अनुसार 
ही यहाँ प्रतीत्य समुत्याद के स्वरूप को समभने का प्रयत्न करना चाहिये । 
कहने की आवश्यकता नही कि केवल त्रिपिटक और अनु-पिटक साहित्य ही 
इस विषय में हमारे लिये एकमात्र आश्रय लेने योग्य सामग्री हे' । 
प्रतीत्य॒ समुत्पाद का 
विवरण और विवेचन 

१-२ अविज्जानसच्चया सखारा। 

२-३ सखार-पचज्चया विज्ञ्ञाण । 

३-४ विज्ज्याण-पच्चया नामरूप । 

४-५ नामरूप-पच्चया सलायतन । 

५-६ सलायतन-पच्चया फससो । 

६-७ फस्स-पच्चया वेदना । 

७-८ वेदता-पच्चया तपण्हा । 


उप्पज्जति चाति, आदि । संयुत्त-निकाय, जिल्द दूसरी, पुष्ठ १०, 
विसुद्धिमण श७ारे४ में उद्धत । 

(१) स्थविरवादी साहित्य में प्रतीत्य समुत्पाद के विवरण के लिये देखिये 
महा निदान-सुत्त ( दीघ० २॥२ ); महातण्हा-संखय-सुत्तन्त ( सज्किम 
शडा८ ); चूल सोहनाव-सुत्तन्त ( मज्किम० १२॥१ ) महाहत्यि पदो- 
पम-सुत्तत्त ( सज्किम० १॥३।८; निदान-संयुत्त ( सयुत्त-निकाय ); 
उदान ( बोधिवग्ग ); सम्पूर्ण 'पटुन' प्रतोत्य समुत्पाद का विवेचन ही 
है; विसुद्धमग्गो (सत्तरसमों परिच्छेदों ); मिलिन्दपञ्हों ( लक्‍्खण- 

पञ्हो ) । 
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८-९ तपण्हा-पच्चया उपादान । 
९-१० उपादान-पच्चया भवों। 
१०-११ भव-पच्चया जाति। 


११-१२ जाति-पचज्चया जरा-मरण-सोक-परिदेव- 


दुकख-दोमनस्सुपायासा सम्भवन्ति । 


३८८ 


एवमेतस्स केवलस्स दुक्खवखन्धस्स समुदयो होति 
अय वुच्चति, भिक्‍खवे, पटिल्वसमुप्पादों । 
अविज्जाय त्वेव असेस-विराग-निरोधा सखार-निरोधों 


सखार-निरोधा विज्ञञाण-निरोधो 
विज्ञ्ञयाण-निरोघा नामरूप-निरोधो 
नामरूप-निरोधा सलायतन-निरोघो 
सलायतन-निरोधो फस्स-निरोधो 
फस्स-निरोधा वेदता-निरोधो 
वदना-निरोधा तण्हा-निरोधो 
तण्हा-निरोधा उपादान-निरोधो 
डपादान-निरोधा भव-निरोधो 
भव-निरोधा जाति-निरोधो 
जाति-निरोघा जरा-मरण-सोक-परिदेव- 


दुक्ख-दोमनस्सुपायासा निरुज्भन्ति । 
एवमेतस्स केवलस्स दुक्खक्खन्धस्स निरोधो होति । 
अय वुच्चति, भिक्‍खवे, पटिच्च समुप्पादो' ।॥ 


१--२ अविद्या के प्रत्यय से सस्कार 
२--३ सस्कारो के प्रत्यय से विज्ञान 
३--४ विज्ञान के प्रत्यय से नाम-रूप 
४--५ नाम-हूप के प्रत्यय से पड़ायतन 
५--६ पड।|यतन के प्रत्यय से स्पर्श 
६--७ स्पर्श के प्रत्यय से वेदना 
७--८ वेंदना के प्रत्यय से तुष्णा 
८--९ तृष्णा के प्रत्यय॒ से उपादान 





(१) सयुत्त-निकाय ( निदान-संयुत्त ); विसुद्धिमग्ग १७२ में उद्धृत ॥ 
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९-१० उपादात के प्रत्यय॒ से भव 
१०-११ भव "के प्रत्यय से जाति 
११-१२ जाति के प्रत्यय से जरा-मरण-शोक-परिदेव-दु ख- 
दौम॑नस्प और हैरानी-परेशानी उत्पन्न होते हैं। 
इस प्रकार इस सम्पूर्ण दु ख-स्कन्ध का समुदय होता हैं । 
यही कहा जाता है, भिक्षुओ, प्रतीत्यसमृत्पाद 


अविद्या के रुक जाने से सस्कार रुक जाते हूँ 
सस्कारो के रुक जाने से विज्ञान रुक जाता है 
विज्ञान के रुक जाने से नाम-रूप रुक जाते है 
नाम-रूप के रुक जाने से पडायतन रुक जाते हे 
पडायतन के रुक जाने से स्पर्श रुक जाता हैं 
स्पर्श के रुक जाने से वेदना रुक जाती है 
वेंदना के रुक जाने से तृष्ण रुक जाती है 
तृष्णा के रुक जाने से उपादान रुक जाता हैं 
उपादान के रुक जानें से भव रुक जाता हैँ 
भव के रुक जाने से जाति ढक जात्ती हैँ 
जाति के रुक जाने से जरा-मरण-शोक-परिदेव-दु ख-दोम॑नस्य- 
हैरानी-परेशानी रुक जाते हूँ 
इस प्रकार यह सम्पूर्ण दु ख-स्कन्ध रुक जाता है । 
यही कहा जाता है, भिक्षुओ * प्रतीत्य समुत्पाद । 
अनुलोम ओर प्रतिलोम के मार्ग से क्रमश समुदय और निरोध का निरूपण 
करता हुआ यह कायंकारण भाव रूप नियम भगवान्‌ के द्वारा, जैसा कि हम पहले 
कह चुके हे, विशेषत दुख के समुदय और निरोध को समझाने के लिए ही 
सिल्ाया गया । वैसे सामान्य रूप से हम कह सकते हे कि इस नियम के 
अनुसार आध्यात्मिक या बाह्य जगत्‌ की होनेवाली कोई भी घटना अपनी 
उत्पत्ति के लिए अपने से पूर्व किसी अन्य घटना के प्रत्यय, हेतु जअबवा निदान 
स्वरूप ही होती हैं और वह स्वय भी एक अन्य परवर्ती घटना के प्रति 
प्रत्यय, हेतु जयवा निदान के रूप में कारण वनतो है और इस प्रकार यह कायें- 
कारण रूप भव-चक्र निरन्तर चलता हूँ | इस नियम के अनुसार मनुष्य यदि 
आचरण करे तो अपने दुल्व का अन्त कर सकता हैँ, अपनो समस्याओं का 
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हल पा सकता है, भगवान्‌ तथागत गवाही हें, कारण कि उन्होने यह सब 
देखकर ही उपदेश दिया है'* । प्रतीत्य समुत्पाद का पूर्ण विवरण उपर्यक्त 
बारह अगो के द्वारा ही किया जाता है, अत इसे द्वादशाग प्रतीत्य समुत्पाद भी 
कहा जाता है। किन्तु प्रत्ययो की ठीक सख्या अथवा क्रम के विषय में त्रिपिटक 
में ही कोई निश्चित नियम बरता गया हो, ऐसा नही कहा जा सकता। अनेक 
प्रकार से कही सक्षिप्त और कही विस्तृत रूप में, जेसा कि भगवान्‌ शकर 
ने भी ठीक कहा है*, इसका विवरण त्रिपिटक में उपलब्ध होता है। भगवान्‌ 
ने अनेक पर्यायो से इस धर्म का उपदेश दिया हैँ । शास्ता कौ कारुणिकता 
ही विभिन्न प्रकार के उपदेशों और पुनरक्ति के लिए उत्तरदायी है । मुख्यतः 
जैसा कि आचार्य बुद्धघोष ने प्रकट किया है, चार प्रकार के विवरण 
इस सिद्धान्त के त्रिपिटक में उपलब्ध होते हु१। पहले प्रकार का वर्णन 
तो वही है जो द्वादशाग प्रतीत्यसमुत्पाद के रूप में ऊपर दे दिया गया है । । 
उदान! और विसुद्धिमग्ग' में इसी प्रकार यह दिया गया हैं। दूसरा ढंग 
वह है जो सातवें प्रत्यय 'बेदना” से लेकर वबारहवें प्रत्यय॒ जरा-मरण आदि 
तक आता है । निदान सयुकत' में इसी प्रकार का वर्णन उपलब्ध है । तीसरा 
ठग वह हैँ जो वारह॒वी कडी अर्थात्‌ जरा-मरण से लेकर प्रथम कडी अर्थात्‌ 
अविद्या तक आता है | इस प्रकार का वर्णन “निदान सयुत्त! और 'उदान' 
में मिलता है । चौथा ढग जो श्रिपिटक में उपलब्ध होता है उसके अनुसार 
आठवी कडी से उल्टें रूप से प्रत्यय-परम्परा प्रथम कडी अर्थात्‌ अविद्या तक 
पहुँचती है । उत्तर्यक्त ढगो के अतिरिक्त अन्य भी अनेक प्रकार से प्रतीत्य समु- 
त्पाद का वर्णन त्रिपिटक में उपलब्ध होता हैं, यथा तीसरी कडी से वारहवी 
कडी तक ( तिदान सयुत्त ४९), पांचवी कडी से आठवीं कडी तक (निदान 
सयुत्त ४३ ) ओर दीघ निकाय के महानिदान सुत्त में कडिया १-०२ और 





(१) ते तथागनों अभिसम्वुज्कति अभिसमेति, अभिसम्बवुजित्वा अभिसमेत्वा 
आचिक्खति देसेति पञ"ञपेति पट्ठपेति विवरति विभजति उत्तानीकरोति 
पस्सयाति चाह अविज्जापच्चया भिषखये संखारा, आदि । सयुत्त-निकाय, 
विसुद्धिमग १७७ में उद्धृत । 

(२) देखिए पाचवें प्रकरण में शाकर दर्शन का विवेचन । 

(३) देखिए विसुद्धिमग्ग, १७२८-३४; मिलादयें ज्ञानातिलोक : गाइड ध्यु 

दि अभिषम्म-पिटक, पुष्ठ १४४-१४५ 
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२-३ तो गायव हैं ही, कडी ४-५ भी छोड दी गई है और नाम-रूप से सीधे 
स्पर्श का समृदय दिखा दिया गया हैं । “इसलिए आनन्द ! स्पर्श का यही 
हेतु, यही निदान, यही समुदय और यही प्रत्यय हूँ जो कि नाम-रूप । कुछ 
भी हो, सैद्धान्तिक दृष्टि से तो महानिदान सुत्तन्त का वर्णन ही, जैसा कि 
डा० रायस डेविड्स ने भी कहा हे*, त्रिपिटक में परिपूर्णतम माना जा सकता 
है, यद्यपि यह भी ठीक है कि दीघ आमाणको ने यहां भी प्रथम दो कडियो 
का निर्देश नही किया और वैसे भी इस सुत्तन्त में जरा-मरण रूप दुख पर 
इतना जोर नही दिया गया जितना कि अन्यत्र। प्रतीत्यसमुत्पाद के विभिन्न 
निदानो की जो व्याख्या हम भागे करेंगे उसमें अधिकतर प्रकाश हम इस 
सुत्तन्त से ही लेंगे यद्यपि अन्य पिटक और अनुपिटक ल्ोतों का भी उपयोग 
आवश्यक होगा, और यह सव एक अत्यन्त सीमित मर्यादा से ही क्योकि 
अभिधमस्म पिटक के विभग' के छठे विभग' अर्थात्‌ पच्चयाकार विभग! 
में तो सभी मानसिक और भौतिक जगत्‌ में होनेवाले व्यापारों को उपयुक्त 
वारह अगो के रूप में नही वल्कि चौबीस प्रत्ययों के रूप में व्याल्यात किया 
गया है जिनका विश्लेषण, जेसा कि महास्थविर ज्ञानातिकोक जी का 
विचार हँ, करीब २००० पृष्ठ ले लेगा। फिर स्यामी त्रिपिटक-सस्करण 
में ३१२० पृष्ठो में समाप्त और प्रतीत्य समुत्पाद के निरूपण करने 
की दृष्टि से ही अनुलोम पट्टान', पक्चनिय पढद्ठान, अनुलोम-पच्चनिय 
पट्टान एवं पच्चनिय-अनुलोम पट्ठान! इन चार खण्डो में विभक्‍त महाग्रन्य 
'पट्टान” का तो एकमात्र विषय ही है प्रतीत्यसमुत्पाद का विवेचन, जिसपर 
उपर्युक्त २४ भ्रत्ययों के रूप में ही विचार किया गया हैं । कितनी मनो- 
वैज्ञानिक सृक्षमता ! कितनी वैज्ञानिक विश्लेषण-प्रियता | फिर इनकी अट्ठु- 
कथाओं की, विसुद्धिमग्ग की और उत्तरकालीन प्रतीत्य समुत्याद-सम्वन्धी 
निवन्धों यथा सिंहल में लिखें गए धर्मरत्न के द्वारा पटिच्च समुप्पादय और 
सत्वोत्पत्ति विनिश्चय' जैसे ग्रन्यों के विपव की तो वात ही क्या ? भारतीय 
दर्शन में कारणवाद सम्बन्धी विचार के एक प्रधान अग भूत स्थविरवाद में 
प्रतिप्ठित पदटिच्चसमुप्पाद' के महत्वपूर्ण सिद्धान्त के पूर्णतम निरूपण के लिए 
महास्यविर ज्ञानातिलोक जी के इस वियय में अन्यत्म प्रयत्त के बाद भी अभी 
बहुत क्षेत्र वाकी है, इसमें सन्देह नही । यह तो हम, जैसा कि हम ऊपर निर्देश कर 





(१) देखिये डॉयलाग्स आँव दि बुद्ध, भाग दूसरा, पृष्ठ ४२ 
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चुके है, अत्यन्त सामान्य विवेचन से ही आत्मतुष्टि करेंगे और हमारे विषय के 

क्षेत्र के विचार से यही समीचीन भी होगा । भय तो यह हैँ कि कही यह भी 

अधिक न हो जाय । किन्तु विषय-गौरव से यह क्षम्य होगा, ऐसा विश्वास 
है । तो फिर हम द्वादशाग प्रतीत्य समुत्पाद की प्रथम कडी से ही अनुलोम- 
क्रम से आगे चलेगे। 

१---२ अविद्या के प्रत्यय से सस्कार' (अविज्जा-पच्चया सखारा) | 
यहा अविद्या क्या है और सस्कार क्या हे ? अविद्या का अर्थ है मूल 
बुद्ध-दर्शन में चतुराय॑ सम्बन्धी अज्ञान अथवा प्रतीत्य समुत्पाद सम्बन्धी 
अज्ञान* । साख्य और वेदान्त दर्शनों के अविद्या सम्बन्धी सिद्धान्तों के साथ 
हमें बृद्ध-सम्मत अविद्या को पारस्परिक गडबडी में नहीं डाल देना चाहिए । 
साख्य दार्शन की अविद्या सुष्टि का मूल कारण है, जिसका अन्य कोई कारण 
नहीं । बुद्ध-दर्शन की अविद्या स्वयं अनित्य, सस्क्रत और प्रतीत्य समुत्यत्न 
हैँ । प्रत्ययो से उत्पन्न होनेवाली और प्रत्ययो से निरुद्ध होनेवाली है । 
आज्रवों के समुदय से अविद्या का समुदय होता हँ* इस प्रकार अविद्या 
का कारण वतलाया गया हैँ । इसीलिये आचार्य बुद्धघोष ने कहा है कि प्रकृति- 
वादियो ( साख्याचार्यों ) की प्रकृति के समान अविद्या लोक का मूल कारण 
नही है १ । आदि कारण की खोज तथागत ने नही की हूँ | वल्कि उसे उन्होने 
(१) तत्य कतमा अविज्जा ? वुद्खे अज्य्याणं. . . . .  - चुबख समुदये अज्य्याणं 

फ दुक्‍्स निरोधे अज्ज्याण... दुब्ख निरोध गामिनिया पटिपदाय 
अज्ब्याण, . .  - « इदप्पचयता पटिच्च समुप्पन्नेसु धम्मेसु अज्ज्याणं। 
घम्म सगणि, पृष्ठ १९५ (पालि टेक्स्ट सोसायटी का सस्करण) ; विभग, 
पृष्ठ १८१ ( पालि टेक्सूट सोसायटी का सस्फरण) ; देखिये, “आवुसो ! 
जो यह दु ख के विपय में अज्ञान, व ख-समुदय के विषय में अज्ञान, दुःख- 
निरोध के विषय में अज्ञान, बु ख निरोध ग्रामिनी प्रतिपद्‌ के विषय में 
अज्ञान हुँ, इसे आवुसो ! अविद्या कहा जाता है ।” सम्माविद्ठि-सुत्तन्त 
( मज्किम० १३१९ ) 

(२) सम्माविद्वि-सुत्तत्त ( मज्मिम० १४१९ ) 

(३) कस्मा पनेत्य अविज्जा आवितो वुत्ता ? कि प तिवादीन पकति विय 
अविज्जापि अकारण मूलकारण लोकस्सा'ति ? न अकारण । “आसव- 
समुदया अविज्जा समुदयो'ति हि अविज्ञाय फारण वुत्त । विसुद्धिमग्ग 
१७॥३६ 
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मन को निर्वलछ करनेवाली खोज माना हैं' । आदि कारण उनके लिये 'अक- 
शनीय' है । इसीलिये उन्होने कहा है, “भिक्षुओं यह ससार अनादि है, इसके 
आरम्म का पता नही चलता, इसकी पूर्व-कोटि जानी नहीं जाती ।!* अविद्या 
के सम्बन्ध में ही उन्होने कहा हैँ, 'भिक्ष॒तं । अविद्या के आरम्म का पता 
सही चलता, जब कि यह कहा जा सके कि इसके पहले अविया न थी, इसके 
चाद वह उत्पन्न हुईई ।” यही बात उन्होने भव-तृष्णा के बारे में भी दुहराई 
डै8 । अत किसी मृल कारण की गवेषणास्वरूप अविद्या का उल्लेख यहां 
सथागत ने नही किया है, वल्कि मानवीय अनुभव की सीमा के क्षितिज पर्य॑न्त 
दुख परम्परा के अनुसन्धान करने का यह निश्चित फल हैँ जहाँ से आगे 
मनुष्य की आँखें काम नही देती । 'भिक्षुओं | अविद्या और तृष्णा से सञ्चा- 
लित, भटकते फिरते मनुष्यों के पृर्वंकोटि का पता नही चलता* ।' जब मनुष्य 
यह नही देखता कि दु ख का स्वरूप क्या हूँ, उसके समुदय, निरोध और निरोब- 
मार्ग क्या हे, तो वह निश्चय हो वार-वार यम के वश को प्राप्त होता हैं, 
नाना योनियो में जन्म-मरण के चक्र में पचता फिरता है, साराश यह कि 
चतुरायं सम्बन्धी अज्ञान-रूप जविद्या ही उसकी सभी दु ख-परम्परा की जननी 
बनती हूँ । भगवान्‌ बुद्ध ने स्वयं कहा है कि चार आयं॑ंसत्यो के अज्ञान- 


(१) अगुत्तर-निकाय, जिल्द चोथोी, पुष्ठ ७७ ( पालि टेक्‍्सट सोसायटी का 
संस्करण ) 

(२) अनमततग्गोय भिक्‍खवें संसारो पुब्बकीटि न पण्ज्यायति । संयुत्त-निकाय 
अनमतग्ग सुंयुत्त ); जिल्द दूसरी, पृष्ठ १७८ ( पालि टेक्सूट सोसायटी 
का संस्करण ) 

(३) पुरिमा भियलये कोटि न पण्ञायति अविज्जाय, इतो पुब्बे अविज्जा 
नाहोसि, अथ पच्छा समभवीति । अगुत्तर-निकाय, जिल्द पाचवों, पृष्ठ 
११३, ( पालि टेक्सूट सोसायटी का सस्करण ), विसुद्धिसग्ग १७३७ 
में उद्धृत । देखिये मिलिन्द पझहो ( लक्खण पञ्हों ) भो। 

(४) पुरिमा भिक्‍्खदे कोटि न पञ्ञ्यायति भवतण्हाय, इतो पुब्वें भवतण्हा 
नाहोसि, अब पच्छा सम्रभवीति । पूर्देक्‍्ति के समान, जिल्द पाचवों, 
पृष्ठ ११६, विसुद्धिमग्ग १७३७ में उदृत । देखिये मिलिन्द पञ्हो 
( रपसण पञ्हो ) भी । 

(५) सयुत्त-निकाय। 
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स्वरूप अविद्या के कारण ही प्राणियो का नाना योनियों में ससरण, आवा- 
गमन हो रहा हैं और उसी के परिणाम-स्वरूप वे स्वय भी अनेक पूर्व-जन्मों में 
ससार-चक्र में घुमते रहे हे । “भिक्षुओ ! चार आरय॑ सत्यो के प्रतिवेध न होने 
से इस प्रकार दीघंकाल से मेरा और तुम्हारा यह आवागमन, ससरण हो 
रहा हू जब ये देख लिये जाते है तो भव-नेत्री नष्ट हो जाती है, दुख 
की जड कट जाती हैं और फिर आवागमन नहीं रहता" ।” इस विचार- 
दृष्टि से देखने पर हम कुछ ( केवल कुछ ) कह सकते हैं कि 'तस्य हेतुरविद्या' 
कहनेवाले और क्लेशो की परम्परा में उसे ही प्रथम स्थान देनेवाले भगवान्‌ 
पतजञ्जलि निश्चय ही कुछ बुद्ध-मन्तव्य के समीप दीखते हैं, किन्तु हमें यह 
स्मरण रखना चाहिए कि उस दर्शन में साख्य-दर्शंत के समान ही, जिसका 
कि वह प्रक दर्शन है, प्रकृति और पुरुष के विवेक की अख्याति ही अविद्या- 
रूप से सज्ञित हुई है और इस प्रकार की कोई वस्तु बुद्ध-दर्शन में नही है । 
बुद्ध-दर्शन की अविद्या केवल एक प्रत्यय है जो हमारे वर्तमान बाह्य और 
आन्तरिक जीवन-सस्कारो के लिये उत्तरदायी है। तो फिर यह अविद्या सस्कारो 
को जन्म देती है । ये सस्कार क्या हे ? वही जो कि कुशल और अकुशल कायिक, 
वाचिक और मानसिक चेतनाएंँ, जो पुनर्जन्म का कारण बनती हे । इन्हें हम 
मानसिक वासना भी कह सकते हैं | या अधिक विस्तृत अर्थ में जीवन के 
भौतिक और मानसिक तत्त्वो का नाम ही सस्कार है। ये सस्कार ( सखार ) 
तीन प्रकार के होते हे, यथा पुज्ञाभिसखार' ( पुण्याभिसस्कार ) “अपु- 
व्व्याभिसखार' ( अपुण्याभिसस्कार ) और आनेज्ज्याभिसखार । इनमें 
से पु्ज्याभिसखार' और आनेज्ज्याभिसखार' तो सासारिक दृष्टि से कुशल 
अथवा लोकिय कुशल' होते है और अपुज्ज्याभिसखार' होते हे अकुझल। 
इन्ही सव सस्कारो की, जो पुनर्जन्म के कारण होते हे कभी तो होती हैं अविद्या 
आरम्मण' अर्थात्‌ आलम्बन या विषय, कभी होती है 'उपनिस्सय' अर्थात्‌ 
निरचय रूप से आधार या कारण, कभी यह वनती है उनकी अनन्तर' 
अर्थात्‌ अत्यन्त समीपवर्ती, कभी 'समन्तर', कभी रहती है सम्बन्धित यह 
उनसे हेतु' के रूप में, कभी सहजात' के रूप में, कही 'अज्ज्गमज्व्य' अर्थात्‌ 
अन्योन्याश्रयता के रूप में ओर कभी 'सम्पयुत्त! अर्थात सयोग आदि के रूप 
में । इस प्रकार अभिधर्म पिठक में, विशेषत प्ठान' में, अनेक प्रकार के 





(१) महा परिनिव्वाण-सुत्त ( दीघ० रा३ ) 


३९५ प्रतीत्य समुत्पाद का विवरण ओर विवेचन 


हेतुओ, निदानो अथवा प्रत्ययों से अविद्या और सस्कारो के सम्बन्ध पर विचार 
किया गया हैँ । कम की 'लोकुत्तर कुसछ' अथवा अव्याकत' अवस्थाओ को 
यहा नही गिनाया गया क्योकि ये पुनर्जन्म की कारण भूत नही हे, अत अविद्या- 
जनित भी इन्हें नही कह सकते । यहाँ यह्‌ स्मरण रखना चाहिए कि अविद्या 
सम्बन्धी विचार में बुद्ध के दृष्टिकोण की जितनी अन्य भारतीय दर्शनकारो से 
विभिन्नता हू उतनी ही 'सस्कार' के विषय में भी हैँ, क्योंकि अभिषर्म-पिटक की 

'सस्कार' सम्बन्धी विश्लेषणात्मक सूक्ष्मताएँ अपनी है । सब सस्कार व्ययघर्मा 

है ( वय धम्मा सखारा ), अनित्य है ( अनिच्चा वत सखारा ), दु ख रूप (सब्बे 

सखारा दुवखा ) हें और है अनात्म (सब्बें सखारा अनत्ता ) है। यह वुद्ध-दशेन 
की एक आधारभूत मान्यता हैं, जिसपर विस्तृत विचार हम अनात्मवाद का 
विवेचत करते समय करेगे । 

२-३ सस्कारो के प्रत्यय से विज्ञान ( सखार-पच्चया विश्च्यान ) विज्ञान से 
यहाँ तात्पर्य उन चित्त-धाराओं से है जो पूर्वजन्म में किए हुए कुशल 
या अकुशल कर्मों के विपाक स्वरूप यहां प्रकट होती हैं और जिनके 
कारण ही मनुष्य को अपने विषय में अ'ख, कान, नाक, जी», शरीर 
आदि विषयक अनुभूति होती हैँ । यदि अविद्या और तृष्णा के अशेप 
निरोध से कुशल, अकुशलू अथवा अव्याकृत सस्कार उत्पन्न न हो तो 
फिर माता के गर्भ में पुन" विज्ञान का बीज पडता ही नही, पुनर्जन्म 
होता ही नहीं । 

३-४ विज्ञान के प्रत्यय से नाम ओर रूप ( विज्घ्यान पच्चया नाम रूप ) । 
नाम! और 'रूप' ये दो शब्द न केवल वोद्ध दर्शन में ही किन्तु समस्त 
भारतीय दर्शन में अत्यन्त महत्वपूर्ण है। इन शब्दों का बौद्ध पारि- 
भाषिक अर्थ औपनिपद अर्थ से भिन्न है *। वौद्ध दर्शन में समस्त वाहय और 
आध्यात्मिक जगद्‌ व्यापार पच स्कन्धो में विभकक्‍त किया गया है, यथा 


(१) मिलाइये निदान संयुत्त, ५१; देखिए ज्ञानातिलोक : गाइड था दिअभि- 
घस्म पिटक, पृष्ठ १४८ 

(२) ओपनिषद जय को हृदयगम करने के लिए देखिये छान्‍्दोग्यण ३॥२-३॥ 
७॥१४११; मुण्डफ० ३॥२।८ आदि, मिलाइये विधुशेत्वर भट्टाचार्य : दि 
सेन्ट्रेंड कन्सेजान आँव वुद्धिज्म, पृष्ठ ८७-८८ । राधाक्ृष्णन्‌ : दृण्डियन 
फिलॉंसफी, जिल्‍्द पहुली, पृष्ठ ३९९ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वशेन ३९४ 


स्वरूप अविद्या के कारण ही प्राणियो का नाना योनियो में ससरण, आवा- 
गमन हो रहा है और उसी के परिणाम-स्वरूप वे स्वय भी अनेक पूर्व-जन्मों में 
ससार-चक्र में घृमते रहे हैं । “भिक्षुओ ! चार आय सत्यो के प्रतिवेध न होने 
से इस प्रकार दीर्घकाल से मेरा और तुम्हारा यह आवागमन, ससरण हो 
रहा है जब ये देख लिये जाते हे तो भव-नेत्री नष्ट हो जाती हैं, दुख 
की जड कट जाती है और फिर आवागमन नही रहता" ।” इस विचार- 
दृष्टि से देखने पर हम कुछ ( केवल कुछ ) कह सकते है कि 'तस्थ हेतुरविद्या' 
कहनेवाले और क्लेशो की परम्परा में उसे ही प्रथम स्थान देनेवाले भगवान्‌ 
पतञ्जलि निश्चय ही कुछ बुद्ध-मन्तव्य के समीप दीखते हे, किन्तु हमें यह 
स्मरण रखना चाहिए कि उस दर्शन में साख्य-दर्शन के समान ही, जिसका 
कि वह प्रक दर्शन है, प्रकृति और पुरुष के विवेक की अख्याति ही अविद्या- 
रूप से सज्ञित हुई हैं और इस प्रकार की कोई वस्तु बुद्ध-दशंन में नही है । 
बुद्ध-द्नेन की अविद्या केवल एक प्रत्यय है जो हमारे वर्तमान बाह्य और 
आन्तरिक जीवन-सस्कारो के लिये उत्तरदायी है। तो फिर यह अविद्या सस्कारो 
को जन्म देती है । ये सस्कार क्या है ? वही जो कि कुशल और अकुशल कायिक, 
वाचिक ओर मानसिक चेतनाएँ, जो पुनर्जन्म का कारण बनती है । इन्हे हम 
मानसिक वासना भी कह सकते हे । या अधिक विस्तृत अर्थ में जीवन के 
भौतिक और मानसिक तत्त्वो का नाम ही सस्कार है। ये सस्कार ( सखार ) 
तीन प्रकार के होते हूं, यथा 'पुञ्ञाभिसखार' ( पुण्याभिसस्कार ) अपु- 
ज्जाभिसखार' ( अपुण्याभिसस्कार ) और आनेज्ज्ञाभिसखार' । इनमें 
से पुञ्जञाभिसखार' और आनेज्ञजाभिसखार' तो सासारिक दष्टि से कुशल 
अथवा 'लोकिय कुशल' होते है और अपुज्ञाभिसखार' होते हे अकुशल | 
इन्ही सव सस्कारो की, जो पुनर्जन्म के कारण होते हे कभी तो होती है अविद्या 
आरम्मण” अर्थात्‌ आलम्वन या विषय, कभी होती है 'उपनिस्सय' अर्थात्‌ 
निश्चय रूप से आधार या कारण, कभी यह बनती है उनकी अनत्तर' 
अर्थात्‌ अत्यन्त समीपवर्ती, कभी 'समन्‍्तर', कभी रहती है सम्बन्धित यह 
उनसे हेलु' के रूप में, कभी 'सहजात' के रूप में, कही 'अज्ञ्ममज्ञ्ञा अर्थात्‌ 
अन्योत्याश्षयता के रूप में और कभी 'सम्पयुन्त! अर्थात सयोग आदि के रूप 
में । इस अकार अभिधर्म पिटक में, विशेषत पट्ठान” में, अनेक प्रकार के 





(१) महा परिनिब्वाण-सुत्त ( दोघ० २३ ) 


३९५ प्रतीत्य समुत्पाद का विवरण और विवेचन 


हेतुओ, निदानो अथवा प्रत्ययो से अविद्या और सस्कारों के सम्बन्ध पर विचार 
किया गया हूँ । कर्म की लोकृत्तर कुस्” अथवा अव्याकत” अवस्थाओं को 
यहा नही गरिनाया गया क्योकि ये पुनर्जन्म की कारण भूत नही हैँ, अत अविद्या- 
जनित भी इन्हें नही कह सकते । यहां यह स्मरण रखना चाहिए कि अविद्या 
सम्बन्धी विचार में व॒द्ध के दृष्टिकोण की जितनी अन्य मारतीय दर्शनकारो से 
विभिन्नता हँ उतनी ही सस्कार' के विषय में भी है, क्योकि अभिघर्म-पिटक की 

'सस्कार' सम्बन्धी विश्लेषणात्मक सूक्ष्मताएँ अपनी हू । सब सस्कार व्ययघर्मा 

है ( वय घम्मा सखारा ), अनित्य है ( अनिच्चा वत सखारा ), दु ख रूप (तब्बें 

सखारा दुक्खा ) हे और है अनात्म (सब्वे सारा अनत्ता ) है । यह वुद्ध-दर्शन 
की एक आधारभूत मान्यता है, जिसपर विस्तत विचार हम अनात्मवाद का 
विवेचन करते समय करेंगे । 

२-३ सस्कारो के प्रत्यय से विज्ञान ( सखार-पच्चया विज्ज्यान ) विज्ञान से 
यहाँ तात्पर्य उन चित्त-धाराओ से है जो पूर्वंजन्म में किए हुए कुशल 
या अकुशल कर्मों के विपाक स्वरूप यहाँ प्रकट होती हे और जिनके 
कारण ही मनुष्य को अपने विषय में जाख, कान, नाक, जी», शरीर 
आदि विपयक अनुभूति होती है । यदि अविद्या और तृप्णा के अशेप 
निरोध से कुशल, अकुृशल अथवा अव्याकृत सस्कार उत्पन्न न हो तो 
फिर माता के गर्भ में पुनः विज्ञान का बीज पडता ही नही, पुनर्जन्म 
होता ही नही । 

३-४ विज्ञान के प्रत्यय से नाम और रूप ( विज्व्यान पच्चया नाम रूप ) । 
नाम! और रूप ये दो शब्द न केवल वौद्ध दर्शन में ही किन्तु समस्त 
भारतीय दर्शन में अत्यन्त महत्वपूर्ण है। इन शब्दों का वौद्ध पारि- 
भाषिक जर्थ औपनियद अर्थ से भिन्न हैं *। वौद्ध देन में समस्त वाहय और 
आध्यात्मिक जगद्‌ व्यापार प,च स्कन्धो में विभकत किया गया है, यथा 


(१) मिलाइये निदान संयुत्त, ५१; देखिए ज्ञानातिलोक : गाइड था दिअभि- 
धम्म पिठक, पृष्ठ १४८ 

(२) ओऔपतनिषद अर्य को हृदयंगम करने फे लिए देखिये छान्‍्दोग्य०ण ३१२-३; 
७३१४१; मुण्डक० ३॥२॥८ आदि, मिलाइये विघुशेखर भट्टाचार्य : दि 
सेन्ट्रेल कन्सेप्शन आओंव व्‌ द्विज्म, पृष्ठ ८७-८८ । राधाकृष्णन्‌ : इण्डियन 
फिल्ॉंसफी, जिल्‍्द पहली, पष्ठ ३९९ 


बौद्ध दर्दोंन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३९४ 


स्वरूप अविद्या के कारण ही प्राणियों का नाना योनियो में ससरण, आवा- 
गमन हो रहा है और उसी के परिणाम-स्वरूप वे स्वय भी अनेक पृर्व-जन्मो में 
ससार-चक्र में घुमते रहे हैं। “भिक्षुओ ! चार जआाय॑ सत्यो के प्रतिवेध न होने 
से इस प्रकार दीर्घकाल से मेरा और तुम्हारा यह आवागमन, ससरण हो 
रहा है जब ये देख लिये जाते है तो भवन-नेत्री नष्ट हो जाती है, ढुख 
की जड कट जाती है और फिर आवागमन नहीं रहता" ।” इस विचार- 
दृष्टि से देखने पर हम कुछ ( केवल कुछ ) कह सकते हैँ कि तस्य हेतुरविद्या' 
कहनेवाले और क्लेशो की परम्परा में उसे ही प्रथम स्थान देनेवालें भगवान्‌ 
पतञ्जलि निरचय ही कुछ बुद्ध-मन्तव्य के समीप दीखते हे, किन्तु हमें यह 
स्मरण रखना चाहिए कि उस दर्शन में साख्य-दशन के समान ही, जिसका 
कि वह प्रक दर्शन है, प्रकृति और पुरुष के विवेक की अख्याति ही अविद्या- 
रूप से सज्ञित हुई हैं और इस प्रकार की कोई वस्तु बुद्ध-दर्शन में नही है । 
वु८-दर्शन की अविद्या केवल एक प्रत्यय है जो हमारे वर्तमान बाह्य और 
आन्तरिक जीवन-सस्कारो के लिये उत्त रदायी है। तो फिर यह अविद्या सस्कारो 
को जन्म देती हू । ये सस्कार क्या हे ? वही जो कि कुशल और अकुशल कायिक, 
वाचिक और मानसिक चेतनाएँ, जो पुनर्जन्म का कारण बनती हे । इन्हे हम 
मानसिक वासना भी कह सकते हे । या अधिक विस्तृत अर्थ में जीवन के 
भौतिक और मानसिक तत्तवो का नाम ही सस्कार है। ये सस्कार ( सखार ) 
तीन प्रकार के होते हे, यथा 'पुञ्ज्याभिसखार' ( पुण्याभिसस्कार ) अपु- 
ज्ञाभिसखार' ( अपुण्याभिसस्कार ) और आनेज्ज्याभिसखार' । इनमें 
से पुज्जाभिसखार' और आनेज्ञ्ञाभिसखार' तो सासारिक दृष्टि से कुशल 
अथवा 'लोकिय कुशल' होते हे और अपुज्ज्याभिसखार' होते हैं अकुशल । 
इन्ही सब सस्कारो की, जो पुनर्जन्म के कारण होते हे कभी तो होती है अविद्या 
आरम्मण' अर्थात्‌ आलूम्बन या विषय, कभी होती है 'उपनिस्सय' अर्थात्‌ 
निश्चय रूप से आधार या कारण, कभी यह बनती है उनकी अनन्तर' 
अर्थात्‌ अत्यन्त समीपवर्ती, कभी 'समन्‍्तर', कभी रहती है सम्बन्धित यह 
उनसे हेतु' के रूप में, कभी 'सहजात' के रूप में, कही 'अज्ज्गमज्ञ्ा अर्थात्‌ 
अन्योन्याश्षयता के रूप में और कभी 'सम्पयुन्! अर्थात्‌ सयोग आदि के रूप 
में । इस प्रकार अभिधर्म पिटक में, विशेषत पद्ठान' में, अनेक प्रकार के 





(१) महा परिनिव्वाण-सुत्त ( दोघ० शा३ ) 


३९५ प्रतोत्य समुत्पाद का विवरण ओर विवेचन 


हेतुओ, निदानो अथवा प्रत्ययो से अविद्या और सस्कारो के सम्बन्ध पर विचार 
किया गया हूँ । कम की 'लोकुत्तर कुसल” अथवा अव्याकत' अवस्थाओं को 
यहा नहीं गिनाया गया क्योकि ये पुनर्जन्म की कारण भूत नही है, अत अविद्या- 
जनित भी इन्हे नही कह सकते । यहाँ यह स्मरण रखना चाहिए कि अविद्या 
सम्बन्धी विचार में व॒द्ध के दृष्टिकोण की जितनी अन्य भारतीय दर्शनकारो से 
विभिन्नता है उतनी ही 'सस्कार' के विषय में भी है, क्योकि अभिधर्म-पिटक की 

'सस्कार' सम्बन्धी विश्लेषणात्मक सूक्ष्मताएँ अपनी हे । सव सस्कार व्ययघर्मा - 

हूँ ( वय घम्मा सखारा ), अनित्य है ( जनिच्चा वत सखारा ), दु लव रूप [सब्ये 

सखारा दुक्‍्खा ) है और हे अनात्म (सब्वे सखारा अनत्ता) हैं। यह वुद्ध-दर्शने 
की एक आधारभूत मान्यता हैं, जिसपर विस्तृत विचार हम अनात्मवाद का 
विवेचन करते समय करेंगे । 

२-३ सस्कारो के प्रत्यय से विज्ञान ( सखार-पच्च॒या विज्ज्यान ) विज्ञान से 
यहाँ तात्पर्य उन चित्त-धाराओं से है जो पूर्वजन्म में किए हुए कुशल 
या अकुशल कर्मो के विपाक स्वरूप यहाँ प्रकट होती हे और जिनके 
कारण ही मनुष्य को अपने विपय में मंख, कान, नाक, जीभ, शरीर 
आदि विपयक अनुभूति होती हैँ । यदि अविद्या और तृष्णा के अशेप 
निरोध से कुशल, अकुशलू अथवा अव्याकृत सस्कार उत्पन्न न हो तो 
फिर माता के गर्भ में पुन विज्ञान का वीज पडता ही नही, पुनर्जन्म 
होता ही नही' । 

३-४ विज्ञान के प्रत्यय से नाम और रूप ( विज्ञ्ञान पच्चया नाम रूप ) । 
ताम! और रूप ये दो शब्द न केवल वोद्ध दर्शन में ही किन्तु समस्त 
भारतीय दर्शन में अत्यन्त महत्वपूर्ण हें। इन शब्दों का वौद्ध पारि- 
भापषिक अथं ओपनियद अथ से भिन्न है *। वौद्ध दर्शन में समस्त वाहय और 
आध्यात्मिक जगद्‌ व्यापार प/च स्कन्धों में विभकक्‍त किया गया हैं, यथा 


(१) मिलाइये निदान सयुत्त, ५१; देखिए ज्ञानातिलोक : गाइड थ्य दिअभि- 
घम्म पिटक, पृष्ठ १४८ 

(२) औपनिषद अर्थ फो हृदयगम करने के लिए देखिये छान्दोग्यण ३३२-३; 
७३१४१; मुण्डक० ३१२४८ आदि, मिलाइये विधुशेखर भद्ठाचार्य : दि 
सेन्ट्रेल फन्सेप्शन आँव वुद्धिज्म, पृष्ठ ८७-८८ । राघाकृष्णन्‌ : इण्डियन 
फिलॉसफी, जिल्द पहुछी, पृष्ठ ३९९ 
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(१) 


(२) 
(३) 


(४) 
(५) 
(५६) 


घर 


रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान" । इनका भी फिर हिविध विभाग 
किया गया है यथा 'नाम' और रूप! | 'रूप' में तो आता है पूर्वोक्त 
प्रथम स्कन्ध और नाम में निहित है बाद के चार स्कन्ध यथा, वेदना, 
सज्ञा, सस्कार ओर विज्ञान | बोद्ध दर्शन में सामान्यतः नाम और 
रूप! का यही स्वरूप मान्य है। मिलिब्दप्रश्नकार भी इसीलिए _ 
कहते हैं जितनी स्थल चीजें हे सभी रूप हैं और जितने सूक्ष्म मान- 
सिक धर्म हें सभी नाम हे । 'य तत्थ महाराज ! ओकारिक एत रूप ये 
तत्थ सूखुमा चित्तचेतसिका घम्मा एत नामति ४१ । अत निश्चित ही 
ये दोनो आपस में अन्योन्याश्रय भाव से सम्बद्ध है (अड्ज्ममझठ्&पनि- 
स्सिता महाराज इसमे घम्मा एकतो न उप्पज्जन्तीति--मिलिन्द प्रइने, 
लक्खणपञ्हो, दुतियो वग्गो ) | 'भिक्षुओं ! जितना भी रूप है-- 
चाहे भूतकाल का हो, चाहे वर्तमान का, चाहे भविष्यत्‌ का, चाहे अपने 
अन्दर का, अथवा बाहर का, चाहे स्थूल अथवा सूक्ष्म, चाहे 
बुरा अथवा भला, चाहे दूर अथवा समीप, वह सब रूप खरूप- 
उपादान-स्कन्ध' के अन्तगंत है* ।! 'भिक्षुओ ! रूप-उपादान-स्कन्ध किसे 
कहते हूं ? चारो महाभूतो को, तथा चारो महाभूतो के कारण जो रूप 
उत्पन्न होता है, उसे रूप-उपादान-स्कन्ध कहते हे' ।' चार महाभूत 
अर्थात्‌ पृथ्वी-धातु, जल-धातु, अग्नि-धातु तथा वायु घातु। इसी प्रकार 
वेदना-उपादान-स्कन्ध, सज्ञा-उपादान-स्कन्ध, सस्कार-उपादान-स्कन्ध 
ओर विज्ञान-उपादान-स्कन्ध के अन्तर्गत जो कुछ है वह सब नाम 
से अभिधेय हे। इन्ही नाम! और रूप' के प्रति विभिन्न प्रत्ययो 
से भर्थात 'सहजात', निस्सय' और 'सम्पयुत्त! आदि के रूप में विज्ञान! 
एक निदान होता हे । यदि आनन्द |! विज्ञान ( चित्त-धारा ) माता 
पञ्चस्कन्ध के विशेष विवेचन के लिए देखिए आगे अनात्मवाद' का 
विवेचन । 

मिलाइये सम्मादिट्ठि सुत्तन्त ( मज्किम० १११९ ) 

मिलिन्द पञज्हो (लक्खण पजञ्हो ) ; मिलाइये सयुत्त-निकाय ( निदान 
सयुत्त ) 

महासतिपट्ठान सुत्त ( दीघ० २९ ) 

महासति पट्टान सुत्त ( दीघ० २॥९ ) 

'पट्ठान' में निदिष्ट चौबीस प्रत्ययो में से किन-किन को छेकर विज्ञान के 


३९७ 


४-५ 


(१) 


(3) 
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के कोख में नहीं आता तो क्या नाम-हूप सब्न्चित होता ? नही भन्‍्ते | * 
आनन्द ! यदि केवल विज्ञान ही माता की कोख में प्रवेश कर निकल 
जाए, तो क्‍या नाम-रूप इसके लिए बनेगा ?” नही भन्‍्ते | ' कुमार या 
कुमारी के अति शिश्‌ रहते ही यदि विज्ञान छिन्न हो जाए, तो क्या आनन्द! 

ताम-रूप वृद्धि, विरूढि को प्राप्त होगा ? नहीं भन्ते ! इसीलिए आनन्द 
विज्ञान का ही यह हेतु हैं जो कि यह नाम-रूप, आनन्द ! यह 
जो विज्ञान सहित नाम-हूप है इतने ही से जन्म लेना, बूढा होना, 
मरना, च्युत होना, उत्पन्न होना हो रहा है । इतने से ही अधिवचत- 
व्यवहार, इतने ही से निरुक्ति-व्यवहार, इतने ही से प्रज्ञा विषय है, 
इतने ही से 'इस प्रकार! का जतलाने के लिए मार्ग वर्तमान हैं । नाम 
और रूप सब प्रकार से विज्ञान पर ही आश्रित हँ और इसीलिए 
ये जाति, जरा-मरण और दु ख-समृदय दिखाई पडते हे । यदि अविद्या 
और तृष्णा के निरोध के द्वारा सस्कार उत्पन्न नहीं हुए होते तो विज्ञान 
( जीव या चित्तघारा ) भी माता की कोख में किस प्रकार पहुँचता ? 

और फिर क्या नाम और रूप ही उस हालत में उत्पन्न होते ? शास्ता 
का साक्ष्य हैं कि कभी नहीं । 

नाम-रूप के प्रत्यय से पडायतन ( नाम-रूप पच्चया सडायतन ) । 
पडायतन से तात्पय॑ हैँ पाँच ज्ञानेन्द्रिय, यथा आँख, कान, नाक, जीभ 
ओऔर त्वचा, तथा मत आयतन' अर्थात्‌ चेतना के विभिन्न स्वरूप अपने 
सप्रहात्मक रूप में* । जीवन-धारा के प्रवाह में चेतना का उदय नाम 
और रूप के प्रथम उदय, स्थिति और आशय से ही होता है । पांचों 
प्रकार की ऐन्द्रिय अनुभूति का आगमन कभी नही होता, यदि पाँचो 
प्रकार की 'इन्द्रिया' ही आश्रय के रूप में पूर्व उपस्थित नही होती । 
साराश यह कि यदि वेदना, सज्ञा और सस्कार ( नाम' ) नहीं होते, 
यदि चार महानूत और इनसे निर्मित विकार ( रूप” ) नहीं होते, तो 
इन्द्रियों को अनुमूतियाँ भी कहाँ से आती, क्योकि ये तो उन्ही से अनेक 


प्रत्यय से नाम-रूप उत्पन्न होते है, इसके विशेष विस्तार के लिए देखिए, 
ज्ञानातिलोक : गाइड था दि जभिधम्म पिटक, पृष्ठ १४९ 
महानिदान सुत्त ( दीघ० २२ ) 
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प्रकार से, विशेषत आश्रय (निस्सय ), प्राग्‌ भाव, पुरेजात और उपस्थिति 
( अत्यि ) के रूप में*, प्रतीत्य समुत्पन्न हे । यही इसका तात्पये है 
घडायतन के प्रत्यय से स्पशे ( सडायतन पच्चया फस्सो )। इन्द्रिय और 
विषय का सयोग ही स्पर्श हैं और वह छ, प्रकार का है, आँख का स्पशे, 
कान का स्पर्श, नाक का स्पर्श, जीम का स्पर्श, शरीर का स्पर्श ओर 
मन का स्पर्श । ये समी कुशल या अकुशल” कर्म के विपाक हें । 
आश्रय (निस्सय), पूर्वभाव ( पुरेजात ) इन्द्रिय, विभ्रयुक्त (विप्प- 
युत्त ) उपस्थिति ( अत्यि ) और बविगत के प्रत्ययों से स्पर्श का 
उदय षडायतन पर आश्रित है । 

स्पश्जं के प्रत्यय से वेदना ( फस्स-पच्चया वेदना ) । इन्द्रिय और विषय 
के सयोग से उत्पन्न मन पर प्रथम प्रभाव का नाम वेदना हैं । नाक 
और उसके विषय के स्पर्श से तदनुकूल वेदना, कान और उसके विषय 
से तदनुकूल बेदना, इसी प्रकार नाक, जीम, शरीर और मन की बेद- 
नाएँ भी । चेतना से प्रत्येक प्रकार की वेदना अनिवार्य रूप से सम्बद्ध 
रहती हूँ । यदि स्पर्श हुआ है तो वेदना रोकी नहीं जा सकती, फिर 
चाहे वह दुख रूप हो, चाहे सुख रूप, चाहे दु ख-सुख रूप, चाहे 
न-दु ख-न-सुख रूप । 


७-८ वेदना के प्रत्यय से तृष्णा ( वेंदना-पच्चया तण्हा ) । छ प्रकार के 


विषयो के प्रति छ प्रकार की ही तृष्णा होती है, यथा शब्द, स्पर्श, रूप, 
रस, गन्ध और मन के विषयो के प्रति तृष्णा । यदि इनमें से किन्ही 
पदार्थों के प्रति काम वासना को लेकर तृष्णा उदित होती हैँ तो वह 
'काम तण्हा' कहलाती है, यदि व्यक्तिगत जीवन की शाइवत लाहूसा 
को लेकर प्रवृत्त होती है तो 'भव तप्हा! और यदि व्यक्तिगत जीवन 
के विनाश सम्बन्धी विश्वास को लेकर ही यह प्रवृत्त होती है तो यही 
'विभव तप्हा' कहलाती है । तथागत का मन्तव्य इस विविध तृष्णा 
रूप सरपिणी के विनाश के द्वारा ही दुख निवृत्ति को सम्पादन करना 
है । जो इस तृष्णा को ही दवाकर रखता है उससे दुख उसी प्रकार 





(१) द्रष्टव्य, गाइड था, दि अभिषम्म पिठक, पृष्ठ १५०-१५१ 
(२) द्रष्टव्य, ज्ञानातिलोक : गाइड था वि अपिधम्म पिटक, पृष्ठ १५२, 


विभंग २ 


३९९ प्रतीत्य समुत्पाद का विवरण ओर विवेचन 


गिर पडता हूं जेसे कमल-दल से जलू। यह त्रिविध तृष्णा ही सब दुख 
की जननी हँ और यदि यह पूर्ण रूप से निरुद्ध न की जाय तो ससार 
रूप वृक्ष नित्य उगता ही रहता है । 

८-९ तृष्णा के प्रत्यय से उपादान ( तप्हा-पच्चया उपादाव )। उपादान चार 

प्रकार के है, (१) कामूपादान अर्थात्‌ कामवासना से चिपटे रहता 
(२) दिदुठ॒पादान बर्थात्‌ मिथ्या सिद्धान्तों से चिपटे रहना, (३) सील- 
ब्वत्तपादान अर्थात्‌ केवल व्यर्थे कमेंकाण्ड में लगें रहना, (४) कत्तवादू- 
पादान अर्थात्‌ आत्मवाद में आसक्ति रखना । काम के प्रति तृष्णा 
( कामतण्हा ) काम के प्रति उपादान ( कामृपादान ) का काश्नय 
रूप से प्रत्यय बनती हूँ और इस प्रकार अनर्थ की श्शखला बढती 
है । 

९--१० उपादान के प्रत्यय से भव ( उपादान-पच्चया भवो )। भव अर्थात 
पुनजंन्म को करनेवाला कर्म । भव दो प्रकार है बर्थात्‌ कम्म 
भव! और 5प्पत्ति भव! । सभी कर्म जो पुनर्जन्म का करनेवाला 
है कम्मे भव' है, अत. कम्म भव पुनर्जन्मकारी चेतना की ही सम्र- 
हात्मक सज्ञा हू । जिस-जिस उपादान को लेकर व्यक्ति जिस जिस 
लोक में जन्म पाता हँ यही उप्पत्ति भव से तात्पर्य हूँ । जहा- 
जहाँ भी जिस-जिस पदार्थ से चिपटना है, वहाँ तक बन्धन का अन्त 
नही है । 

१०-११ भव के प्रत्यय से जाति ( मव-पच्चया जाति ) जाति से तात्पर्य 
है वच्चे के मां की कोख में आने पर रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार 
और विज्ञान रूप पञ्चस्कन्ध का प्रस्फुरण । जब भव हैँ तभी तो 
जाति है, अन्यथा माता के पेट मे शयन क्यो होता ? 

११-१२ जाति के भ्रत्यय से जरा-मरण ( जाति-पच्चया जरामरण )। जहां 
जाति अथवा पुनर्जन्म नही है, वहाँ जरा, मरण, शोक, परिदेव और 
उपायात भो नहीं है ? किन्तु जहाँ पुनर्जन्म हुँ वहाँ तो ये 
अनिवार्य ही हे ! अत इस पुनर्जन्म के निरोध से हो दुख का 


(१) पांच उपादादन स्कन्ध है, रूप-उपादान स्कन्ध, वेदना-उपादान 
स्कन्ध, संज्ञा-उपादान स्कन्ध, संस्कार-उपादान स्कन्ध तया विज्ञान- 
उपादान स्कनन्‍्च ॥ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४००: 


निरोध सम्मव है। इसी अर्थ को विस्तारित करते हुए भगवान्‌ कहते 
है “यदि आनन्द ! जन्म न होता तो सर्वेथा बिल्कुल ही सब किसी 
की भी जाति न होती, जैसे देवो का देवत्व, गन्धर्वों का गन्धवेत्व, 
यक्षो का यक्षत्व, भूतो का भूतत्व, मनुष्यों का मनुष्यत्व, चतुष्पदों 
( चौपायो ) का चतुष्पदत्व, पक्षियों का पक्षित्व, सरीसूपों ( रेंगने 
वालो ) का सरीसूपत्व, उन-उन प्राणियों का वह वह होना । 
यदि जन्म न होता, सर्वेथा जन्म का अभाव होता, जन्म का निरोध 
होता , तो क्या आनन्द ! जरा-मरण दिखलाई पडेगा१ । 
“नही भन्ते 58। 
“इसलिए आनन्द ! जरामरण का यही हेतु, निदान, समुदय, प्रत्यया 
हँ जोकि यह जन्म ? 
यदि जरा, मरण, शोक और परिदेव को हटाना है तो पुनर्जेन्म 
को हटाना ही होगा, क्योकि ये उसी पर आश्रित हैँ । पुन यदि पुन्जेन्म 
नष्ट हो जायगा तो उसका आधार भव' भी तो अपने आप नष्ट हो जायगा,. 
इसी प्रकार भव को गिराने के लिए उपादान को, उपादान के निरोध के 
लिए तृष्णा के निरोध को, तृष्णा के निरोध के लिए वेदता के निरोध को, वेदना 
को निरुद्ध करने के लिए स्पर्श के निरोध को, स्पर्श को निरुद्ध करने के लिए 
पडायतन के निरोध को, घडायतन को निरुद्ध करने के लिए नाम रूप के निरोध 
को, नाम रूप को निरुद्ध करने के लिए विज्ञान के निरोध को, विज्ञान को 
निरुद्ध करने के लिए सस्कारो के निरोध को और अस्त में सस्कारो को निरुद्ध 
करने के लिए अविद्या के निरोध को सम्पादित करना ही होगा, जो चतुराये- 
सत्यो की भावना और आचरण के विना अशक्य हैँ । जहाँ तक विश्व 
की व्याख्या से सम्बन्ध हैँ यह नियम उसके गतिद्यीकू स्वरूप का परिचय 
देता हूँ । जीवन अच्योन्याश्रित सम्वन्धों का केन्द्र है, कारण-कार्य की सहेतुक 
व्यवस्था पर ठहरा हुआ है जिसे समझ कर मनुष्य अपनी स्वतन्त्र सकल्प- 
शक्ति का उपयोग कर सकता है और अपने मोक्ष को खोज सकता है। नियति 
जैसी कोई चीज़ उसकी वाघक वननेवाली नही है। काल की दृष्टि से हम 
प्रतीत्यसमुत्पाद की वारह कडियो को तीन भागों में बांट सकते हैं, अतीत, 
वर्तमान और भविष्यत्‌ । अतीत, वर्तमान और भविष्यत्‌ का सम्बन्ध हम तीन 





(१) महानिदान-सुत्त ( दीघ० शा२ ) 


४०१ प्रतोत्य सनुत्पाद का विवरण ओर विवेचन 


जन्मों से भी मान सकते हूं अथवा एक हो जन्म या क्षण की तीन ऋ्रिक अवस्थाओं 
से भी । वस्तुत वुद्ध-दशेन की मान्यता के जनुसार चित्त (विज्ञान) को सतत 
प्रवाहशीरू घारा के ये तीन लगातार बानेवाले क्षण ही है| प्रत्येक क्षण 
हमारे जन्म और मरण लगातार होते रहते हे, अत' परमार्थ रूप में इस जन्म 
भौर दूसरे जन्मों में कोई अन्तर नहीं हैँ । जहाँ तक हमारे अतीत, चतेमान 
भौर भविष्य के जन्मों से सम्बन्ध है, हमें प्रतीत्य समुत्पाद के सम्बन्ध को समकऋ 
लेना चाहिये । जविद्या और सस्कार दोनो मिलकर हमारे पूर्व जन्म की वे 
रचनात्मक कर्म-शक्तियाँ ( कम्म-भव ) हैं, जो सकछित होकर हमारे वर्तमान 
जन्म ( उप्पत्तिभव ) को निर्चित करती हैं । हमारे वर्तमान जीवन के 
विज्ञान, नाम-रूप, पडायतन, स्पर्श और वेदना सव उसी के विपाक-स्वरूप 
हैँ । उसके वाद हमारे वर्तमान जीवन की कडियाँ जो तृष्णा, भव और उपा- 
दान के रूप में उत्पन्न होती हूँ, स्वर्य कर्म-भव बन जाती हूँ ( गतीत जीवन 
के अविद्या और सस्कार के समान ) जिनका विपाक भविष्य के पुनर्जन्म 
रूप में होता है और वहाँ फिर जरा, मरण और दुख की सनन्‍्तति उत्पन्न हो 
जाती है, जो वर्तमान जीवन के कर्म-विपाक के समान ही हैँ । इस प्रकार 
यह भव-चक्त चलता हूँ । प्रतोत्व समृत्पाद के १२ निदानों के इन तीन काल- 
विभागों में वर्गीकरण को हम इस तालिका के द्वारा दिखा सकते हूँ ३ 
अतीत वर्तमान भविष्यत्‌ 
कम्म भव (१) अविद्या (८) तृष्णा 
(२) ससस्‍्कार (९) उपादान 

(१०) भव 
उप्पत्ति भव (३) विज्ञान (११) जन्म 

(४) नाम-ूरूप (१२) जरा-मरण-दु ख 

(५) पडायतन 

(६) स्पर्श 

(७) वेदना 





(९ ) देखिये अनागारिक ग्रोविन्द : दि साइकोलोजीकल एटोट्यूड आॉँव बर्लो 
वृद्धिस्ट पिलाँसफो, पृष्ठ ८२; मिलाइये ज्ञानातिलोक : गाइड था 
दि अभिषम्म पिटक, पुष्ठ १५९८; राघाकृष्णन्‌ : इण्ठियन फिल्लोंसफो, 
जिल्द पहुछी, पुष्ठ ४११ 

बो० २६ 


बोद्ध दर्शत तथा अन्य भारतीय दहन घछ०२ 


इसे हम चक्र के द्वारा इस प्रकार भी व्यक्त कर सकते है .-- 
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हम पहले कह चुके हे कि प्रतीत्यसमुत्पाद केवल दाशेनिक सिद्धान्त 
मात्र नहीं हैँ जिसमें जान्तरिक और वाह्य जीवन के समस्त व्यापारों के 
समृदय ओर निरोघ का क्रम हेतुओ और निदानो के अन्योन्याश्रित भाव के 
आधार पर दिखाया गया हैं । प्रतीत्यसमुत्पाद जीवन के विकास का क्रम 
है, दु ख-निरोध गामी आर्य अष्टागिक मार्ग को वह तात्त्विक व्याख्या हैं । 
प्रतीत्य समुत्पाद हमें यह वतलाता हू कि किस प्रकार प्राणी अविद्या के कारण 
नान। अनुभवी ओर चेतना की अवस्थाओ में म्रमण करता हैं। सस्कार, 
विज्ञान, नाम-रूप आदि क्रम से वह अन्त में जन्म-जरा-मरण-शोक-परिदेव- 
दु ख-दोर्मनस्य-उपायास की एसी अवस्था में आ जाता हैं जहाँ दुख इतना 
स्थल ओर शवितशालो हो जाता है कि उसे उसके समृदय ( कारण ) के 


४०३ प्रतीत्यसमुत्पाद और भायें अष्टांगिक मार्ग 


बारे में सोचना पडता हैँ । वह दु ख-निरोध का सकल्प करता हैँ । अपनी 
दृष्टि उसे बदलनी पडती है । जिन हेतुओ जोर प्रत्ययों से दुख कऋमशः 
आया था उन्हें दवाना पडता हूँ । उनके प्रतिपक्षी साघनो का उपयोग करना 
पडता हैँ । अविद्या-सस्कार-नामरूप-षडायतन-स्पर्श-वेदना-तृष्णा-उपादान-भव 
ऋ्रम से वह जन्म में भाकर जरा-मरण दोक-दु ख मादि का भागी बना था। अब 
इस दु ख्र॒ को दूर करने के लिये उसे दु ख के स्वभाव पर विचार करना होगा। 
यही दु ख-निरोध की पहली सीढ़ी हैँ, और यही पहली सीढी है आयें अष्टागिक 
मार्ग की भी--सम्यक्‌ दृष्टि---जो दुख, उसके कारण, जोर निरोध बोर 
निरोधगामी मार्ग को समभनेवाली हैँ । अत. सम्यक्‌ दृष्टि अविद्या की 
प्रतिपक्षी है । अव कारणवाद का चक्र दु ख-निरोध की ओर मुड चला हैँ । 
आगे का प्रत्येक अग प्रतीत्य समुत्पाद के किसी-न-किसी प्रत्यय का।प्रतिपक्षी है । 
इस प्रकार क्रमश सम्यक्‌ संकल्प सस्कार का प्रतिपक्षी हैँ, सम्यक्‌ वाणी विज्ञान 
का नियमन करती है, सम्यक्‌ कर्मान्त षघडायतन का, सम्यक्‌ आजीव स्पर्श का, 
सम्यक्‌ व्यायाम वेदना का, सम्पक्‌ स्मृति तृष्णा और उपादान का बोर अन्त में 
सम्यक्‌ समाधि भव का नियमन करती है, जन्म का विनिशम्वय करती है और 
अन्त में उसका विनाश कर देती है। इस प्रकार सम्पूर्ण दु ख-पुज का विनाश 
हो जाता है, जो जन्म ( जाति )|के साथ अनिवार्य रूप से सम्बन्धित है। यही 
प्रतीत्यसमुत्पाद और आये अष्टागिक मार्ग का सम्बन्ध है, जिसे अनागारिक 
गोविन्द द्वारा भ्रस्तुत आगे के पृष्ठ पर दी गई तालिका के द्वारा अच्छी प्रकार 
समझा जा सकताहेै १ । 

यह है दुख के उद्गम और निरोध का क्रम! भव-चक्र, धर्म-वक्र या 
अह्म चक्र, जिसे स्वच्छ दर्पण के समान विश्व की वाहय भौर आन्तरिक व्यवस्था 
में समाया हुआ तथागत ने देखा था। इसे उन्होने अपनी प्रज्ञा से वेघों था और 
फिर जगत्‌ के लिये प्रकट किया था। क्या इसके सम्बन्ध में यह कहना वक्षर- 
श' ठीक न होगा, “इस प्रकार प्रवर्तित चक्त का जो अनुसरण नहीं करता वह 
इन्द्रियासक्त पुरुष व्यर्थ ही जीता हैं १।” इसीलिये तथागत ने कहा था--इस मार्ग 
पर छूगकर तुम दु ख॒ का अन्त करोगे। 


(१) दि साइकोलोजीकल एटीट्यूड आँव अर्लो बुद्धिस्ट फिलॉसफ़ो, पृष्ठ १०२ 
(२) एवं प्रवर्तितं चऋं नानुवर्तयतीहू यः | अधायुरिन्द्रियारामो मोधं पार्ष 
से जीवति ।--गोता 








३ 


ओ के द्वारा यह 


खा& 
प्रतीत्य समत्पाद के किन-किन 


सम्बन्ध । मोटी रे 


प्रतीत्य समुत्पाद में सम्ब 


का कौन-सा अग प्रती 


त् 


ती 


जप्टागिक मार्स 


अगा तवा त्र 


के 


मार्ग 


अप्टागिक 


ग्रिय 


दिलाया गया 


आव अप्टा 


( 


च्ऊ 


;] 


कि आये जप्टा 


7 
प्‌ 


हैं ओर उनका नियमन करता है । ) 


झगो पर अपना प्रमाव स्थापित करता 


४०५ भारतीव दर्शन में कारणवाद ओर प्रतीत्यसमुत्पाद 


प्रतीत्य समृत्याद के महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त ने विभिन्न उत्तरकालिक वौद्ध 
सम्प्रदायो में क्या स्वरूप ग्रहण किया, विभिन्न भारतीय दर्शनों में स्वीकृत 
कारणवादी सिद्धान्तो से उसकी क्‍या तुलना 
भारतीय दशन में कारणुवाद है, इसके सम्बन्ध में हमें यहा कुछ नही कहना 
सम्बन्धी अन्य सिद्धान्तों के हँ | यह कार्य तो हम क्रमश" इस परिच्छेद 
साथ उसकी कुछ तुलना के उत्तराद्ध तथा पाँचवें परिच्छेद में करेंगे । 
परन्तु यहां कुछ मोटी-मोटी वातो पर विचार 
किये विना नही रहा जा सकता । प्रतीत्य ससुत्पाद का उपदेश भगवान्‌ तथागत 
'ने जिस उद्देश्य से ओर जिस मन्तव्य की सिद्धि के लिए दिया था, उसका विवेचन 
ऊपर हो चुका हूँ । त्रेपिटक में उपलब्ध इस सिद्धान्त के विवरण के विभिन्न 
प्रकारों को भी एक अत्यन्त संक्षिप्त दृष्टि से हमने देखा हैँ । यह महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त 
न केवल उत्तरकालीन वौद्ध _आचायों के द्वारा ही वल्कि अन्य भारतीय दर्शन- 
सम्प्रदायो के आचार्यों के द्वारा भी विवेचन और मीमासा का विषय 
बनाया गया हूँ । प्रथम वात तो इस विषय में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण यह है कि 
आधचाय॑ वुद्धघोष ( चौथी-पाँचवी शत्ताव्दी ईसवी ) के समय से ही लेकर 
प्राय जिस केन्द्रीय दृष्टिकोण से इस सिद्धान्त को देखा गया है वह मुच्यत' 
द्वितीय और तृतीय आर्यसत्य को प्रस्यापत करनेवाले नियम के रूप में नही 
है बल्कि शुन्यता रूपी अनात्मवाद की सिद्धि के लिए है। इस प्रकार आचार्य 
बुद्घोष का यह निष्कर्ष कि जब सभी धर्म प्रतीत्य समुत्यन्न हे तो इन स्कन्धों 
को मिलाने या अलूग करने वाला कोई कर्ता दिखाई नहीं पडता, यह 
भव-चक्र कारक-वेंदक-रहित है", कर्म का कोई कारक नहीं है, विफपाक 
नहीं हू, केवल शुद्ध घर्मं प्रवर्तित हो रहे हे, यही सम्यक्‌ दर्शन हैं और इसी 
प्रकार जागे उतका यह कहते जाना कि कर्म फल से शून्य है, कर्म में फल 
विद्यमान नहीं रहता, कोई देव या ब्रह्म इस ससार का कारक नहीं, हेतु 
कौर प्रत्ययो से प्रवण केवल शुद्ध धर्म प्रवर्तित हो रहे हँ१, यद्यपि मूल चुद्ध- 
(१) भवचक्‍क्मविदितादिमिद कारकवेदकरहित । द्वादसविव सुअ्ज्यता-सुख्ण 

सतत समिर्य पवत्तति ॥ विसुद्धिमर्ग १७२७३ 
(२) कम्मल्स फारको नत्यि विपाकस्स च देदको । सुद्ध धम्मा पवत्तन्ति एवे् 
सम्मदस्सन 0 यह पुराने जाचायों का कयन है , जिसे आचार्य वृद्धघोष ने 

विसृद्धिमग्य १७१२० में उद्धुत फिया है । 
(३) फलेन सुझ्ष्य त॑ कम्म फर्ल कम्मे न विज्जति । 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४०६ 


दर्शन की भावना या मान्यता से वाहर नही जाता, किन्तु निश्चय ही यह 
प्रतीत्य समुत्पाद के प्रघानतम उद्देश्य को कुछ अप्रधान सा अवश्य बना देता है ॥ 
साथ ही इस प्रकार का दृ ष्टिकोण प्रतीत्य समुत्पाद सम्बन्धी विचार को ताकिक 
दिशा में भी वढने को बहुत कुछ अग्रसर करता है और उसे गवसर देता 
है । भगवान्‌ नागार्जुन नो तो जब अपने 'शून्यवाद” के समग्र दर्शन की सिद्धि 
ही प्रतीत्य समुत्पाद' के सहारे की, तो उन्होने न केवल उसे शून्यवाद के साथ 
एकाकार ही कर दिया, वल्कि उसे सत्ता सम्बन्धी प्रश्नों के विवाद की कुजी 
भी वना दिया । किन्तु कहाँ तक यह सब वाद-विवाद बुद्ध-मन्तव्य की दिशा में 
ही गया, यह संव उस विषय के विचारकों को सुलकाने की वात है । 
प्राथमिक रूप से यहाँ इतना कहा जा सकता है कि वह बुद्ध की मृल प्रतीत्य- 
समुत्पाद-सम्बन्धी भावना को कुछ निषेघात्मक दिशा में अधिक ले गया है । 
इस प्रकार के विवेचन और दाशंनिक मन्थन से जो एक वात स्पष्ट रूप से 
निकली वह यह थी कि प्रतीत्य समुत्पाद का स्वरूप प्रधानत नैतिक आदर्शवाद 
की सिद्धि के अर्थ न होकर बाद में कारणवाद की समस्या को सुलमाने के 
लिए वन गया ओर इसी रूप में अनेक कमियाँ भी उत्तरकालीन आचार्यों के 
द्वारा इस सिद्धान्त में दिखाई गई और वाद और प्रतिवाद की एक लरूम्बी पर- 


न हेत्य देवो ब्रह्मा ससारस्सत्यि कारकों । 

सुद्ध धम्मा पवत्तन्ति हेतुसस्भारपच्चयाति”" 
यह भी पुराने आचार्यों का ही कथन हूँ । विसुद्धिमग्गय १७२० में उद्धृत । 
(१) यह प्रसन्नता की वात हूँ कि स्थविरवाद-परम्परा के आचायों ने भी यह 
अनुभव किया हूँ कि आचार्य नागार्जुन 'प्रतीत्य समुत्पाद' के सिद्धान्त 
को उसको मूल भावना से अलग ले गये हूँ। आचार्थ वुद्धघोष ने 
विसुद्धि मग्ग १७।२५ में प्रतीत्य समुत्पाद के अर्थ-सम्बन्धी निर्धारण 
फे लिये कुछ नियम निविष्द किये हूं जिनमें एक यह हैँ कि ठीक 
अर को ग्रहण करना चाहिये” । इस पर विसृद्धिमग्ग की एक प्राचीन 
टीका में कहा गया हैँ “यया च एके 'अनिरोध॑ अनुप्पाद'ति ( माध्यमिक 
फारिकाया" प्रथम इलोक. ) आदिता पटिच्च समुप्पादस्स अत्य॑ 
मिच्छा गाहेन्ति एवं ग्राहे अकत्वा वुत्तनयेनेव अविपरीतं अत्यें 
गहेनतेन ।/ आचाय॑ घर्मानन्द फोसम्बी कृत विसुद्धिमग्ग दीपिका 

( विसुद्धिमग्ग की टीका ), पृष्ठ १२६ में उद्धृत 


का 


५ 


४०७ भारतीय दर्शन में कारणवाद और प्रतोत्यसमुत्पाद 


म्परा भारतीय विचार मण्डल में इस विषय को लेकर चल पडी | वास्तव में 
तो प्रतीत्य समुत्पाद का मिलान हमें मारतीय दर्शन के अन्य कारणवाद सम्बन्धी 
सिद्धान्तों के साथ करना ही नहीं चाहिए, क्योकि जैसा कि हम पहले भी 
देख चुके हू, कारणवाद की समस्या को सुरूकाने के लिए भगवान्‌ सुगत ने इसका 
उपदेश नहीं दिया था । उन्होने किसी मूल कारण की खोज स्वरूप प्रतीत्य 
समृत्पाद को प्राप्त नही किया था। फिर अविद्यमान वस्तु को विद्यमान दिखाने 
का प्रयत्त कर तो हम तथागत की निन्‍्दा ही करेंगे ? हाँ, यदि भारतीय दर्शन 
के प्राण दु ख-निवृत्ति के अन्यतम सार्ग के गवेषण में ही स्पन्दित होते हे, तो 
जिस प्रकार उसके विभिन्न सम्प्रदायो में इस अनुत्तर मार्ग की तात्विक व्याख्या 
की गई है उसके साथ प्रतीत्य समुत्याद के तुलनात्मक अध्ययन का हम अवश्य 
विनम्र प्रस्ताव कर सकते है । इस प्रकार न्‍्याय-दर्शन में दु ख निवृत्ति का जो क्रम 
दिखाया गया है *, वह प्रतीत्य समुत्पाद के साथ मिलाने योग्य है; उपनिषदो में 
भी इसके समान जो सिद्धान्त उपलब्ध हे*, उनका भी निष्पक्ष तुलनात्मक 
अध्ययन हम कर सकते हूँ और साल्याचार्यों का प्रत्ययसध' प्रतीत्य समुत्पाद से 
कितनी समानता रखता है, इसके विषय में तो कुछ कहना ही नहीं ! कर्न 
का यह कथन कि प्रतीत्य समुत्पाद की अविद्या' साख्यदर्शन के 'प्रधान' के, 
सस्कार', वृद्धि के, विज्ञान', अहकार' के, नाम-रूप' 'तन्मात्राओं के और 
'बडायतन', इन्द्रियो' के समानान्तर रूप हैं १, भारतीय दर्शन के विद्यार्थियों के 
लिए भूरि-भूरि विचारणीय है, यद्यपि इससे सहमत होना उतना आसान नहीं 
है। वेष्णव-दशंन जो इस समस्या के तात्विक विवेचन में प्रवृत्त ही नही होता 
बल्कि केवल दु ख-निवृत्ति के एक अद्वितीय मार्ग को हो प्रस्तुत करता है, इस 
विषय में वौद्ध दर्शन के ठीक विपरीत हैँ। तथागत समस्या को ठीक सामने से 
देखते हूं और उनके दर्शन में दु ख-निवृत्ति को किसी देव-विशेष की कृपा पर नहीं 
लटकाया गया वल्कि एक दुर्घय श्राकतिक नियम के आवार पर उन्होने उसके 


(१) देखिए पाचवें प्रकरण में बौद्ध दर्शन तथा स्याय-वेशेषिक' । 

(२) देखिए बृह॒दारण्यक ३॥२; 'वेताइवतर ६।॥१ 

(३) देखिए उनका सेनुअल आँव इंडियन बुद्धिज्म, पृष्ठ ४७-४८; सिलाइये 
एन० के० भागवत: दि दुद्धिस्ट फिलॉंसफी आँव दि थेरवाद स्कूल, 
पृष्ठ २५-२९, ५०; ओर अधिक विचार के लिए देखिए पाचर्वे प्रकरण 
में वोद्ध दर्शक तया साट्य-योग पर विचार ॥ 


बौद्ध दर्शंच तथा अन्य भारतीय दर्शन ४०८ 


मार्ग को दिखाया है । वैष्णव दर्शन विना कारण-कार्य को समस्या में पडे ही 
भक्ति के द्वारा समस्या को सुरूफाने का प्रस्ताव करता हँ--ताम जपत भव- 
सिन्घु सुखाही । करदु विचार सन्त मन माँही । इस दृष्टि से देखने पर भग- 
वान्‌ का हेतु-आश्रित मार्ग वडा कडा दिखाई पडेगा । भ्रत्ययो से सचालित 
धर्मो में जहां कम॑ का कोई कारक नही और केवल शुद्ध धर्म प्रवर्तित हो रहे 
है, हृदय की खोज करना व्यर्थ होगा । इसलिए प्रतीत्य समुत्पाद गम्भीर विचा- 
रको और साधको के लिये है । वाहय और आतन्तरिक नियमों की अबाघता और 
अमोघता दिखाकर वह हमें कडा करना चाहता है। निर्वल मनुष्य सम्मवतत 
इतने के लिये तैयार नहीं होगा। भकक्‍त-साधक की प्रतीत्य समुत्पाद की 
ओर क्या दृष्टि होगी, इसे हम प्रहलाद के इन शब्दों में प्रकट कर सकते है जो 
एक अत्य प्रसग में प्रयुक्त हुए हे, “बालक के लिये माता-पिता, रोगी के लिये 
भौपध और समुद्र में डूबते हुए के लिये नौका सदा ही सहायक नही होते १।” 
यही हालत निर्वेछ मानवता के लिये प्रतीत्य समुत्पाद की भी है। वह वलिष्ठो 
का साधन है, प्रश्ञावानों का दर्शन है । निर्वेलो के लिये उसके अभाव की पूर्ति 
सववप्रथम वुद्ध-मक्ति के रूप में महायाद ने की और उसी साधन को वैष्णव 
साधना में भी वाद को अपनाया गया । वैष्णव-दर्शन सत्य को 
प्रत्यापित न करता हो, ऐसी गम्भीर विचार की वाणी नहीं हो सकती । 
उसकी भी औपध महान्‌ और अनुत्तर हूँ । परन्तु समस्या का सीधे रूप से 
सामना उसने कभी नहीं किया । औपधियां सव की अमोघ होने पर भी रोग 
का सहेतुक निदान और भैंपज्य-विधान तो उन उत्तम भिषक्‌' तथागत ने ही 
सर्वोत्तम रूप से किया हैँ और वही प्रतीत्य समृत्पाद के समग्र रूप में निहित हैं। 
इसी रूप में उसे देखने पर उसके वास्तविक तात्विक मम्मे को हम समझ 
सकते है ओर इसी तरह कदाचित्‌ तथागत के मन्तब्य को भी । 
किन्तु दाशंनिक क्षेत्र में, कोई भी वस्तु केवल एक ही दृष्टिकोण 
अयवा एक ही पहलू से नहीं देखी जाती, बल्कि प्रमा की सूक्ष्म डोरियों से ही 
चारो तरफ नापी जाती हैं ताकि उसकी सत्यता सर्वविध 
समीक्षा और प्रमाणित हो सके । इस दृष्टिकोण से प्रतीत्य समुत्याद भी, 
उपसद्ार फिर चाहे वुद्ध-मन्तव्य से व्यभिचरित होकर ही क्यो न हो, 
अनेक समाछोचनाओ का विपय वन गया हैं। इनपर विशेष 


(१) नागयत ७३९१९ 


न्स्क 


४०९ समीक्षा ओर उपसंहार 


रूप से विचार हम पांचवें प्रकरण में शाकर दर्शन पर विवेचन करते समय करेंगे। 
भगवान्‌ शकराचार्य ने सर्वास्तिवादियों के परमाणुवाद! का खण्डन उपस्थित 
करते समय प्रतीत्य समुत्याद के भी सवाल को उठाया हूँ और बौद्ध क्षणिकवाद 
की प्रतिष्ठा में उसपर विचार कर दार्शनिक दृष्टि से उसे सर्वथा विज्ञीर्ण कर 
दिया है, ऐसा हमें कहना चाहिये । वास्तव में एक स्थिर चैतन्य को माने बिना 
कारणवाद की दृष्टि से प्रतीत्य समृत्पाद की सगति नही लग सकती और उसके 
वियय में भगवान्‌ तथागत का मौन है । आत्मा हैँ या नही, इसका एकाश रूप 
से निरूपण तथागत ने नही किया है, वल्कि पच स्कन्धों में उसका विश्लेषण 
कर केवल उनकी अनित्यता, दु खमयता और अनात्मता तथागत ने दिखाई 
ह । इसीलिये वे विभज्यवादी हे, विइलेषणवादी हूँ । हैं! या नहीं की 
कोटियो से विमुक्त होकर उन्होने तथता का, ज्ञान का, साक्षात्कार किया है । 
किन्तु जो बात हमारे लिए आवश्यक हूँ वह यह है कि चाहे प्रतीत्य समुत्पाद की 
सगति स्थिर आत्म तत्त्व के मानने पर ही लगती हो अथवा चाहे क्षणिक- 
वाद की उसमें अभिव्याप्ति मानने पर वह शुन्यवाद में पर्यवसित हो जाता 
हो, प्रतीत्य समुत्पाद के शास्ता का मन्तव्य इन सबसे अतीत था । उन्होंने 
प्रतीत्य समुत्याद में कारणवाद देखने को नहीं कहा या, बल्कि धर्म! देखने को 
कहा था और यदि क्षणिकवाद के सिद्धान्त का हम आत्यन्तिक रूप से बुद्ध में 
आरोप न करें ( और हमें ऐसा करना भी नहीं चाहिए, क्योकि क्षणिकवाद 
या क्षणमगवाद तो दाशेनिक दृष्टि से एक व द की चीज़ है ) तो इतना तो निश्चय 
ही शकर की भी स्वीकार्य है कि इन प्रत्ययो के उत्पत्ति और निरोघ 
का क्रम वन सकता हूँ। तो जो बात स्पप्ट रूप से प्रत्यक्ष है अर्थात्‌ जब यह 
हम जानते हूं कि व॒द्ध ने दुख के ऋरम के विनाश के लिए ही इस सिद्धान्त को 
प्रद्यापित किया था तो फिर सवर्श्लिपी क्षणिकवाद का उनपर आरोप कर 
( जिसे तथागत ने असस्कृता धातु रूपी निर्वाण पर नही लगाया था, परन्तु जिस 
पर वाद के आचार्यों ने आरोप कर क्षणिकवाद को सर्वव्यापो सिद्धान्त बना 
दिया, जिससे शकरादि अद्ठत वेदान्तियो को उसके प्रत्याख्यान करने का अवसर 
मिला ) उनके मूल मन्तव्य को ही हम खटाई में क्यो डाले ? इसी तरह 
हम भगवान्‌ तथाग्त के मन्तव्य को समझ सकते हू, सन्दिब्ध सिद्धान्तो का उन 
पर आरोप करके तो हम उनके मूल मन्तव्य पर ही जाधात कर देते हैं । यदि 
दु खादि का विनाश करना है तो तृपष्णादि का त्याय करना ही होगा और 
इसी के लिए श्रतीत्य समृत्याद का उपदेश है । तथागत वितय तो बोलते हो 
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नही, व्यर्थ भी वे नहीं बोलते | उनका सदा के छिये साधको से कहना है-- 
यतो यतो सम्मसति खन्‍्धान उदयब्बय । लभते पीतिपामोज्ज अमत त 
विजानत । जैसे जैसे स्कन्धों की उत्पत्ति और व्यय का विचार मनुष्य करता 
है, वैसे-वैसे उस ज्ञानी को प्रीति ओर प्रमुदिता रूपी अमृत की प्राप्ति होती है । 
यदि प्रीति और प्रमुदिता रूपी अमृत की प्राप्ति हमें नहीं होती तो समझना 
चाहिये कि तथागत को समभने में कही गलती अवश्य रह गई है । उसे ठीक 
तरह समझ कर और सगति मिला कर जिस तरह प्रीति और प्रमुदिता मिले 
उसी समय समभना चाहिये कि बुद्ध मन्तव्य पर हम लग रहे हे और गद्दी 
दास्ता का शासन है । 


७-अनात्मवाद बृद्ध-मन्तव्य का ताक््विक आधार 


अनात्मवाद' एक अत्यन्त क्रान्तिकारी दर्शन है । भारतीय दर्शन का एक 
साधारण विद्यार्यी, जो जौपनिषद आत्मतत््व को ठीक रूप से ज्ञान की उच्चतम 
अवस्था मानता है, और जानता है कि 'भात्मा' 

'अनात्मवाद्‌ क्रान्तिकारी के ही केवल श्रवण, मनन, निदिध्यासन और 
दशंन | साक्षात्कार के लिए औपनिषद ज्ञान का उपयोग 

है, जव्‌ प्रथम वार सुनता है कि तथागत के मत 

में तो आत्मा की स्थिति ही नही है', तो उसके विश्लमो और भयो की सीमा 
नही रहती । यदि भावुक हृदय हुआ और ठीक पथ-प्रदर्शन न मिला, तो पायर 
भी हो सकता हू । वह्‌ रोमाड्चित होता है और भयभीत भी । उपनिषदो के 
ऋषियो के प्रज्ञानो से वह ठीक ही अभिभूत हुआ रहता है, किन्तु सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध को भी तो वह मश्रमित और विमुग्ध नहीं मान सकता। परिणामत 
वह दुखी और अश्चद्धालु होता है। कपिलो यदि सर्वज्ञ सुगतो नेति 
का प्रमा । उभयौ यदि सर्वज्ञी मतिभेद कथ तयो ।” ऐसी कुछ विवशता उसको 
बुद्ध और उपनिपदों के ऋषियों को लेकर होने लगती है । यदि औपनिपद 
ऋषि ठीक हूं तो बुद्ध को गलत होना ही चाहिए, और यदि बुद्ध ठीक हैं 
तो उपनिषदो के ऋषियों की क्या हालत है ? ऋषियों के 'ऋषित्व” अथवा 
वृद्ध के वुद्धत्व' का अर्य ही क्या है ? इनमें से एक के भी सही होने पर 
दूसरा बिना गलत हुए नहीं रह सकता, और जहाँ एक भी गलत होता है 
वहां समत्र भारतीय दर्शन ही गिरता है । फिर भादइतीय दर्शन में मनुष्य के 
आबयासित दृदय के लिए जाश्वासन ही क्या रहा ? जहां तक अपने अनुभव 


४११ अनात्मवाद को ठीक प्रकार न समकने के कारण भय 


# न जे 


की भी बात है, सभी मनुष्य में हू' ऐसा ही तो अनुभव करते हैँ । में नहीं 

हूँ" ऐसा अनुभव तो किसी को होता नहीं हे" । अत परम सत्य के विषय में 

भी अस्तीत्येवोपलव्धव्य ” कहने वाला ही ठीक मार्ग हो सकता हूँ। ब्रह्म 

है, ऐसा जो सममेगा, वही तो उसे जान सकेगा। अस्ति ब्रह्मेति चेद्वेद ॥ 
फिर यह अनात्मवाद' कैसा ? दुदस्स अनत्त नाम !! 

अनात्मवाद' शब्द सुनकर भी भय छगता हैं । अनू-आत्म-वाद--नही 

आत्मा, ऐसा सिद्धान्त ! पालि शब्द हूँ अनत्ता--अनु-अत्ता--नही मात्मा । 

कही आइवासन नहीं मिलता । तथागत तो 

अनात्मवाद को ठीक प्रकार भयो को दूर करने आये थे । फिर यह क्‍या 

न सममने के कारण भय भयकारी सिद्धान्त सिखला दिया | क्या आत्म- 

ओर मोह की प्राप्ति. विनाश तथागत को अभिप्रेत था? क्‍या मरने 

के बाद सत्त्वोच्छेद हो जाता है, जीव नहीं 
रहता, यही उन्हे कहना था ? तो फिर बासठ 
प्रचलित घारणाओ में से एक अश्ञाश्वतवादी घारा को ही उन्होने क्यो नहीं 
अपना लिया । क्यो उसे उन्होने 'मिथ्या' कह कर पुकारा और साथ 
ही स्वय 'अनू-अत्ता' ऐसा कहा । यूग-युग का साधक इस प्रकार तो तथागत 
से अर्जुन के शब्दों में यही कहता रहेगा, व्यामिश्रेणेन वाक्येन बुद्धि मोहयसीव 
भें” । यह कुछ कम सम्भव नही है कि पुराणकारों ने जब भगवान्‌ बुद्ध को 
विष्णू का अवतार मान कर भी उन्हें प्रजाओों को विमोहित करनेवाला 
बताया, तो वह उनके अनात्मवाद सम्वन्धी सिद्धान्त को पचा न सकने के 
कारण ही था, जो वोद्ध तत्त्व ज्ञान की प्रतिष्ठा हैं। बुद्ध पुनर्जेन्म की वात 
कहते हूँ, वार-वार यह कहते हूँ कि उनका धर्म इस छोक और परलोक दोनो 
के सुख के लिये है" और साथ ही कहते हे 'अनत्ता', तो यह कुछ समझ में 
नहीं आता । अनात्मबाद के सिद्धान्त से तथागत का क्‍या तात्पय है ? 

(१) न हि कश्चित्‌ सदिग्घे अहू वा नाह वेति । भामती । 

(२) दिटुपम्मिकज्चेव अत्यं सम्परायिक चाति | उभो अत्य सुत्त ( इति- 
वुत्तक ), मिलाइये, 'चुन्द ! हमे ऐहिक ओर पारलौकिक दोनों ही 
आज्वो के क्षय के लिये धर्मोपदेश करता हूँ ।” पात्तादिफ-सुत्त ( दीघ० 
३४६ ); जितके पाप-फर्न नष्ट हो गये हे, वह इस छोक और परलझोक 
दोनों को साधता है, इस भावना के लिये देखिये सिगालोवाद सुत्त 
( दीघ० ३८ ) 
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/ज्िक्षुओ ! वेदना आत्मा नही है। भिक्षुओं ! यदि वेदना आत्मा होती 
तो इसमें रोग न होता ओर इस वेदना के सम्बन्ध में कह सकते, मेरी 
वेदना ऐसी हो', मेरी वेंदता ऐसी न हो | चूकि भिक्षुओं ! वेंदना आत्मा 
नही है, इसलिये वेदना में रोग होता हैं और हम वेदना के सम्बन्ध में 
नही कह सकते, मेरी वेदना ऐसी हो, मेरी वेदता ऐसी न हो' ।॥' 

“भिक्षुतं | सज्ञा गात्मा नही हैं। भिक्षुत ! यदि सज्ञा आत्मा होती 
तो इसमें रोग न होता ओर हम सज्ञा के सम्बन्ध में कह सकते, मेरी सज्ञा ऐसी 
हो', भेरी सज्ञा ऐसी न हो' | चूकि भिक्षुओ ! सज्ञा आत्मा नही है, इसलिये 
सज्ञा में रोग होता हैं गौर हम सच्चा के सम्बन्ध में नहीं कह सकते, मेरी 
सज्ञा ऐसी हो', मेरी सज्ञा ऐसी न हो१। 

“भिक्षुओं ! सस्कार आत्मा नही हैं। भिक्षुमो ! यदि सस्कार आात्मा 
होते तो उनमें रोग न होता और हम सस्कारो के सम्बन्ध में कह सकते, मेरे 
सस्कार ऐसे हो, मेरे सस्कार ऐसे न हो । चूकि भिक्षुओं ! सस्कार आत्मा 
नही है, इसलिये सस्कारो में रोग होता हैं और हम सस्कारो के सम्बन्ध में 

नही कह सकते, मेरे सस्कार ऐसे हो', मेरे सस्कार ऐसे न हो'१ | 


(१) चेवना भिक्‍सवे अनत्ता । वेदना च हिंदं भिक्‍खवे अत्ता अभविस्सा, 
न यिददं वेदना आवाधाय सवत्तेय्य, रग्भेय च बेदनाय एवं में बेदना 
होतु, एवं में वेदना मा अहोसीति । यस्मा च॑ खो भिक्‍सखतवें बेंदता 
अनत्ता, तस्मा वेदना आवाघाय संवत्तति, न च लब्भति वेदनाय एवं 
में वेदना होतु, एवं मे वेदना मा अहोसीति । 

(२) सज्ज्या भिक्‍खवे अनत्ता | सज्जा च हिंद भिकखवे अत्ता अभविस्सा, 
न पिदं सझ#ज्या आवाघाय सवत्तेय्य, लब्भेय च सञ्ज्याय एवं मे सम्जा 
होतु, एवं में सञ्जा मा अहोसोति । यस्मा च खो भिक्‍सवें सम्य्या 
अनत्ता, तस्मा सज्जणा आवाघाय संवत्तति, न च लव्भति सम्ज्याय 
एवं में सज्ज्या होतु, एवं मे सञज्ज्या मा महोसीति । 

(३) सारा भिवखवे अनत्ता । सखारा च हिंदं॑ भिवखवे अत्ता अभविस्संसु, 
न पिमे सप्तारा आवाघाय सवत्तेथ्यु, लब्भेय च सखारेस एवं मे सखारा 
होन्त, एवं में सलारा मा अहेसुं ति । यस्मा च खो भिक्‍खवे संखारा 
अनत्ता, तत्मा ससारा आवाबाय सवत्तन्ति, न च लव्भति सखारेस्‌ 
एव में सारा होन्तु, एवं मे संखारा मा अहेसु ति। 
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'पप्लक्षुओ! विज्ञान जात्मा नही है। भिक्षुओं ! यदि विज्ञान बात्मा होता 
तो उसमें रोग न होता और हम विज्ञान के सम्बन्ध में कह सकते, मेरा 
विज्ञान ऐसा हो', मेरा विज्ञान ऐसा न हो'। चूकि भिक्षुओं ! विज्ञान आत्मा 
नही है, इसलिये विज्ञान में रोग होता हूँ और हम विज्ञान के सम्बन्ध में 
नही कह सकते, मेरा विज्ञान ऐसा हो, मेरा विज्ञान ऐसा न हो'१॥ 

“तो क्या मानते हो भिक्षुओ ! रूप नित्य हूँ या अनित्य १” 

“अनित्य, भन्ते ! 

“आर जो मनित्य है, वह दुख हैं या सुख ?” 

“दुख, भन्ते ! ” 

“तो भिक्षुमो ! जो अनित्य है, दुख है, विपरिणामधर्मा है, क्या उसके 
सम्बन्ध में यह समझना ठोक है कि यह मेरा है, यह में हैँ, यह मेरा 
आत्मा हू ?” 

“नही, भन्‍्ते । /* 

/पिक्षुम ! वेंदना नित्य है या अनित्य २” 

“अनित्य, भन्ते ! ” 

“और जो अनित्य है, वह दुख है या सुख १” 

“दुःख, भन्ते ! 

“तो भिक्षुमो ! जो अनित्य है, दुख है, विपरिणामधर्मा है, क्या उसके 


सम्बन्ध में यह समझना ठीक है कि यह मेरा है, यह में हूँ, यह मेरा 
आत्मा हूँ २?” 


(१) विज्ञाण भिक्‍्खव अनत्ता । विज्ञ्याणं च हिंदं भिवखवे अत्ता अभ- 
चिस्सा, न यिद विज्ञाण आवाधाय सक्‍त्तेय्य, लब्भेत च विज्ञ्माणे 
एवं में विज्ज्याण होतु, एवं में विज्जाणं मा अहोसीति । यस्मा च॑ 
खो भिफ्खव विज्ञ्याणं अनत्ता, तस्मा विज्ञ्ञाणं मावाघाय संवत्तति, 
न च्‌ लव्भति विज्ञाणे एवं मे विज्ञाणं होतु, एवं में विज्य्गाणं 
मा अहोसीति । 

(२) त कि सज्जञय निक्‍्खवें रूपं निच्च॑ वा अनिच्च वाति? अनिच्च भन्‍्ते। 
ये पनानिच्च, दुफ्ख वा ते सुक्ख वा ति ? वुक्‍्खें भन्‍्ते। ये पनानिच्च 
दुफल विपरिणामधघम्मं॑ कल्‍ल नु ते समनुपस्सितुं एतं मम, एसोह- 


जि स  5 अत 2 5 हि, 
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या भविष्यत्‌ की, या वर्तमान की, आत्तरिक या बाह्य, स्थूछ या सूक्ष्म, हीच 
या प्रणीत, समीप की या दूर की, वह सब सन्ञा मेरी नही है, वह में नहीं हूँ, 
वह मेरी आत्मा नही है, इस प्रकार सम्यक्‌ भज्ञा के द्वारा यथाभूत रूप से देखना 
चाहिये ॥* 

“इसलिये भिक्षुओ |! जो कुछ भी सस्कार यहाँ है, चाहे वे अतीत के हो, 
या भविष्यत्‌ के, या वर्तमान के, आन्तरिक या बाह्य, स्थूल या सूक्ष्म, हीन 
या प्रणीत, समीप के या दूर के, वे सब सस्कार मेरे नही हे, थे में नहीं हूँ, 
ने मेरे आत्मा नही हे, इस प्रकार सम्यक्‌ प्रज्ञा के द्वारा यथाभूत रूप से 
देखना चाहिये ।+ 

“इसलिये भिक्षुओं ! जो कुछ भी विज्ञान यहाँ है, चाहे वह अतीत का 
हो या भविष्यत्‌ का, या वर्तमान का, आन्तरिक या वाहब, स्थूल या सुक्षम, 
हीन या प्रणीत, समीप का या दूर का, वह सब विज्ञान मेरा नहीं है, वह 
में नही हूं, वह मेरा आत्मा नही है, इस प्रकार सम्यक्‌ प्रज्ञा के द्वारा यथाभूत 
रूप से देखना चाहिये ।९ 

“पभ्िक्षुओं ! इस प्रकार देखकर श्रुतवान्‌ आर्य-श्रावक रूप में निर्वेद को 
प्राप्त करता है, वेदना में भी निवेद को प्राप्त करता है, सज्ञा में भी निर्वेद को 
प्राप्त करता है, सस्कारो में निर्वेद को प्राप्त करता हैँ और विज्ञान में भी 
निर्वेद को प्राप्त करता हुँ । निर्वेद प्राप्त कर वह विरक्त होता है। विराग 


(१) या काचि सज्जया अतीतानागत पच्चुप्पन्ना अज्कत्त वा बहिद्धा वा 
ओलारिका व्य सुखुमा वा हीना वा पणीता वा या दूरे सन्तिके वा सब्बा 
सज्जा नेत मम्र, नेसोहमस्मि, न में सो अत्ता ति एवं एसा ययाभतं 
सम्मप्पञ्ज्याय दहुवब्बा । 

(२) मे केचि सखारा अतीतानागत पच्चुप्पन्ना अज्भतं वा वहिद्धा वा ओला- 
रिका वा सुजुमा वा होना वा पणीता वा ये दूरे सन्तिके वा सब्वे 
सजारा ने मन, नेसोहमस्मि, न मे सो अत्ता ति एवमेतं ययाभूत॑ सम्म- 
प्पञ्ज्याय दहुब्या 

(३) ये किजिच विज्जञा्ं अतीतानागत पज्चुप्पन्न॑ अज्कत्त वा वहिद्धा वा 
ओलछारिफं वा सुझुम वा हीन॑ वा पणीर्त वा य दूरे सन्तिके वा सब्यं 
विज्य्या्ं नेत॑ मर, नेतोहमस्मि, न में सो अत्ताति एवं एत ययाभू्ते 
सम्म्प्पज्चाय ददुच्य । 
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से विमुक्ति प्राप्त करता हैँ । विमुक्त होने पर उसे यह ज्ञान होता है में 
विमुक्त हूँ ।' जन्म का क्षय हो गया, ब्रह्मचर्यवास पूरा हुआ, करना था सों 
कर लिया, अब आगे कुछ करने को शेष नही हूँ, ऐसा वह प्रज्ञा के हारा 
जानता है ।”१ 
यह है सम्पूर्ण अनात्मवाद का उपदेश जिसे भगवान्‌ ने दिया। कितना 
विशद और सरल है इसका रूप, जिसे किसी व्याख्या की अपेक्षा नही। तीन 
बातें भगवान्‌ ने क्रमश अत्यन्त सरल शब्दों में यहाँ कही हैँ । पहली वात यह हैं 
कि रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान को आत्मा समभना उचित नहीं है 
पक्‍्योकि ये बाघाओ से ग्रस्त हें, रोग के अधीन है । दूसरी वात यह कही है 
हुकि रूप, वेदना, सज्ञा, संस्कार और विज्ञान अनित्य हे, अत. दुख है, अत. 
आत्मा नहीं हो सकते । तीसरी वात यह कही हूँ कि जब ये आत्मा नही हें 
तो इनसे निर्वेद प्राप्त करना चाहिये, इनसे विरक्त होता चाहिये और इस 
प्रकार विराग के द्वारा विमुक्ति का साक्षात्कार कर क्ृतक्ृत्यता सम्पादित 
करनी चाहिये । वुद्धोपदिष्ट अनात्मवाद अपने सम्पर्णं रूप में इतना ही है 
न इससे कुछ कम न अधिक । 
थोडे-वहुत सम्बोधनो के हेर-फेर से भगवान्‌ ने इसी उपदेश को अपनी 
चारिकाओ में अनेक वार दिया | अग्निवेश-गोत्री सच्चक नामक नगे साधु ने 
जब एक वार भगवान्‌ से पूछा कि आप अपने शिष्यों को क्या शिक्षा देते 
है, तो भगवान्‌ ने उससे यही कहा कि रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और 
विज्ञान अनित्य, दुख और अनात्म हैं, यही शिक्षा में अपने शिष्यो को देता 
हें*। दीघ-निकाय के महानिदान-सुत्त में भगवान्‌ ने अनात्मवाद का उपदेश 
अपने सेवक-शिष्य आनन्द को दिया। भगवान्‌ ने अनात्मवाद का उपदेश राहुल 
को भी दिया ।* अपने एक शिष्य पूर्ण को भी उन्होने इसका उपदेश दिया* | 
(१) एवं पत्स भिक्‍सदे सुतवा अरिय सावको रूपस्मि पि निव्विन्दति, बेद- 
ताय पि निव्यिन्दति, सज्ज्याय पि निब्विन्दति, संखारेसु पि निब्विन्दति 
निब्विन्दं विरज्जति, विरागा विमुच्चति, विमुत्तस्मि विमुत्त होति ज्याणं 
होति खोणा जाति बुसितं ब्रह्मचरिय कत॑ करणीय, नापरं इत्त्यत्तायाति 
पजानाती ति । 
(२) देखिए चूल सच्चक-सुत्तन्त ( मज्क्िम० १॥४५ ) 
(३) देखिये चल राहुलोवाद-सुत्तन्त ( मज्किम० शपा५ ) 
(४) देखिये पुष्णोवाद-सुत्तत्त ( मज्निम० शापा३ ) 
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पारिलेय्यक वन में सव भिक्षुओं के सामने भगवान्‌ ने यही उपदेश दिया" ॥ 
इन्द्रिय-सयम की शिक्षा देते हुए भगवान्‌ ने यही उपदेश महातण्हा सखय-सुत्तत्त 
में दिया* और इसी प्रकार इन्द्रिय-भावना सुत्तन्‍्त में भी* ) महा अस्सपुर-सुत्तन्त 
( मज्मिम० १४९ ) में भी इसी उद्देश्य से यह उपदेश दिया गया ।! 
अनात्मवाद का पूरा उपदेश महापुण्णम-सुत्तन्त में भी निहित है? । इसी प्रकार 
अलगर्‌दूपम-सुत्तत्त ( मज्किम० १।३।२ ) में भगवान्‌ ने भिक्षुओं से कहा, 
“भिक्षुओं ! जो तुम्हारा नही हैं, उसे छोडो । उसका छोडना चिरकाकू तक 
तुम्हारे हित और सुख के लिये होगा । भिक्षुओ ! क्‍या तुम्हारा नही है ? 
रूप ,. .« वेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान, .. भिक्षुओं ! यह सब तुम्हारा 
नही है । इसे छोडो । यह तुम्हारे लिये चिरकालू तक हित और सुख के लिये 
होगा ।” यह अनात्मवाद का ही उपदेश था। इसी प्रकार सयूत्त-निकाय के 
न तुम्हाक सुत्त' में भगवान्‌ ने यही कहा, “भिक्षुओ ! चक्षु तुम्हारी नहीं 
हैँ, रूप तुम्हारा नही है, चक्षु-विज्ञान तुम्हारा नही है। नि्ेद प्राप्त 
करो ।॥” पृथ्वी, जल, तेज वायु, श्रुत, स्मृत, विज्ञान सब को न में, न 
मेरा! समभना चाहिये, यह मूल परियाय-सुत्त का उपदेश है । चूल-बेदल्ल- 
सुत्तत्त ( मज्मिम० १।५।४ ) में कहा गया है कि जो आर्य दर्शन से वचित है, 
वही रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान को आत्मा के तौर पर देखता 
हैँ । साराश यह कि पालि निकायो के अनेक सूत्तो मे प्रायः समान हब्दों में 
अनात्मवाद का वर्णन मिलता है और वह भगवान्‌ बुद्ध का प्रमुख उपदेश माना 
गया हूँ । धर्मसैनापति सारिपुत्र ने अनात्मवाद को भगवान्‌ का सनातन 
( नित्य कल्प ) शासन कहा है4 । स्वय सारिपुत्र ने अनात्मवाद का उपदेश 
मरणासन्न अनाथ पिंडिक को दिया उसकी सान्त्वनार्थं? और आत्महत्या करने 
पर उतारू छन्न को भी उन्होने इसका उपदेश देते हुए उस दुष्कृत्य से उसे 


(१) देजिये सपुत्त-निकाय २१८९ 

(२) मज्किम० १४८ 

(३) मज्क्िम० शाषा१० 

(४) मज्किम० ३११९ 

(५) मज्किम० १११ 

(६) छत्नोवाद-सुत्तत्त ( मज्किम० शापार ) 

(७) देलिये अनावपिण्डिकोबाद-सुत्तत्त ( मज्किम० ३॥५॥१ ) 
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४२१ बुद्धोपदिध्द अनात्मवाद का प्रकार और उसको सोमा 


बचाने का प्रयत्त किया' । नन्‍्दक नामक भिल्षु ने अनात्मवाद का उपदेश 
भिक्षुणियों को दिया* । अब हमें यह देखना चाहिये कि साधना में रत भिक्षु 
योर भिक्षुणियाँ और उनके शास्ता क्या सिद्धान्तवादियो की तरह इस सिद्धान्त 
का प्रचार करते रहते थे या उनका कुछ बन्य प्रयोजन था ? 
भगवान्‌ वृद्ध के द्वारा उपदिष्ट जनात्मवाद के स्वरूप को पूरी तरह सम- 
मेने के लिये हमें यह देखना चाहिये कि भगवान्‌ ने किस प्रकार अनात्मवाद 
का उपदेश दिया और उसकी क्या सीमा वाँघो ? 
चुद्धो पदिष्ट अनात्मवाद भगवान्‌ तथागत ने अनात्मवाद का उपदेश किसी 
का प्रकार और उसकी स्वतन्त्र दाशंनिक सिद्धान्त के रूप में नही दिया, 
सीमा यद्यपि वाद में इसकों वह स्वरूप प्राप्त हो गया। 
पालि निकायों में अनात्मवाद की किरणें बुद्ध के 
नैतिक आादशंवाद में से फूठती निकलती दिखाई पडती हैं जौर उसी की दाश- 
बिक प्रतिष्ठामूमि के रूप में उसका वहाँ उपयोग हं। जब कभी भगवान्‌ स्मृति * 
प्रस्थानों का वर्णन करते हे, चार आय॑ सत्यो का निदर्शन करते है, प्रतीत्य 
समृत्पन्न धर्मों की अनित्यता और दु ख़मयता दिखाते हूँ, बपने शिष्यों को 
अनासक्तिवाद सिखाते हूँ, उन्हें इन्द्रिय-सयम में लगाते हे, उसी समय वे 
अनात्मवाद के निरूपण में भी सलग्न दिखाई पड़ते हे । भगवान्‌ बुद्ध द्वारा 
उपदिष्ट समग्र वोधिपक्षीय घ॒र्मों की बोर यदि हम ध्यान दें तो उनका असम्पास 
साधक के लिये कितना सरल और युक्तियुक्त होता है जब हम यह याद 
रखें कि यह समग्र रूप-मय गौर चित्त-चेतसिक-मय जगत्‌, यह समग्र 
पञ्च स्कन्य-व्यवहार, जिसके लिये हम दिन-रात हँरान-परश्चान रहते हैं, 
वह हमारा वास्तविक स्वरूप नहीं है, वह जात्मा' नहीं हूँ, अतात्मा' है । 
भगवान्‌ ने वडे मार्मिक शब्दों में कहा है कि जो अनित्य है, वह दुख हैं 
और जो दु'ल है वह अपना (जत्ता) नहीं हो सकता। फिर उसमें चित्त को 
फंसा कर दुख को क्यो वडाया जाय ? वह तो विपरिणान घर्मा है, अवश्य 
यदलेगा । उसमें चित्त को लगाकर हम दु ख॒ के अलावा परिणाम श्राप्त नहीं 
कर सकते | इस'* प्रकार सभो वाह्य और आश्यात्मिक पदावों से निर्वेद प्राप्त 
करने के लिये, जो ज्ञान-प्राप्ति की एक सव से बडी सझत्ते है, मगवान्‌ ने जनुकन्पा 


(१) देख्षियें छव्ोवाद-सुत्तन्त ( मज्न्िमि० ३॥५४२ ) 
(२) देख्लिये नत्दकोयाद-सुत्तत्त ( मम्स्धिमि० शापाई ) 


बोद् दर्शन तथा अन्य भारतोय वर्शन ४२२ 


पूर्वक 'अनात्म” अथवा अनत्ता” का उपदेश दिया है और यही उसकी सीमा है । 
इससे आगे बढने में, जैसा कि हम अभी देखेंगे, मय हैँ और पालि त्रिपटक के 
आधार पर हम ऐसा कर भी नही सकते । 
फिर हमें यह देखना चाहिये कि अनात्मवाद के उपदेश में तथागत का 
प्रयोजन क्या था ? तथागत ने जिस किसी वस्तु को व्याकृत किया है (मनुष्य- 
जीवन के लिये जो कुछ भी आवश्यक और उप- 
अनात्मवाद के उपदेश में योगी है उस सब को तथागत ने व्याकृत किया है), 
भगवान्‌ का प्रयोजन जिस किसी उपदेश को दिया है, उस सब के 
अन्त में प्राय अवश्य कह दिया है कि चूकि यह 
वस्तु या उपदेश एकान्त निर्वेद के लिये, विराग के लिये, निरोघ के लिये, 
उपशम के लिये, अभिज्ञा के लिये, सम्बोधि के लिये और निर्वाण के लिये है, 
इसलिये उसका उपदेश उन्होने दिया है, उसका विभज्य-व्याकरण उन्होने किया 
है । अनात्मवाद के उपदेश में ऐसा उनका क्या उद्देश्य था ? भगवान्‌ साधको को 
सिखाते हे कि इन्द्रियों में सपम रक्‍्खो ! चक्षु से रूप को देखकर निम्मित्तग्राही 
और अनुव्यजनग्राही मत वनो । चक्षु-इन्द्रिय में सयम प्राप्त कर विहरो | रूप 
में राग करोगे, तो चित्त के मल आ चिपटेंगे । चक्षुविज्ञान में आसक्ति होने 
पर दु ख का आक्रमण हो जायगा । इसी प्रकार श्रोत्र और शब्द, ध्याण और 
गन्ध और जिटवा और रस आदि में मगवान्‌ वितृष्णता सिखलाते है । इस 
वितृष्णता की वृद्धि के लिये ही भगवान्‌ ने यह कहा कि 'भिक्षुओ ! यह चक्षु 
तुम्हारा नही है, यह चक्षुविज्ञान तुम्हारा नही है, यह रूप, यह श्रोत्र, ये शब्द, 
ये बेदनाएँ, ये स्पर्श, तुम्हारे नही है । इन्हे छोड दो ।' कितनी विकछता थी 
तथागत के शब्दों में, “भिक्षुओं ! में तुम्हे कहता हूँ । में तुम्हे सम- 
भाता हूँ । ऐसा तुम्हे सीखना चाहिये * ।” क्या किसी कोरे दाशेंनिक सिद्धान्त 
को सिखछाने के लिये तथागत या अन्य कोई शास्ता इतनी तत्परता और इतनी 
दय की व्याकुलता दिखला सकता था ? जब तक मनुप्य अहभाव को नहीं 
छोटता, 'में” और 'मेरा” से मुक्ति नही पाता, वह मार-मुक्त नहीं होता, राग- 
विसयुकत नही होता, आर्य नही वनता | “कैसे भिक्षुओ  भिक्षु आर्य, मार- 
मुबत, राग-विसयुकत होता है ? भिक्षुओ | जिस भिक्ष का अभिमान ( हा 
का अभिमान ) नप्ट हो गया है, भविष्य में न उत्पन्न होने योग्य हो गया 


(१) महा अस्सपुर-सुत्तत्त ( मज्किम० १४९ ) 


४२३ अनात्मवाद के उपदेश में भगवान का प्रयोजन 


है, वही आय॑ है, मार-मुक्त है, राग-विसयुक्त है ।” अनात्मवाद का उपदेश 
इसी के लिये दिया गया है । सम्पूर्ण भव जनित्य है, दुख है, अनात्म हैँ, इस 
प्रकार चिन्तन करनेवाले व्यक्ति को ज्ञान उत्पन्न होता है, ( आध्यात्मिक )' 
प्रीति उत्पन्न होती है, प्रश्रव्वि ( चित्त-शान्ति ) उत्पन्न होती है, सुख उत्पन्न होता 
है, अधिमोक्ष ( सकलप ) उत्पन्न होता है, उच्चतर विकास ( प्रग्नह ) उत्पन्न 
होता है, ऐसा मगवान्‌ ने कहा हँ* । अनात्म के चिन्तन से मनुष्य निमित्त 
और प्रवृत्त का ययाभूत ज्ञान प्राप्त करता है, उसे सम्यक्‌ दरशेन प्राप्त होता 
हैं । भनात्म के कारण उसे सव घर्मं ठीक प्रकार दिखाई देने लूगते हँ१। यह भी 
कहा गया है कि अनित्य को देखने से मनुष्य का मान नष्ट होता हैँ, दुख को 
देखने से उसकी इच्छाओ की श॒द्धि होती है ओर अनात्म को देखने से उसकी 
दुष्टि-सम्बन्धी आसकिति दूर होती हे । वेराग्य का उद्देश्य भी पूरा होता 
हैँ, क्योकि अनात्म का चिन्तन करते-करते साधक को यह जगत्‌ शुन्य ग्राम 
के समान या माया-मरीचिका के समान या गन्धर्व-नगर के समान रिक्त, तुच्छ 
और शून्य छूगने लगता हू और वह सम्पूर्ण भव में भय देखकर उससे विरक्त 
हो जाता है'। विराग से विमुक्ति को प्राप्त करता है । (विरागा विमुच्चतीति ॥” 
अनात्म का दर्शन करनेवाला देहात्म सज्ञा में निर्वेद को श्राप्त करता हूँ, 
(४) अछूगददूपम-सुत्तन्त ( मज्छिम० १३२ ); सिलाइयें, “अनात्म संज्ी 
अभिमान के नाश को पाप्त होता है, वह इसी जन्म में निर्वाण को 

प्राप्त करता हूँ / मेघिय-सुत्त ( उदान० ४११ ) 

(२) अनिच्चतो दुक्खतो अनत्ततो मनसि करोतो ज्याणं उप्पज्जति, . . . पीति. «« 
पत्सद्धि. . . . सुर. . - अधिमोक्खो. . . .पर्गहो . -उप्पज्जति॥ पटि सम्भिदा 
सग्ग २१००-१०१, विसुद्धिमग्ग २०१०६ में उद्धत । 

(२३) अनत्ततों मनत्ति करोन्‍्तो निमित्तं च पवत्तं च ययाभतं जानाति पस्सति॥ 
तेन बुच्चति सम्मादस्सवं । एवं तदन्वयेन सन्बे धम्मा अनत्ततों सुद्िद्वा 
होन्ति । पटि सम्मिदा्नग्ग २६२-६३ 

(५) अनततठो पस्सन्तस्स दिद्विसमुग्घाटं नाम होति अनिच्चतो पस्सन्तस्स नाम 
होति । पदि सम्निदामग्ग, विलुद्धिमग्ग २०८७ में उद्धत द्धत । 

(५) अतततो सनत्तिकरोन्तो पन उनयम्पेतं सुझझा गार्म दिय, मरीखिगन्ध- 
व्यनगरादीनि विय च रित तुच्छे चुञ्ज्य अच्छामिक क्षपरिणावद्ध पत्सति॥। 
तेनल्स निमित्तज्च पवत्तञ्च भयतो उपद्याति । पदिसम्भिदामग्य २६२, 
विमुद्धिनग्ग २१४३४ में उद्धत । 


ब्रौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शन डश्४ 


नन्‍्दी (तृष्णा ) से उसकी विरक्ति हो जाती है, राग की आसक्ति उसके लिये 
छूटने लगती है, वह दु ख-समुदय के निरोध को खोजने लगता है, वह ग्रहण- 
रूप आसक्ति को छोड देता है।* अनात्म का चिन्तन करने से प्रतिसस्या-ज्ञान 
की भी उत्पत्ति होती है *। किसी भी प्रकार हम देखें मनित्य--ढु ख--अनात्म-- 
निर्वेद--विराग--विमुक्ति--कृतकृत्यता--यही बौद्ध साधघता का क्रम है। 
भगवान्‌ के समग्र उपदेश की धुरी तृष्णाक्षय पर घूमती है । पूर्ण | नन्‍दी (तृष्णा ) के 
निरोध से दु ख का निरोध कहता हूँ१। यह तृष्णा जब तक निरुद्ध न हो तब तक 
दुख की आत्यन्तिक निवृत्ति की आशा नही है और तृष्णा तो स्थूछ-से-स्थूल पदार्थ 
से लेकर सूक्ष्म-से-सक्ष्म आध्यात्मिक पदार्थ तक होती है। किन्तु सभी वाहय 
पदार्थों की तृष्णा छोडकर भी मनुष्य अन्दरी पदार्थ ( अपनी आत्मा ) की तृष्णा 
'नेही छोडता--आत्मनस्तु कामाय सर्वे प्रिय मवति । भगवान्‌ ने इस सभी जगह 
लुभानेवाली ( तत्न तत्राभिनन्दिनी ) तृष्णा के सभी निवेशनों को उच्छिन्न 
करने का प्रयत्न किया है, यहाँ तक कि इसके अन्तिम निवेशन स्वरूप आत्मन्‌ 
को भी । यही अनात्मवाद हैँ और यही उसका प्रयोजन । चक्षु से विज्ञेय रूप 
इष्ट, कानत, मनाप, प्रियरूप, कामोपसहित, रजनीय होते हे । यदि भिक्षु उन्हें 
,अभिनन्दन करता है, स्वागत करता है, अध्यवसाय करता है, तो अभिननन्‍्दन 
करते, स्वागत करते, अव्यवसाय करते, उसे नन्‍्दी ( तृप्णा ) उत्पन्न होती 
हैं । पूर्ण । नन्‍दी की उत्पत्ति से दु ख की उत्पत्ति करता हूँ । पूर्ण ! जिह्वा से 
विज्ञेय रस इष्ट, कान्त मनाप, प्रियरूप, कामोपसहित, र|ज्जनीय होते हैं। यदि 
भिक्ष्‌ उन्हें अभिनन्दन करता है, स्वागत करता है, अध्यवसाय करता है, तो 
अभिनन्दन करते, स्वागत करते, अध्यवसाय करते, उसे नन्‍्दी ( तृष्णा ) 
उत्पन्न होती है। पूर्ण ! नन्‍्दी की उत्पत्ति से दुख की उत्पत्ति कहता हूँ - *, 
इसी प्रकार श्लोत्र (शब्द), घवाण (गन्घ), काय (स्पर्श) मन (घर्म) आदि के 


(१) अनत्ततों अनुपस्सन्तो अत्ततञ्ञ्य निब्चिन्दतो मौन्दि विरज्जन्तो राग निरो- 
घेन्तो समुदय पटिनिस्सज्जन्तो आदान पजहतीति। पटितम्भिदामग्ग 
२१९७७ 

(२) अनत्ततों मनसि करोतो .... पटिसखा-आ्यार्ण उप्पज्जति । पटिसम्भिदा- 
मग्ग २६४३-६४, विसुद्धिमग में उद्धत । 

(३) पुण्ण सुत्त ( सयुत्त० इेडाडाई )..... 

(४) पुष्य सुत्त ( सयुत्त० ३४६ ) 


४२५ बुद्ध-सम्मत अनात्मवाद का कुछ विस्तृत विवरण और विवेचन 


विषय में भी । किन्तु इन सव में यदि यह देख लिया जाय कि नये सव और 
न इनमें से कोई एक में हे या ये मिरे हे” तो “'भिक्षुओं! ऐसा देख, धर्म को 
सननेवाला, आय॑ं-श्रावक चक्षु से निवेंद प्राप्त करता है, रूप से निव॑द प्राप्त 
करता है, चक्षु-विज्ञान से निवेंद प्राप्त करता है, चक्षु-सस्पर्श से निर्वेद प्राप्त 
करता हूँ । चक्षु-सस्पर्श के कारण जो यह वेदना उत्पन्न होती है सुख, ढु ख, न- 
सुख-न-दु ख, उससे मी निर्वेद को प्राप्त करता हूँ*  । उसी प्रकार शत, जिह्दवा, 
आण, काय, मन आदि से निवेद को प्राप्त करता है। “निव्ेद प्राप्त हो विरखत 
होता है । विरक्‍्त होने से विमुक्त होता है ॥ विमुक्त होने पर में विमुक्त हेँ' 
ऐसा ज्ञान होता है । वह जानता है जन्म क्षीण हो गया, ब्रह्मचर्य पूरा हो गया, 
सभी कर्तव्य कर चुका, अब यहाँ करने को कुछ शेष नहो हैं १। यही तकृत्यता 
हैँ और यही वृद्ध-मत है । यही अनात्मवाद हूँ और यही ब्रह्मचय का प्रयोजन भी । 
ऊपर हमने अनात्मवाद का जो विवरण दिया हैँ वह रूप, वेदना, नसज्ञा, 
सस्कार और विज्ञान इन पच स्कन्धो को लेकर ही दिया हैँ । वस्तुत” अनारम 
की भावना १२ आयतनो ( चक्षु, श्लोत्र, छाण 
बुद्ध-सम्मत अनात्मवाद्‌ जिह्वा, काया, मन, रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्पृष्ठव्य 
का कुछ विस्तृत विवरण मोर घर्म ) और मठारह घातुओ (उपर्युक्त 
ओर विष्चन . इन्द्रियो, उनके ६ विषय और ६ विज्ञानों ) यथा 
चल्नुविज्ञान, श्नोत्र-विज्ञान, घराण-विज्ञान, जिद्ा- 
विज्ञान, काय-विज्ञान और मन-विज्ञान इनमें से प्रत्येक के सम्वन्धमों अलग-अलूग 
भर सम्मिलित रूप से की जाती है। स्कन्च, आयतन और घातुओं की प्रव- 
तित परिपाटी का नाम ही संसार है, जिसमें जनात्म की भावना करनी चाहिये। 
अब विस्तार से छ आध्यात्मिक जायतन है, यथा चक्षु आयतन, श्रोत्र आय- 
तन, धघाण आयतन, जिह्वा आयतन, काय आयतन और मन-आयतन | छ. 
हैं वाहय आयतन यथा , रूप आयतन, शब्द आयतन, गन्ध आयतन, रस आायतन 
स्प्रप्टव्य जायतन, धर्म-आयतन । इसी प्रकार छ. विज्ञान काय हे यया चल्षु 
द्वारा रूप में चल्लुविज्ञान उत्तन्न होता है ओर इसी प्रकार श्षोत्र, घ्राण, जिह्वा, 
काय ओर मन के विज्ञान। इन उपयुक्‍त तीनो को मिलाकर स्पर्श! की 
उत्पत्ति होतो हूँ यवा चक्षु, ढ़प ओर चल्लुविज्ञान के सगम से चक्ष-स्पर्स 
की और इसी प्रकार थोत् स्पन्च, धाण स्पश्श जादि के बारे में मो समझना चाहिए । 





(११२) सयुत्त> ४३१३।६; देखिए विनयपिटक, महादग्ग १ नी । 
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इन विभिन्न स्पशों के कारण ही उन-उत विपयक वेदना उठ खडी होती है 
जिससे ही उन-उन विपयक तृष्णा की उत्पत्ति होती हैँ जो दु स का कारण बनती 
है । उपयक्‍्त ३६ घर्मों को तयागत ने 'भनात्मा' कहा है, अर्थात्‌ ये प्रतीत्य- 
समुत्पन्न हैं, उत्पत्ति और विनाशवाले हैँ, इनमें से किसी एक में अयवा इनके 
किसी सघात में इस प्रकार की बुद्धि कि 'यह में हें" अबवा यह मेरा आत्मा 
हैँ" नही की जा सकती । जो मर्त्य हैं वह अल्प ही तो है और जो अल्प हैं 
उसमें सुख कहाँ है ? जो सुख नही वह अपना आत्मा कैसे हो सकता है ? ऐसा 
समभना तो 'सत्कायवाद' होगा। दु ख के निरोध की ओर छे जानेवाला मार्ग तो 
यही हूँ कि सभी आध्यात्मिक और वाहय आयतनों, विज्ञानकायों, स्पर्शकायों, 
वेदनाकायो ओर तृष्णाकायों को यह में हूँ" अथवा 'यह मेरा आत्मा हैं 
ऐसा न समझना और यही “भअनात्मवाद' हैं। 'आात्मा' के रूप में उपयुक्त 
३६ घर्मो' में से किसी को ग्रहण मत करो, यही मंगवान्‌ का उपदेश 
है। यदि ये 'में या मेरा करके ग्रहण किए गए तो चक्षुरादि 
छ इन्द्रियों के द्वारा रूपादि छ विपयो में चक्षुविज्ञान आदि छ विज्ञान भी 
उत्पन्न होगे, तीनों के संगम से स्पर्श भी होगे, सुखा, दु रा या असुखा-अ- 
दु खा वेदनाएँ भी होगो, आसक्ति भी होगी, शोक करना, रोना, पीटता 
सभी होगे, अविद्या अनुशय भी होगा, दुख होगा ही। फिर बचें 
कैसे ? इन्द्रिय, विषय और विज्ञान के संगम से वेदना तो उत्पन्न होगी ही। 
यह तो प्राकृतिक व्यापार हैं जिसका निरोघध किया ही नहीं जा सकता ( करिं- 
ष्यसि अवशो5पितत्‌ू--भ्रकृतिस्त्वा नियोक्ष्यति---न हि कश्चित्‌ क्षणमपि जातु 
तिष्ठत्यकर्मइत्‌ू--गीतोक्त वाक्य स्मरणीय ) किन्तु यदि भिक्षु ( तस्मादसक्त 
सतत--नैव किचित्‌ करोमीति--उदासीनवदासीनो, फिर स्मरणीय ) 'सुखा 
वेदना से सयुकत होने पर अभिनन्दन नद्दी करता, न आसकत हो ठहरता है, 
उसे राग अनुशय नही चिपटता । दु ख-वेदना से सयुकत होने पर वह न शोक 
करता है, न कलपता है, न विछाप करता है, न छाती पीट-पीटकर रोता है, 
न मूच्छित होता है । उसे प्रतिध अनुशय नहीं होता । वह अदु ख-असुखा 
वेदना से युक्‍त होने पर उस वेदना के समुदय, विनाश, आस्वाद, दुष्परिणाम 
ओर निस्सरण को यथार्थ से जानता है*” । इस प्रकार इस अनात्मवाद का 
व्यावहारिक जाचरण और मनन ही महान आत्म-विजय का कारण होता है, 





(१) छछच्छक सुत्तन्त ( मज्किस० ३५६ ) 
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बनुत्तर इच्द्रिय भावना की प्रतिष्ठा होती है। भगवान ने कहा है कि उपयुक्त 
प्रकार से भावना किया हुआ मनुष्य यदि वह चाहता है कि प्रतिकूल को 
बप्रतिकूलछ जानकर ४ विहार करूं तो अग्रतिकूल जानते ही यहाँ विहार करता 
है । यदि वह चाहता हैं कि बप्नतिकूल में प्रतिकल जानकर विहार करूँ तो 
प्रतिकूल जानते ही विहार करता हैं।.. -« **« यदि वह चाहता हूँ प्रतिकूल- 
अप्रतिकूछ दोनो को ही वर्जित कर स्मृति-सम्प्रजन्य युक्त हो विहार करे तो वह 
स्मृतिसम्प्रजन्य युक्त उपेक्षक हो विहरता है । इस प्रकार आनन्द । भावितेच्धिय 
यूक्‍त होता है' / हो भी क्यो नही ? यहाँ बानन्द ! चक्षु से रूप को देखकर 
भिक्षु को मनाप होता है, ब-मनाप होता है, मवाप-अमनाप होता है। वह ऐसा 
जानता है यह मुझे मनाप उत्पन्न हुआ, ज-मताप, मनाप-अ-मनाप, किन्तु यह 
सस्कृत, कृत (कृत्रिम) बौदारिक, प्रतीत्य समुत्पन्न है। वही शान्त, वही 
प्रणीत है जो कि यह रूप जादि की उपेक्षा । तव उसका वह उत्पन्न मनाप, 
जमनाप, मनाप-अ-मनाप निरुद्ध हो जाता है, उपेक्षा ठहरती है। जेसे आनन्द ! 
आंखवाला मनुष्य पलक चढाकर गिरा दे, पलक गिराकर चढा दे, उसी तरह 
बानन्द ! जिस किसी को इतना शीघ्र, इतनी जल्दी, इतनी आसानी से उत्पन्न 
मनाप, उत्पन्न बसनाप, उत्पन्न सताप--अमनाप निरुद्ध हो जाते हैं, उसकी 
उपेक्षा ठहरती हैँ ” । ऐसी अवस्था में आस्नव या अकुशल कर्म तो कहाँ ठहरेंगे ! 





(१) इद्विय-भावना सुत्त (सज्किस० ३॥५॥१०) । इसी आर्य को अन्यत्न भी 
भगवान्‌ ने इस प्रकार दिखाया है 'भिक्षु ! यदि रूप घातु से भिक्षु 
का राग नष्ट हो गया हूँ तो राण के प्रहाण से आलस्वत (इन्द्रिय 
विषय) छिल्न होता है, विज्ञान की प्रतिष्ठा नहीं रहती । यदि बेदना 
घातु से भिक्ष का राग नष्ट हो गया है, सज्ञा घातु से, सस्कार घातु 
से, विज्ञान घातु से. . . . . . तो वह अप्रतिष्ठित विज्ञान न बढ़कर संस्कार- 
रहित हो विमुक्त हो जाता है । विमुकत होने से स्थिर होता है। स्थिर 
होने से सन्तुष्ठ होता है। सन्तुष्ट होने से चास नहीं खाता । भास ने 
खान पर इतसो शरीर में निर्वाण को प्राप्त करता हैं। जाति क्षीण हो गई 
नर सके निक्षू ! इस प्रकार जानने, देखने पर आश्रवों का क्षय होता 
हैं. उदान सुत्त ( सयुत्त- २११३ ); बृद्धचर्या, पृष्ठ ३२९२-९३ 


(२) इच्धिय-भावना सुत्त ( मज्किम० 
पे के डरे पा ५ 9 मिलाइये वि 
( त्तयृत्त- २४।४।६ ) ) ही ।  प्ृण्णसुत्त 


च् 
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त्मिक पदार्थों में आत्मबुद्धि करना, फिर चाहे वह किसी प्रकार की क्यों न हो, 
मूठता का ही लक्षण है। पृथग्जव अनुचित रूप से विचार करता हूँ मम मूत- 
काल में था कि नही या ? में मूतकाल में क्या या ? में भूतकाल में क्या होकर 
फिर क्या क्‍या हुआ ? में भविष्यत्‌ काल में होऊंगा कि नहीं होऊंगा ? में 
भविष्यत्‌ काल में क्या होऊँगा ? में मविष्यत्‌ काल में कैसे होऊँगा ? में मवि* 
च्यत्‌ काल में क्या होकर क्‍या होऊँगा २ अयवा वह वर्तमान काल के सम्बन्ध में 
सन्देहशील होता हूँ कि में हूँ या नहीं हूँ ? में क्‍या हूँ ? में क॑ंसे हें ? यह सत्व 
कहाँ से आया ? यह कहां जायगा*” ? जब सत्ता सम्बन्धी इस प्रकार के 
प्रशनो को लेकर अन्न जन प्रवृत्त होता हूँ" वो या तो बह आत्म-उपादान 
ही ग्रहण करते वाला होता है, या फिर होता हूँ पूर्ण उच्छेदवादी । दोनो ही' 
मार्ग पतन के हैं । जो पञ्च-स्कन्वों में आत्म-बुद्धि करता है, उसके मन में 
ये छ दृष्टियाँ घर कर लेती हँ। या तो वह इस वात को सत्य समझता है कि 
'मेरा आत्मा है' या वह इस वात को सच समभता हैं कि मेरा आत्मा नही 
हूँ, या इस वात को सच समभता हैँ कि में आत्मा से आत्मा को पहचानता 
हूँ, या वह इस वात को सच समभता है कि में अनात्मा से आत्मा को पह- 
चानवा हूँ, अथवा उसकी ऐसी दृष्टि होती हैँ कि यह जो आत्मा कहलाता है 
यह ही अच्छे बुरे कर्मों का फल भोगता है, या फिर अन्त में वह सोचता हैं कि 
यह आत्मा नित्य हूँ, ध्रूव है, शाश्वत है, अपरिवर्तनशील है, जैसा है वैसा 
ही रहेगा १ । साराश यह कि वह प्रयम्नष्ट सशयात्मा' और अनेक-चित्त- 
विम्रान्त' होता हैँ, बुद्धि उसकी वहुशाखाओवाली और अनन्त होती है! 
( गीताकार के शब्द क्षम्य हो ! ) स्वभावत ही सत्ता सम्बन्धी विभिन्न मत- 
वादों में पडता है और मुक्ति नही पाता | 'भिक्षुओं ! इसे कहते हैँ मतो 
में जा पडना, मतो की गहनता, मतो का कान्तार, मतो का दिखावा, मतों का 
फन्दा तथा मतो का वन्धन | इन मतो के वन्धन में वेंधा हुआ आदमी जिसने 
सद्ध्मं को नही सुना जन्म, बुढापे तथा मृत्यु से मुक्त नही होता, शोक से 
रोने-पीटने से, पीडित होने से, चिन्तित होने से भी वह मुक्त नहीं होता | 
में कहता हैं कि वह दुख से पार नहीं होता१ ।/ भगवान्‌ ने कहा है कि जो 
कोई भी आत्मा को प्रज्ञापन करनेवाला है, वह इन ४ प्रकारो से ही वैसा करता 





(१) मूल परियाय सुत्त ( मज्किम० ११३१ ) 
(२,३) मूल परियाय सुत्त ( सज्किम० ११११ ) 
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है, यया (१) मेरा आत्मा रूपधारी और अणु हैं, (२) मेरा आत्मा रूपवान्‌ 
और बनन्त है', (३) मेरा आत्मा अरूप और अणु है' ओर (४) मेरा आत्मा 
अरूप, अनन्त हे'१। आनन्द जिस कारण से आत्मा को ( पश्चस्कन्धो में ) 
देखनेवाला देखता हूँ, वे ये हे, वह वेदना को वेंदना मेरा आत्मा है” ऐसा 
समभता है, अथवा वेदना मेरा आत्मा नहीं, अप्रतिसवेदन मेरा आत्मा हैं 
ऐसा समभता हैं अथवा न वेदना मेरा आत्मा है, न अप्रतिसवेदन मेरा आत्मा 
है, मेरा आत्मा वेदित होता है, अत वेंदना धर्मंवाका मेरा आत्मा है' आनन्द ! 

ऐसे आत्मा का देखनेवाला देखता है * | भगवान्‌ ने इस सब को मूढता ही मूठता 
कहा हूँ १। ऐसे मूढ जन से, जो वेदनाओ और आत्मा" में एकात्मता स्थापित 
करता है, भगवान्‌ का प्रश्न हैं कि वह आख़िर किन वेदनामों को अपना 
आत्मा समझता हैं ? ओर फिर वेदनाएँ तो सभी अनित्य, सस्क्ृत, प्रत्यय 
से उत्पन्न होनेवाली ओर क्षय होनेवाली हँ। उनमें 'आत्मत्व' कैसा ? भिक्षुओ ! 

यादे कोई ऐसा कहे कि वेदना मेरा बात्मा है तो उससे यो कहना चाहिए कि 
आयुप्मनू, वेदना तीन तरह की होती है--(१) सुख वेदता, (२) दु ख वेदना, 
(३) अ-सुख---अ-दु ख वेदना । इन तीन तरह की वेदनामो में से किस तरह 
की वेदना को “आत्मा” समझते हो?! क्योकि भिक्षुओं |! जिस समय कोई 
सुख वेदना की अनुभूति करता है, उस समय न तो उसे दु ख बेदना की अनुभूति 
होती है, न असुख-अदु ख वेदना की, उस समय उसे केवल सुख-वेदना की ही 
अनुभूति होती हो । जिस समय कोई दुख वेदना की अनुभूति करता है, उस 
समय उसे न तो सुख वेंदना की अनुभूति होती है, न असुख-अदु ख बेदना 
की, उस समय उसे केवर दुख वेदना की अनुभूति होती है। जिस समय कोई 
असुल-अदु स॒ वेदना की अनुभूति करता है, उस समय न तो उसे सुस्त वेदना 
की अनुभूति होती है, न दुख वेदना की, उस समय उसे केवल असुख-अदु ख 


(१,२) महानिदान सुत्त (दोघ० २२), विज्ञा्ं और नाम-रूप' फा प्रतौत्य- 
समृत्पाद के प्रसग में सन्‍्वन्ध ओर प्रतीत्य समुत्पन्न भावों को विवेचित फरते 
ही यहा भगवान्‌ अनात्मवारद' के अस्यापन में लग जाते हे, वास्तव में 
दाइनिक दृष्टि से 'प्रतोत्प समुत्पाद! से हो 'अनात्मचाद' फो सिद्धि है, 
अयदा यो भो फहिए कि दोनों हो एक अनात्म! सत्य फो प्रस्यापित 
फरने फे लिए हूं । 

(३) देफिए सब्बधम्भ मूल परियाय सुत्त (सज्न्दिम० १११ ) 


बाद्ध वशन तथा अन्य भारतीय दशंन ४३८ 


देखेंगे, भारतीय विचार की रावोत्तम परम्परा के अनुकूल ही भगवान्‌ ने निर्धोष 
किया । ऐसा कह उन कारणिक शास्ता ने यह भी कहा। इसलिए भिक्षुजों | 
जितना भी रूप है, जितनी भी वेदना हैँ, जितनी भी मज्ञा हैँ, जितने भी सस्कार 
है, जितना भी विज्ञान हँ--चाहे भूतकाछू का हो, चाहे वर्तमान का, चाहे 
भविष्यत्‌ का, चाहे अपने अन्दर का, चाहे बाहर का, चाहे स्वूल अथवा 
सूक्ष्म चाहे बुरा अबवा भला, चाहे दर अथवा समीप--वह न मेरा है 
न वह म॑ हू, न वह मेरा आत्मा हूँ" । 'भिक्षुओ जैसे गगा नदी में बहुत- 
सी भाग चली आ रही हो। उस राग को कोई अ सवाला आदमी देते, 
उसपर सोचे ओर विचार करे और सोचने जौर विचार करने से उसे वह 
भाग विलकल रिक्‍त, तच्छ तथा सारहीन मालम दे--भिक्षओं | फेन में क्या सार 
हो सकता हैँ ? उत्ती प्रकार भिक्षुओं | जितना भो रूप है--चाहे मतकाल का, 
चाहे वर्तमाव कार का, चाहे भविष्यत्‌ का, चाहे अपने अन्दर का हो, चाहे 
बाहर का, चाहे स्थूल हो ओर चाहे सूक्ष्म, चाहे बुरा हो अबवा भला, चाहे दूर 
हो अथवा समीप--उसे भिक्ष्‌ देखता है, सोचता है, उस पर अच्छी तरह विचार 
करता है। उसे देखने पर, सोचने पर, अच्छी तरह विचार करने पर, उसे वह 
रूप विलकुल रिक्त, तच्छ तथा सारहीन दिखाई देगा। भिक्षओं ! रूप में क्या 
सार हो सकता हैँ ?'१ तथागत ने उन्मक्त निर्घोष किया हैं कि सभी सस्कार 
(इत वस्तु) यवा रूप, वंदना, सज्ञा, सस्कार और. विज्ञान, अनित्य, दुख 
ओर अनात्म हूं, इस दुघंप॑ नियम को कोई टाल नहीं सकता। पुनरक्ति का 
दोप स्वीकार करके भी कुछ उद्धरणो का विमोह हटाया नहीं जा सकता। 
'भिक्षुओं ! चाहे तथागत उत्तन्न हो, चाहे उत्पन्न न हो, यह सदेव यो ही रहता 
हैं। सभी सस्कार अनित्य हे, जैसे रूप अनित्य है, वेदना अनित्य है, सन्ना अनित्य 
है, सस्कार अनित्य है, विज्ञान अनित्य है! | 'भिक्षओ ! चाहे तथागत उत्पन्न 
हो या न हो । यह सदेव यो ही रहता है। सभी सस्कार दुख है, यथा रूप 
हि हैं, वेदना दुख है, संता दुख है, सस्कार दुख है, विज्ञान दुख 

। भिक्षुओ ! चाहे तथागत उत्पन्न हो या न हो । यह सदैव यो हो 
रहता हैं। सभी सस्कार अनात्म है, यथा रूप अनात्म है, वेदना अनात्म हैं, 
सज्ञा अनात्म हूँ, सस्कार अनात्म हें, विज्ञान अनात्म हे! *। अधिक से क्या 
'भिक्षुओ _भिश्ुओं ! इसके लिए विल॒कुछ गुजाइश नही, यह विलकुल असभव है कि कोई 
(१,२) सयुत्त निकाय, देखिए बुद्ध वचन, क्रमश पृष्ठ २९ एवं ८ 
(३,४,५ ) अगत्तर निकाय, देखिए 'बद्ध चचतः पऊ ०८६ 
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आँख वाला जादमी किसी भी 'धमें' को आत्मा करके ग्रहण करें'१। अतः 
'जिक्षओं ! यदि मुझे लोग ऐसा पृछे कि तुम पहले समय में थे कि नही 
थे? त्‌म भविष्य में होगे कि नही ? तुम अव हो कि नहीं ? तो उनके ऐसा 
धूछने पर में उनको यो कहूँगा कि 'में पहले समय में था, “नहीं था, ऐसा नही 
है; 'में भविष्यत्‌ में होऊंगा', “नहीं होऊंगा', ऐसा नहीं है, में अब हूँ, “नहीं 
हूँ, ऐसा नहीं है !१। सत्ता सम्बधी प्रइनो का कोई एक उत्तर देकर उन ६२ 
मिय्यादृष्टियों का ही, जिनका वर्णन हम पहले 'प्रास्वोद्धकालीन दर्शन व्यवस्था 
के प्रसग में कर आए है, एक अग वन जाना तथागत का काम नहीं था। सत्ता 
सवधी प्रश्नों को लेकर 'तथागत का वाद यह हैं' ऐसा तो निश्चय हो कभी कहां 
हो नहीं जा सकता। जो बात निविवाद है वह यह है कि सभी वाह्य और 
आध्यात्मिक धर्मों मे, जितका विभाजन सुत्त में पच्रस्कन्धों के रूप में, यथा रूप 
बेदना, संज्ञा, सस्कार और विज्ञान के रूप में, एवं अभिघम्म में चित्त, 
“चेतसिक' और, 'रूप' के रूप में किया जाता है, भगवान्‌ पूर्ण अनासक्ति, अस्पर्श 
अयवा अनात्म' की भावना कर उनसे निवेद प्राप्त कर मुक्ति को प्राप्त हुए 
थे, और यही वात एक दर्शनकार के लिए भी महत्वपुर्ण हैं। 'भिल्लुओ ! यदि 
कोई पूछे कि भगवान्‌ गौतम किसद्ष्टि के हे ? तो उसे 'भिलुओ! कया उत्तर 
दोगे ? 'भिक्षुओ ! तथागत किस दृष्टि के है ऐसी वात ही नही रही है। भिक्षुओं ! 
तथागत ने यह सव देख लिया है कि यह रूप हैँ, यह रूप का समुदय हैं, यह 
रूप का अस्त होता है, यह वेदना है, यह वेदवा का समुदय है, यह 
वेंदना का अस्त होना है, यह सज्ञा हूँ, यह सज्ञा का समुदय है, यह सज्ञा 
का अस्त होता हैं। ये सस्कार हैं, यह सस्कारों का समुदय होना है, 
यह सस्कारो का अस्त होना है, यह विज्ञान है, यह विज्ञान का उदय होना है, 
यह विज्ञान का जस्त होना हैं। इसलिए कहता हूँ कि सभी मान्यताओं के, 
सभी जत्तित्वों के, समी अहकारो के, सभी 'मेरे' के, सभी जभिमानों के, नाश 
हो जाने से, विराग से, त्याग से, छूटने से, उपादात न रहने से तथागत विमक्‍त 
हो गये हें।१ जनुपादा विमुत्ता भिकखवे तयागता'। यही दो बुद्ध-मत है। हु 
हम ऊपर देख चुके हूँ कि तवागत ने रूप वेदना, सज्ञा, सस्कार और 


(१) अंगमृत्तर १५१५; बुद्ध वचन, पृष्ठ २६ 
(२) पोद्ठपाद सूत्त (दोघ० १॥९) 
(३) अग्गिवच्छगोत्त सुत्तत्त ( मम्क्िमि० राश२ ) 
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विज्ञान इन पांच स्कन्धों में, रूप-आयतन, शब्द-आयतन, गन्ध-आयतन, रस- 
आयतन, स्पर्श (स्पृष्टव्य )-आयतन, घर्म-आयतन, 
क्‍या अनात्मवाद्‌ उपनिपद्‌- इन छठ वाहय आयतनो में, चक्षु, श्रोत्र, घा(ण, 
विपरीत सिद्धात है... जिहवा, काय और मन इन ठह आतरिक आब- 
तनो में, ओर चक्षुू, श्रोत्र, प्राण, जिहवा, काय, मन, रूप, शब्द, गन्ध, रस 
स्पृष्टव्य, धर्म, चल्षु-विज्ञान, श्रोत्र-वित्ञान, घाण-विज्ञान, जिटवा-विज्ञान, काय- 
विज्ञान और मनोविज्ञान, इन अठारह घातुओ में, ऐसा कुछ न पाया था 
जिसे आर्य-धर्म में विनीत पुरुष कह सके 'यह मेरा हे, यह में है, यह मेरा 
भात्मा है ।' 'एत मम, एनोहमस्मि, एसो में अत्ता ।' ये सब उपर्युक्त धर्म तो अनित्य 
है । जो अनित्य हैं, ख हूँ । यदनिच्च त दुवस | और जो दु स है, वह आत्मा 
नही है । 'य दुक्ख तदनत्ता'। इसलिए स्वाभाविक तौर पर सावक को इस नाम- 
रूप जगत्‌ के सवध में यह भावना करनी चाहिए, “यद मेरा नहीं है, यह में 
नही हैं, 'यह मेरा आत्मा नहीं हैं'। 'नेत मम, नेसोहमस्मि, न में सो अत्ता'। 
इस प्रकार चिन्तन करते हुए वह निव्वेद को प्राप्त करेगा, निर्वेद से विराग को 
और राम के प्रह्यण होने पर दुख रूप भव को तर जायगा, विमुक्त हो 
जायगा। यही अनात्मवाद था जिसे शास्ता ने सिसाया था। 
अब हमें यह देखना हैँ कि इस अनात्मवाद का उपनिपदों के आत्म- 
वाद से क्‍या सम्बन्ध है ? क्या बुद्धोपदिप्ट अनात्मवाद उपनिपदों के ठीक विप- 
रीत सिद्धात है, अर्थात्‌ क्‍या वह उस आत्मा का निपेघ करता है जिसका उपदेश 
करना उपनिपदो का परम लक्ष्य है ? 
हम पहले कह चुके हे कि भगवान्‌ बुद्ध के समय में दो प्रकार की एक 
दूसरे से विलकूल विपरीत विचार-धाराये प्रचलित थी। एक थी जिसे हम 
शाश्वतवाद या नित्यतावाद कह सकते हू ओर दूसरी विचार-धारा थी उच्छेद- 
वादियों की। पहले मत को माननेवाले विचारकों का कहना था कि “यह जो 
मेरा आत्मा अनुभव कर्त्ता (वेदक) तथा अनुभव होने योग्य है, और जहाँ-तहाँ 
अपने भले बूरं कर्मों के विपाक को अनुभव करता है, यह मेरा आत्मा 
नित्य, घु व, शाइवत, अपरिवतंनशील है और अनन्त वर्षों तक वैसा ही रहेगा” * । 


(१) यो में अय अत्ता वेदो वेदेब्यो तन्न तन्न कल्याण पापकान कस्सानं विपा्क 
पटिसिवेदेति, सो खो पन मे अय अत्ता निच्चो, धवो, सस्सततो, अवि- 
परिणामघम्मो, सस्सतिसम तथेच ठस्सतीति । सव्बासव-सत्तन्त (सज्मिम० 
१११४२) 


४३७ कया अनात्मवाद उपनिषदु-विपरीत सिद्धान्त है 


उच्छेदवादियो के मत का उद्धरण करतें हुए भगवान्‌ नें स्वय कहा है, 
'भक्‍िक्षुओ | एक श्रमण और ब्राह्मण उच्छेदवादी है जो विद्यमान ( सत्‌ ) 
सत्व (जीव, प्राणी) का उच्छेद, विनाश, प्रज्ञापत करते हे ।”' भगवान्‌ 
ने शाशवतवादियों के प्रयत्त को भरपूर मूेता परिपूरों वारुघम्मों कहा 
और उच्छेदवादियों से बपने विचार को पूर्ण पृथक रखते हुए पुनर्जेन्म और 
करमं-फल को उपदिप्ट किया और इहलोक और परलोक दोनो के कल्याण को 
वात कही। प्रतोत्य समुत्याद के विवरण में हम देख चुके हैँ कि किस प्रकार 
भगवान्‌ ने दोनो कोटियों से वचकर घ॒र्मं का उपदेश दिया। भगवान्‌ ने न 
शाश्वत कहा और न अशाइवत, न यह कहा कि आत्मा हूँ बोर न यह कहा कि 
आत्मा नही है, फेवल पेंच स्कन्घो का विश्ठेषण करके यह दिखला दिया कि 
ये तो सब प्रतीत्य समुत्पन्न हैँ, अनित्य और दु ख स्वरूप हे, इनमें तो कही 
अत्ता' (आत्मा) मिलता नहीं। पच स्कन्‍्धों के ऊपर भी कुछ हैँ, प्रतीत्य समु- 
त्पन्न भव से भी अतीत कोई सत्ता है, इसका साक्ष्य निर्वाग के रूप में उन्होंने 
अवश्य उसे 'जससस्‍्कृता घातु' कहकर दिया, जच्युत', 'घव, अविनाजशी' पद 
कहकर दिया। 
अद प्रइन यह हूँ कि जिस छा व बात्मवाद को मगवात ने मू्ेतापूर्ण बताया 
वह क्‍या उपनियदों का आत्मवाद हैँ ? पहले हम घाव आत्मा सम्बन्धी उद्धरण 
को सब्बासव-सुत्तन्त (मज्किम० ११२) से दे चुके हूँ । उसमें कहा गया है 
कि यह जो नेरा आात्मा बेदक बौर देदन (जनुमव) करने योग्य हैँ (यो में 
अयथ बता वेदों देदेय्यो), यो जहा-तहां अपने भले बुरे कर्मों के विपाक को 
अनुनव करता है (उत्र ठन्न कल्याप परापकान विपाक कम्मान विपाक पढि- 
सवेदेति) वह बात्मा नित्य, छाव, छाइवत बोर अपरिवरतेन शील हैं (अब 
अंत्ता निच्चों, धुदों सस्दवों, बंद्रिपरियराद धम्मो)]। इसका अर्य यह है कि 
जो आत्मा अनुमव करता £ जोर अनुभव किया जाता हैं और जो कर्मों के 
विपाहु को उपभोग करता ६, वहू नित्य, ध्व, शाइवत और सपसितेनशीरू 
हूँ, यहू मत तथागत को मान्य नहीं £ । सात्ति भिक्षुकों जो शाइवत जात्मा 
सन्वन्धी मिय्या धारणा! ई थो, वह! सी सत्तरणशीक वेदक-वेद्य विज्ञान के 
(१) सन्ति निस्खयें एज़े समण ब्राह्मणा उच्छेददादा सतो सत्तत्स उच्डेद 
विनात्न पञ्ञपेन्ति । प्रद्मजाल-सुत्त (दीघ० श१) 
(२) सब्बातव-सुत्तत्त ( मक्न्च्सि० शाशर ) 


योद दर्शंद तवा अन्य मारतोय वर्शन ४३८ 


सम्बन्ध में हुई थी, यह हम आगे पनर्जन्म के विवेचन के समय देखेंगे | तो कया 
उपत्तिपदो का आत्मा बेदक और वेदय और कर्म-फल़ों का उपभोवता है ? नह 

बिलकुल नही । शकर के ही साक्ष्य को इस सम्बन्ध में क्यों न ले। मनीपी 
आचार्य ने कहा है कि कत्‌ त्व-भोक्‍तत्व-युक्त 'भह' प्रत्यय आत्मा उपनिपदों 
का विपय नही है ।* देहादि सहत आत्मा, अध्यस्त आत्मा, अपर आत्मा वह 
आत्मा नही है जिसे उपनिपदों के ऋषि अपने अन्दर स्रोजते हे) यह तो क्द्र 
आत्मा है जिसके सवव में अस्तिमान्‌ को ब्रह्मविद्‌ छोडतें हे। में यह 
शरोर नही, इन्द्रिय नहीं, 'मन नहीं, 'मूत-समुदाय नही, जब यह ब्रह्मवादी 
कहते हे तो वे यही तो कहते हैँ कि शरीर आत्मा नहो, इन्द्रिय आत्मा नहीं, 
मूत-समुदाय आत्मा' नहीं। एक दसरे वर्गीकरण का प्रयोग कर वुद्ध ने केवल 
कह दिया हैं रूप आत्मा नही',,वेंदना आत्मा नही, 'सज्ञा आत्मा नहीं, सस्‍्कार 
आत्मा नहीं, विज्ञान आत्मा नही, चक्षु आत्मा नही, आदि। उपनि पदो का 
इस प्रकार कहना कर्त त्व-भोक्तृत्व युक्त अह' प्रत्यय आत्मा के लिए है। यह तो 
उस पक्षी के लिए है, जो फल को खाता है। उसको वास्तविक आत्मा (भत्ता) 
मत समझो, यह उपनिपदों का कहना हूँ और यही प्रकारान्तर से सम्यक्‌ सम्बद्ध 
का है। तो फिर उपनिपदो का आत्मा कौन-सा है जिसे ब्रह्मवादी खोजते हे? 
वह है साक्षी भात्मा। तत्साक्षित्वेन प्रयुकतत्वात्‌ ।१ उपनिषदों का आत्मा 
साक्षी आत्मा हूँ, सर्व भूतस्थ, सम, एक, कुटस्थ अनिर्देश्य, अनिवंचनीय, 
हैयोपादेय रहित, सर्वात्तीत, निविकल्प, अनुभव से अतीत, कर्मफल के उपभोग 
से विलकुल असवधित | यह ऐसा पक्षी है, जो फल नही खाता, यद्यपि रहता उसी 
डाल पर है जिस पर पहला पक्षी | ऐसे आत्मा के सबंध में तथागत ने क्‍या 
कहा है ? 'नैतद वुद्धेध भापितम्‌' । क्यों? “क्योकि भिक्षुओ ! इसी झरीर 
में तथागत ( आत्मा ) अननुवेद्य ( अज्ञेय ) हे--यह कहता हूँ।/१ जो न 
सत्‌ है और न असत, और न दोनो से व्यतिरिक्त, जो सर्वथा अनिर्वेचनीय है, 
उसे व्यवहार-वाणी, जो केवल है! या नहीं है” प्रकट कर सकती है, किस 
प्रकार अभिव्यक्त करेंगी ? 'कात्यायन ! यह ससार द्वैत पर आश्रय लेने का 





(१) नन्वात्मा अहप्रत्ययविषपत्वादुपमिपत्स्वेव विज्ञायत इत्यनुपन्नमु॥। न । 
तरसाक्षित्त्वेन प्रयुक्‍्तत्वात्‌ ब्रह्मसूत्र-शाकर भाष्य १३१४ 

(२) बहस त्र-शाकर भाष्य शाशाड 

(३) अलगद्दूपम्-सुत्तन्त ( मज्किम० १३३४२ ) 


४३९ बया अनात्मवाद उपनिषद्‌-विपरीत सिद्धान्त हैँ 


बम्यस्त है--पह है' इस पर ओर यह नहीं है! इस पर। परन्तु जो ज्ञानी पुरुष 
इस ससार की वस्तुओं की उत्तति के तिशद को ज्ञाद थौर दर्शार पूरक गम- 
माता हैं उसके लिए न तो है यह है! ओर न है. यह नही हूँ १ । वह लौकिक 
निरक्तियो में नही पहता। जो वाणी से प्रकश”ः करने शोर नहीं उसे 
वाणी से प्रकट करने की गलती नहीं करता । किसी भी विपय पर वुद्ध के 
मन्तव्य को जानने के लिए हमें यह ध्यान में रखना चाहिए कि भगवान्‌ ने 
सत्ता सवधी प्रसनो की पिसिठ छोटियों में परिश्रभण फरने की अनुमति 
सावको को नही दी है। वे स्वयं भी सब मतवादों से ऊपर थे। उनके नाम के 
साय यदि हम किसी वाद का सवध किसी आर्य में जोड सकते है तो वह 
/विभज्जवाद' (विभज्यवाद ) ही हू गौर शचका प्रोत्वव यह है कि त्वापतत फिसती 
वस्तु के संवध मे एकाश रूप से 'ह या न नही कहते, अच्छा या बुरा नहीं 
कहते ।१ एक तटस्थ सत्य-्गवेपी की तरह वे विश्लेषण करते है और 
सत्य को सत्य और असत्य को अमृत्य कहते हें। सत्‌ को असत्‌ कहना या 
असत्‌ को सन्‌ कहता तयागत का काम नहीं था। उन्होंने स्वय कहा है 
/भिश्षुओ ! जिसे सतार के विज्ञ पुएष असत्त्‌' कहते है उसे में भी 'जसत्‌ 
सिल्याता हे । और भिलुओ ! जिसे ससार में विज्ञ पुठष सत्‌' पहचानते है, उसे 
में भो सत्‌' सिखाता हूँ ।” भगवान्‌ बुद्ध का यहू वचन ही एक अन्य 
भारतीय तत्वदर्शी ( कृष्ण ) के मुस से भी निकला था, “नासतो विद्यते भावों 
नाभायों विद्यरे सत ।॥” यह तत््वदर्शियों का एफ सामान्य अनुभूत सिद्धान्त हैं 
जिसे तथागल किसी प्रकार अपवाद नहीं थे । 
युद्ध का एक भी वचन सम्पूर्ण पाि सिपिठक में इस निर्विज्ञेय अर्थ का उद्धृत 
न किया जा सकता कि नबात्मा नही हूँ । जहा उन्होंने भनात्मा कहा है, 





(१) संपुत्त-निकाय, जिल्द दूसरो, पुष्ठ २७ ( महास्पयिर ज्ञानातिकोक का 
अंग्रेजों अनुवाद ), जनागारिक बो० ग्रोविन्द * वि साइशोलोजीकरू 
एडीटचूड झाँव दि अर्सो बुद्धि्ट फिलॉसऊो, पृष्ठ १०६ में उद्धत 

(२) तवागत विभज्यदादों हैं, एकाझदादों नहों, इसके विस्तृत विवरण फरे 
लिये देपिये तुम-सत्तन्त ( मज्किम० २५१९ ) 

(३) संपुत्त-निकाय, जिन्द तौप्तरो, पृष्ठ १३८ ( महास्यविर ज्ञानातिलोक- 
फा अंग्रेजी जनुवाद ), जनागारिफ बौ० गोविन्द : दि साइकोलोनोकल 
एटीट्यूड ओऑँब दि जर्छों द॒ द्धिच्ट फिलाॉसफो, पृष्ठ १४ 





घोद्द वर्शन तया अन्य भारतोप वर्शन डड० 


वहाँ पञ्च स्कन्घो की अपेक्षा से ही कहा है, बारह आयतनो बौर अगरह घातुओं 
के क्षेत्र को लेकर ही कहा है । इसका अर्थ यह है कि सम्पूर्ण अनुमृत जगत्‌ 
में अत्ता नही मिलता । तथागत ने सिर्फ इतना ही कहा है और बाहय और 
आतन्तरिक धर्मों में आसबवित हटा कर सत्य का साक्षात्कार करने के लिये, जो 
स्वय अनक्षर है, शब्द रहित है, व्यवहार-बाणी का विषय नहीं है ) इसीलिये 
तयागत का इस पर मौन हूँ । जब मगवान्‌ 'अनात्मा' कहते हे तो वे साधक को 
आत्मा सम्बन्धी उन सभी मिथ्या दृष्टियो से विभुकक्‍तत करना चाहते हैं 
जिनका विवरण हम प्राग्वौद्कालीन भारतीय दर्शन की जवस्था”' के विवेचन 
में पहले दे चुके हैँ । न भगवान्‌ यह चाहते हूँ कि मनुष्य यह संचि 
कि कही मे मृत्यू के वाद विनप्ट तो नही हो जाऊेगा। और न वे यह चाहते हूँ कि 
मनुष्य यह सोचे कि में सदा बना रहूंगा । यदि वह यह तोचेगा कि में नहीं 
रहेंगा तो यह तो स्वय भगवान्‌ के शब्दी में भान्‍्तरिक अशनि-त्रास होगा, ऐसा होगा 
जैसे हृदय पर विजली गिर पडी । “अठह्ो ! में उच्छिन्न हो जाऊँगा। अहो 

में नप्ट हो जाऊँगा ! हाय ! में नही रहेगा” इस प्रकार अज्ञ पुरष शोक करता 
है, मूछित होता है । यह विजली गिरने का भय हैँ, अद्यनि-त्रात् है'१ । भग- 
वान्‌, जो भय से त्राण के लिवे उपदेश करते हूं, इस प्रकार स्वयं सापको के हृदय 
पर वज्भपात नही कर सकते । दूसरी ओर अज्ञ मनुष्य सोचता हूँ 'मर कर में 
तो नित्य, ध्य व, शाइवत, निविकार होऊँगा और अनन्त वर्षों तक वैसे ही स्थित 
रहूंगा ।” यह अस्तित्व में उसकी आसक्ति को बढाता हूँ | यही ध्यव आत्मवाद 
हैँ जिसका कारुणिक शास्ता ने निपेध किया हैँ, क्योकि उन्होने तृष्णा के उदय 
से दु ख़ का उदय देखा था, फिर चाहे वह तृष्णा आत्मा की ही क्यो न हो ? में 
अतीत काल में था, या नही था, या क्‍या था ? मे क्‍या हूं, में क्या नही हेँ, में 
कहा से आया हूँ, कहा जाऊँगा ? मेरे आत्मा है ? या नही है ? आत्मा ही वया 
अनात्मा है ? अनात्मा ही क्या आत्मा है, क्या मेरा आत्मा नित्य, ध्यू व, शाश्वत 
हूँ या अनित्य, अद्यू व, अशाइवत ? इन सब प्रइनों को तो भगवान्‌ ने अमनसि- 
करणीय' धर्म कहा है *, इत पर विचार करने को मना किया हूँ क्योकि ये निष्प- 
योजन हैं, मन के आयास मात्र हे, ये ज्ञान, सम्बोध, उपशम और निर्वाण 
की ओर ले जाने वाले नही हे । इन्हे भगवान्‌ ने चित्त के मल भी कहा है । 


(१) अलगदृदुपम-सुत्तन्त ( सम्किम० १॥३॥२ ) 


(२३) सब्वासव-सुत्तत्त ( मज्किम० १११२ ) 


४४१ क्या जतात्मवाद उपनिषद्‌-विपरीत सिद्धान्त है 


भगवान्‌ ने न भव-तृष्णा ( शाइवत आत्मवाद ) का उपदेश दिया है और 
न विभव-तृष्णा ( उच्छेदवाद ) का। जो उन्हें गलती से शाश्वतवादी मान 
बैठते हैं, वे आत्मवाद-उपादान में फेस जाते हे, अह की आसकित में बंघ जाते 
हैँ, और जो विभव को माननेवाले उच्छेदवादी उन्हे मान बैठते हे, वे जीवन 
सेतग आकर उसके उच्छेद की सोचने लगते है । दोनों ही गलत मार्ग हैं। जो 
केवल मध्यमा प्रतिपदा को देखने वाल है, वे ही वास्तव मे सम्यकदर्शी हैं, उन्होने ही 
तथागत के मन्तव्य को समझा हँ और वे दुख प्रहाण के लिये पुरुपाथे में लगते 
हु । भगवान्‌ ने पूर्ण स्पष्टता के साथ कहा हैं, “में हैँ” यह गलत विचार है, 
“मं नहीं हूँ” यह गछूत विचार है, “में हेंगा” यह गलत विचार है, “में नहीं 
हूँगा” यह गलत विचार है । ये गलत विचार हे, रोग हू, फोडे हे, काँटे हैं। परन्तु 
जव भिक्षु सारे गलत विचारों पर कावू कर लेता है, उनका अतिक्रमण कर देता 
हैँ तो वह शान्त मुनि कहलाता हूँ । शान्त मुनि जन्म-जरा-मरण को प्राप्त नही 
होता, वह न उत्पन्न होता है, न मरता है, वह कम्पित नही होता, स्पृह्ा नही 
करता* ।” जब में हे और “मे नहीं हूँ” दोनो को भगवान्‌ मिथ्या विचार 


(१) मिलाइये, “सिक्षुओं | दो मिथ्या घारणाओ में पडे देवता ओर मनुष्यों 
में फोई चिपट जाते हूँ, ( ओलियन्ति ), फोई-फोई अधिक दोड छूगा 
जाते हूं ( अति धावन्ति ) और फेवल कोई-कोई आखवाले ही देखते 
हैं। भिक्षुओ ! फंसे कोई-कोई चिपट जाते हे ? भिक्षुओ ! फोई-कोई 
देवता और मनुष्य भव में रमने वाले हैँ, नव में रत है, भव में प्रसन्न हे । 
भवनिरोध का उपदेद देते समय उनका चित्त नहीं रूगता, नहों प्रसन्न 
होता । भिक्षुओं ! कोई-फोई अधिक दोड हछूगाने हूँ। वे भव से 
ही घृणा, लज्जा और जुगुप्सा फरतें हुए विभव ( उच्छेद ) चाहतें 
है । वे कहते हूँ यह आत्मा शरोर छूटने पर उच्छिन्न हो जाता है, विनष्ट 
हो जाता है, वहीं रहता है, यही शान्त है, यही उत्तम है, यही यथार्घ 
हूँ । भिन्रुओ ! यहा कोई हो कोई “सम्यग्दशशों' भाखवाले देखते हे। 
यहा भिक्षु भूत [पञ्चस्कन्ध) को भूत के तौर पर देखता है, भूत फो 
भूत के तौर पर देखकर निर्देद, विराग ओर निरोध के लिये मार्ग के 
अम्पास सें छूग जाता है। भिक्षुओ ! इस प्रकार आख़वाले देखते 
है ।” दिद्ठंगत-सुत्त ( इतिवृत्तक ) 

(२) घातु विभंग-सुत्तन्त ( मज्किम० ३४४१० ) 
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कहते है, उन्हे रोग, फोडा और शल्य बतछाते है, तो फिर इनमें से एक में फंसाने 
का उनका किस प्रकार उद्देश्य हो सकता हूँ ? उन्होनें तो यदि शाइवतवाद को 
मूर्खतापूर्ण सिद्धान्त कहा है तो साथ ही उच्छेदवाद की उससे अधिक 
कडे शब्दों में निन्‍दा की हैं' । यह तो ठीक हैँ, पर फिर भी अनात्मवाद का 
निषेघात्मक रूप से वर्णन क्यो हैं ? 
इसे तो उपनिषद्‌ के उदाहरण से ही समभझाना ठीक होगा । याज्ञवल्क्य 
मैत्रेयी को आत्मतत्त्व का रहस्य समभाते हुए बृह॒दारण्यक उपनिषद में कहतें 
हें, “जिस प्रकार नमक की डली पानी में डाल देनें पर घुल जाती हैँ और 
फिर निकाली नही जा सकती । वह सम्पूर्ण जल को लवणरसमय कर देती 
है, और जहा भी जल को निकालें वही लवणरसमय निकलता हूँ ! इसी प्रकार 
यह आत्मा, जो अनन्त, असीम, पूर्ण, प्रज्ञान घन है, वह भूतो से उठकर इन भूतों 
में ही विनष्ट हो जाता हैँ । मर कर (प्रेत्य) संज्ञा नही है, यह में कहता हूँ।” 
मंत्रेयी को स्वयं भयभीत होना ही था, जिस प्रकार हम सव इससे भयभीत 
हो जायेंगे । “भगवान्‌ ने मुझे मोह मे डाल दिया। में इसे नही समझा सकी।” 
याज्वल्क्य आगे समभाते हूं , “अरे ! में मोह की बात नहीं कहता। अविनाशी 
हैँ अगे यह आत्मा । उच्छिन्न न होने वाला है यह आत्मा। जहा द्वत हो वहा 
एक दूसरे को सूघता >वखता बोलता सुनता मनन करता छूता « 
विजानन करता हूँ । लेकिन जहा कि सव उसका आत्मा ही है, वहा किससे किसको 
देखे ” किससे किसको विजानन करे ?” सो यह 'नेति नेति' आत्मा अगृहय 
हैँ, असग है । मैत्रेयी | यह जो स्वय सब का ज्ञाता है, इसे किससे जाना जाय ? 
यह मैत्रेयी | तुम्हे अनुशासना कर दी गई। अरे ! इतना ही अमृतत्त्व है । 
यह कह कर याज्ञवल्क्यथ चल दिये |” याज्ञवल्क्य यह नही कहना चाहते कि आत्मा 
उच्छिन्न होने वाला है, किन्तु उन्हें कहना पडता है 'मरने के बाद सज्ञा नहीं 
है । भाषा की यह माग है, अद्दैत की यह माग है । भाषा द्वैतमयी है, विचार 
दतमय है । वे अद्वैत को प्रकट नहीं कर सकते, परम सत्य का निर्देश नही कर 
सकते । इसीलिये “न” कहना पडता है, 'नेति नेति” कहना पडता है । जहा 
याज्वल्क्य चल देते हे, वहो से बुद्ध प्रारम्भ करते हे, यह हमें समझ लेना चाहिये । 
उपयुक्त उद्धरण उपनिषदो के आत्म-ज्ञान का अन्तिम प्रगति-चिन्ह है और वही 
(१) देखिये आगे 'क्या तथागत उच्छेदवादी है ?” इस सम्बन्धी विवेचन । 


देखिये आगे पाचर्दे अध्याय में बोद्ध और नास्तिक वर्शनों का तुलनात्मक 
विवेचन भी । 


डेंडरे साधना-पक्ष में मोपनिषद मन्तव्य के साथ अनात्मवाद की एकता 


है वुद्ध-दर्शन का प्रस्थान-विन्दु | जहा उपनिषदो का दशशंन समाप्त होता है. वही 
से बुद्ध-दरर्शत का आरम्भ हैं । इसी कारण वुद्ध-मन्तव्य समभने में अत्यन्त कठिन 
और अपनी तात्तविक गम्भीरता में तथागत के समान ही अननुमेय हैँ । यदि इतना 
हम समझ सके तो परम सत्ता के सम्बन्ध में तथागत के मौन को हम भली 
प्रकार समझ सकते हें और उनके 'अनात्मवार्द को भी । 

भगवान्‌ बुद्ध द्वारा उपदिष्ट अनात्मवाद का स्वरूप मुख्यत साधनात्मक 

हैँ, यह हम पहले काफी स्पष्ट कर चुके हें। वह निवेंद और विराग के लिये हैँ, 
अनासक्ति और इन्द्रिय-सयम के लिये है । 
साधन-पक्त मे औपनिपद्‌ सन्‍्तठ्य उससे बोब, उपशम और. निर्वाण की 
के साथ अनात्मवाद की एकता प्राप्ति होती है। जिन्‍्होने इसे इस प्रकार 
किन्तु अतीत सत्य के सम्बन्ध में समझा उन्होने मुक्ति पाई, वे पार हो 
'मैतद्‌ बुद्ध न भाषितम! की कठि- गये । वाकी लोग, जिनके पल्ले बौद्धिक 
नाई और वास्तविऊ चुद्ध-सन्तज्य विवेचन और सिद्धान्तववाद पडा, वे नाव 
को खोज़ निकालने में सभी वनाते ही रह गये, ऐसा हम कह सकते हे । 
प्राचीन और अवाचीन विद्वानों अनात्मवाद भ्रधानत' सिद्धान्त न होकर 
का विमोह्‌ कुशल, स्वस्तिक, क्षेम मार्ग हूँ । रूप, वेदना 
और विज्ञानों में निर्वेद प्राप्त किये बिना 
आज तक किसने शात्ति पाई है? अनात्मवाद-- अह॒वाद के सयोजन को तो छोडना 
ही पडेंया ? मनुष्य सब जगह से प्रेम काटकर, आसक्ति हटा कर, अस्त में अपने 
से तो प्रेम काटना नही चाहता । काटे कैसे, अपने को प्रियतम भी तो समझता है । 
तृष्णा का अन्तिम निवेशन तो यह मे ही हैं। जैसा हम पहले देख चुके हे, इस 
'में' के दो स्तर हे । एक अल्प, तुच्छ स्तर है, जो साधारण व्यवहारावस्था से 
सम्बन्धित हैं | दूसरा पारमाथिक स्तर है, जिसके सम्बन्ध में हम विराट 
सूत्रात्मा जैसी वात कहते है । एक का सम्बन्ध साधारण अनुभव-जगत से हैँ और 
दूसरा हैँ अतोत सत्य-विषयक । वेदान्त अनुभव-जगत्‌ सम्बन्धी 'अह को अह- 
कार या जनात्मा कह कर पुकारता हूँ । शकर के ब्रह्मनूत्र-भाष्य के उपोद्घात में 
सनी वस्तुओं और आन्तरिक कियाओ में अह' की प्रतीति अज्ञान के फलस्वरूप 
दिखाई गई है । इसी प्रकार जिन्हे अध्यासवाद मान्य नहो है, वे भी दर्शन सामान्यतः 
द्रष्टा बोर दृश्य के सम्बन्ध-विच्छेद से ही नास्मि, न में, नाहम्‌' के रूप में जयवा 
किन्ही अन्य शब्दों का प्रयोग कर मनुष्य को वाह्य और क्षात्तरिक वन्धनों से 
विमुबत्त करने का प्रयत्व करते हू । इस दृष्टि से देखने पर अनात्मवाद' समझा जा 
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सकता हैँ । उपनिषदो का आत्मा' अतीत है, उसका उस आत्मवाद-उपादान 
से कोई सम्बन्ध नही, जिसको भगवान्‌ तथागत ने सभी अकुशल कर्मों का 
मूल बताया है। तथागत ने अपने को वही तक सीमित रक्‍्खा है, जहाँ तक मनुष्य 
मुक्ति-मार्गं की अन्तिम सीमा तक जाता हूँ । जब वहा तक पहुँच जाता है तो 
तथागत जामिनी से वरी हो जाते हे। वह स्वय अपने अन्दर उस सत्य को 
साक्षात्क'र करता है जिसे शब्दो में नही रक्वा जा सकता। सिद्धान्तों का निरू- 
पण आचायों का काम होता है, व॒द्धों का काम नहीं । वद्ध' न धर्म 
चलाते हे, न दर्शन कायम करते , हैँ । वे मार्ग बताते हैं, अम्यास 
का शासन करते हे । अत- अनात्मवाद एक शासन हूँ । जीवन का एक पूर्ण 
शासन | इस पर आचरण करने से यदि तृष्णा कम हो, विशुद्धि, बढें, चित्त 
गें प्रसन्नता हो, तो समभना चाहिए कि ठीक समभा है, किन्तु यदि 
ऐसा न हो तो तथागत का शासन ठीक नहो समझा गया । अनात्मा” को वृद्ध ने 
पर्यापित किथा। किन्तु परम अतीत सत्य के विषय में उन्होने मौन ही रक्‍खा। 
उनके मौन की अनेक व्यास्याएँ को गई हे, किन्तु वे सब विमोह की ही सूचक 
है । तथागत के मार्ग पर तो चलने वाले के लिए उस प्रकार का कुतूहलू 
भी एक संयोजन है। किन्तु फिर भी मनुष्य की बुद्धि नही मानती और वह गवे- 
षणा किए विना नहों रहता । प्रथम प्रतिभाशाली आचार्य/ जिन्होने अनात्म- 
वाद की व्याख्या की है, भदन्‍्त नागसेन है । अनेक प्रश्नोत्तरो, उपमाशों और 
य्‌ कितियों से मदत्त चागसैन ने अपने ग्रन्य 'मिलिन्दपऊ्हो' के प्रारम्भ में ही अनात्म- 
वाद का विस्तृत विवेबन उपस्थित किया है, जिसके जाने बिना कोई भी भाज 
“अनात्मवाद' के सिद्धान्त को समझने की वात नहीं कह सकता । सच बात तो 
यह है कि इस ग्रन्थ ने एक प्रकार से त्रिपिटक का ही महत्त्व ले लिया है और 
सम्भवत स्थविरवादी बौद्धो में भी अनात्मवाद' की निषेघात्मक व्याख्या 
के इतने व्यापक प्रचार के लिए मुख्यत यही ग्रन्थ उत्तरदायी हैं। त्रिपिटक का 
साक्ष्य तो एक विशेष प्रकार का ही है, यह हम पहले देख चुके हैं। 
भदल्त नागसेन के ॥ रा को गई व्याख्या को ठीक रूप से व्यास्यात करने 
के लिए सिवा उनके सवाद को देने के और कोई गति नहीं है । कुछ 
लम्बा होने पर भी रोचक होगा, सा हम 
भदृन्त नागसेन की अनात्मबाद्‌ कह सकते हैं। 'भद्र | आप किस नाम से 
. को व्याख्या पुकारे जाते हैं, आपका नाम क्या है ? ग्रीक 
राजा मिनाडर ने भदन्त नागसेन से पूछा। 
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महाराज ! में नागसेन के नाम से पुकारा जाता हूँ। मुझे भिक्षु यही कह 
कर व्‌ लाते हैं। माता पिता अपने वच्चों के इस प्रकार के नाम रखते हे जैसे 
नागसेन, सूरसेन आदि। लेकिन ये सव नाम केवल व्यवहार के लिए हैं। तात्विक 
दृष्टि से इस प्रकार का कोई व्यक्ति उपलब्ध नही होता। न हेत्य पुग्गलो उपलब्ध 
तीति' । 

ज्रद्र नागसेन ! यदि यथाय॑ में कोई व्यवित हैँ ही नही, तो आपको 
आपकी आवश्यक वस्तुएं कौन देता है ? उन वस्तुओं का उपभोग कौन करता 
है ? पुण्य कोन करता है ” ध्यान कौन लगाता हैँ ? आयं-मार्ग और उसका फल 
निर्वाण कौन प्रत्यक्ष करता है ?. .. -- भले ब्रे कर्मों का फिर कोई 
कर्ता ही नही ? आपका कोई गुरु ही नही ? आप दीक्षित भी नही ? आप कहते 
हूँ आपको छोग नागसेन के नाम से पुकारते हे । नागसेन क्या हूँ ? 'क्या केदा 
नागसेन हे ?' 

'केश किस प्रकार नागसेन हो सकते हे ?' 

तो क्या फिर नख, दाँत, चमडी, मास, शरीर नागसेन हैँ ?” 

राजन्‌ | ये भी नही 

तो क्या फिर इन पाँच स्कन्धो का सयोग नागसेन हैं ?' 

नहीं राजन ! 

तो क्या फिर इनसे कोई पृथक्‌ चीज हूँ ? (कि पन भन्ते अज्ज्यत्र रूप वेदना 
संज्ञा सखार विज्च्याण नागसेनोति ) 

नही महाराज नहि महाराजाति' 
उपमा देकर समभाते हे-- 

क्या रय के वास रथ हे ?' 

क्या घुरा, चऋ, रस्से, जुमा, पहियो के डण्डे 

तो क्या रय इन सव से अलग वस्तु हूँ ?! 

नही भन्‍्ते !! 

तो फिर रय क्या हैँ ?' 'को पनेत्थ रो ( रथ के वास, पहिए, रथ का 
ढ,चा, पहियो के डण्डे, हाँकने की रूकडी ....इन भिन्न भिन्न मागो पर 
रथ का अस्तित्व निर्भर है । रथ” एक शब्द हैँ जो केवल व्यवहार के लिए 
है 'रवेति सत्ला समझ्जया पञ्ञत्ति वोहारो नाममत्त पवत्तीति' 

महाराज !” यही हालत व्यक्ति को हूँ । रूप, वेदता, सज्ञा, सस्कार, 
विज्ञान, इन पाँचो स्कन्धों पर मेरा अस्तित्व निर्मर हैं। नागसेन शब्द केवछ व्यव- 
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हार मात्र हैं, यथार्थ में नागसेन नाम का कोई व्यक्तित्व विद्यमान नही हैँ। 
परमार्थ रूप से व्यक्ति की उपलरूब्धि नही होती 'परमत्वतो पनेत्व पुग्गलो 
नूपलब्भति' । 
इस प्रकार भदन्त नागसेन ने 'अनात्मवाद' की व्याख्या की हैँ । उन्होने 
अनात्मवाद को पुद्गल नैरात्म्य के रूप में दिखाया है । परमत्यतो पनेत्थ पुग्गलो 
नूपलब्भति' ।'इस प्रकार उन्होने निपेधात्मक दिल्या में अपना निर्णय दे दिया हे । 
हम नही कह सकते कि कहां तक भदन्‍्त नागसेन तथागत के मत के अनुकूल गए 
है, किन्तु यह निश्चित है कि जिस निपेघात्मक दिशा का उन्होने प्रवर्तन किया उसे 
स्थविरवाद परम्परा से बाहर के उत्तरकालिक बौद्ध विचारकों नें और अधिक 
बढाया । इस प्रकार पुद्गल ने रात्म्य से आगे बढ़कर धर्म-नरात्म्य का सिद्धान्त जाया, 
'जिसके सम्बन्ध में हमें यहाँ कुछ नही कहना हैँ । चाहे विधानात्मक व्याख्या करें 
चाहे निषेघात्मक, शास्ता का तो यह मन्तव्य पूरा होना चाहिए कि ये दिन- 
प्रति-दिन के वन्‍्धन कटें, कामना से पीछा छूटे, आसक्ति से पल्‍्ला छूटे, सभी 
देवी ओर मानवीय बन्धनो से विमुक्ति हो । यदि अनात्मवाद की भावना से ये कुछ 
भी प्राप्त हो गये तो भी इतने से वहुत कर लिया । यही शास्ता का शासन है। 
भगवान्‌ बुद्ध के यदि कही दर्शन हो सकते हूँ तो वोधि पक्षीय धर्मों की 
भावना में ही । अन्य कही हम उन्हे पा नही सकते । कम से कम दाशंनिक नयो 
ओर सिद्धान्तो में तो हमें तथागत नही मिलते । नागसेन वडे प्रतिभाशाली व्यक्ति 
थे । इसलिए कह गए कि परमार में पुद्गल की उपलब्धि कही नही होती, किन्तु 
यदि तथागत आकर उनसे पूछते, जैसा कि उन्होने सारिपुत्र से पूछा था (तथा- 
गत की सम्यक्‌ सम्बोधि के विषय को छेकर--महापरिनिव्वाग सुत्त में---उसी के 
आधार पर यहा लेखक ऐसी कल्पना कर रहा है ) 'नागसेन ! तुमने यह बडी 
उदार वाणी कही ) बिलकुल सिंहनाद किया | क्या जितना भी भूत का रूप, 
वेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान है, उस सबको तुमने चित्त से जान लिया है 
कि यह रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान इस स्वभाव वाला है, इस उद्गम, 
सघात और निस्सरणवाछा है। नागसेन । क्या, रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान 
से बाहर का जो है, उसको भी तुमने अपनी प्रज्ञा से देखलिया हैं कि यह रूप, 
वेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान से वाहर का इस उद्गम, सघात और निस्सरण 
वाला है (यदि वहा ये हो) । इसी प्रकार सब वततंमान के प,चो स्कन्धो से वाहर 
ओर भीतर के तथा भविष्य के भी प,चो स्कन्धो के भीतर और वाहर के क्षेत्र 
को लेकर यदि तथायत इसी श्रकार पूछ सकते, तो हम जानते हे कि सारिपुत्र 
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की ही तरह सहमकर नागसेन या तो कुछ जवाव नहीं दे सकतें, चुप हो जाते, या 
कहते नहीं भन्‍्ते ' | तो नागसेन ! ऐसा सिहनाद क्यो--परमत्वतों पनेत्य 
पुगलो नूपलब्भति" ।” यदि कहो कि वुद्ध-बचन के आधार पर तो काछामो 
के प्रति भगवान्‌ की वाणी को स्मरण करना चाहिये । गति यह हैं कहा ? यह 
युद्ध-शासन हैं । यदि 'अस्ति' में तुम नही जाते, तो नास्ति' में भी तुम नही जा 
सकते ? सिवाय इच्द्रियों, उनके विपयो, विज्ञानो!)ओर वेदनाओ आदि में अनासक्त 
रहने के और दृष्ट रूप पञचस्कन्धो में अनात्म” भाव कर विहरने के, वुद्ध के मत 
में हम प्रवेश नहीं कर सकते । वहा हमारे नागसेन, नागार्जुन, शकर और 
धर्मकीरति सभी वालक हूँ । इसीलिए तथागत ने नहीं वताया । जो जो बातें तथा- 
गत ने वे-कही हुई छोडी और जिस कारण से छोडी वह इस वुद्ध-चन से स्पष्ट 
होता है 'भिक्षुओ ! ससार शाहवत है' ऐसा मत रहने पर भी, 'ससार अशाइवत 
हैँ, ऐसा मत रहने पर भी, ससार सान्‍्त है ऐसा मत रहने पर भी, ससार 
अनन्त है' ऐसा मत रहने पर भी, जीव वही है जो शरीर है, ऐसा मत रहने पर 
भी अथवा “जीव दूसरा है, शरीर दूसरा हैँ” ऐसा मत रहने पर भी मृत्यु के वाद 
तथागत रहते हे' ऐसा मत रहने पर भी, मृत्यु के वाद तथागत नहीं रहते हे' 
ऐसा मत रहने पर भी, 'मृत्य के वाद तयागत होते भी है, नही भी होते,' ऐसा मत्त 
रहने पर भी, मरने के वाद तयागत न होते हूँ, न नहीं होते है,' एसा मत रहने: 
पर भी--जन्म, बुटापा, मृत्यु, शोक, रोना-पीटना, पीडित होना, चिक्तित होना, 
परेशान होना तो हर हालत में हे ही, और म॑ इसो जन्म मे--जीते जी--इन्ही 
सव के नाश का उपदेश देता हूँ'* | उपर्यक्त दस वाले भगवान्‌ ने व्याकृत नहीं 


कक 


फ्री हे, व्यास्थान नही की हेँ। वे अव्याहृत वस्तुएं है १ | भगवान्‌ का स्पप्ट अभि- 





(१) कि पन भन्‍्ते । अज्ञ्यन्न रूप वेंदना सज्ण्यातंज़ार विज्ञाण नागसे- 
नोति' नहिं महाराजाति' ॥ भदन्त तागसेन का यह कहना साथिकार 
नहों हैं; सिक्षुणी वज्या के नो इब्दो में यह जस्पप्ट ध्वनि भी नहों, तया 
इसके विरुद्ध जन्य प्रमाण है' देखिए आगे निर्वाण' का विवेचन । हा या 
“ता कहने का वाद-विवाद उठाता ही बुद्ध-मन्तव्य से दूर चला जाता हुँ । 

(२) संयुत्त० २१५ 

(३) दस अव्याहृत वस्तुओं के लिए देखिए, चूल मालुडरुय सुत्तन्त ( मण्न्दिम० 
शारा३) ; अज्गि वच्छयोत्त सुत्तत्त (मड्किम० २॥३२) पातादिक 
सुक्त ([दीघ० ३४६ ) पोट्टपाद रुत्त ( दोध० १॥९) पिलिन्द पञ्हो 
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प्राय है कि वे न चित्त की झान्ति के लिए हैँ, न विमुविति के लिए, न अभिज्ञा 
के लिए, न उपशम के लिए, न निर्वाण के लिए । फिर तथागत को व्यर्थ 
बोलने से क्या प्रयोजन है ? निग्चय ही मिलिन्दप्रबनकार तथागत के मन्तव्य के 
अनुकूल ही कहते हैं, 'नेंतस्स दीपनाय हेतु वा कारण वा अत्थि, तस्मा सो पञ्हो 
ठपनीयो ! नत्यि भगवन्तान वुद्धान अकारणमहेतुक गिरमुदीरणति' । मालुवय- 
पुत्त आकर भगवान्‌ से पूछता है कि मुझे परम तत्त्व का उपदेश करो, अतीत वस्तु 
को बतलाओ, में उसको जाने बिना आपके घमममें का जनुमरण नहीं कर सकता । 
आप यह वात्त क्यो नहीं बतछाते ? मुझे ठीक -ठीक वताओ कि (१) ससार 
शाइवत है या (२) अशाइवत , (३) सान्‍्त है या (४) अनन्त ? (५) जीव 
वही है जो शरीर या (६) जीव दूसरा है ? (७) मृत्यु के वाद तथागत रहते हैं 
या (८) मृत्यु के बाद तथागत नही रहते ? (९) वया मरने के वाद तथागत होते 
भी हूँ, नहीं भी होते हैं, (१०) क्‍या मरते के वाद तथागत न होते हैं, न नही 
होते है । बेचारा वार वार पूछता है किन्तु मौन के सिवाय तथागत से कुछ पाता 
नहीं। सो क्यो ? 'सिक्षुओं, यदि कोई कहे कि में तथागत के उपदेश 
पर तब तक नहीं चलूगा, जब तक कि भगवान्‌ मुझे यह न बता देंगे कि ससार 
शाइवत है या अशज्ञाइवत, ससार सान्‍्त है या अनन्त तो भिक्षुभो ! 





(मेण्डक पञ्हो )। महायान बौद्ध धर्म में अव्याकृत वस्तुओं की संख्या 
१० से बढ़ा कर चोदह फर दी गई है । लोक की नित्यता-अनित्यता 
और अनन्तता-सान्तता की समस्या को यहा चार प्रकार से न रख 
कर आठ प्रकार से रफ्ख़ा गया है। इस प्रकार सख्या चौदह हो गई 
है।इस प्रकार महायान बौद्ध धर्म के अनुसार १४ अव्याकृत कस्तुऐं, 
जिनका विस्तृत विदलेषण आचार्य नागार्जुन और चत्रफीति ने किया है, 
येहे (१) क्ष्या छोक झाइवत है? (२) फ्या लोक अशाइवत है? 
(३) क्या लोक शाइवत ओर अज्ञाइवत है (४) न शाइवत न अशा- 
इवत 2. (५) फ्या लोक सान्‍्त है ? (६) अनन्त ? (७) सानन्‍्त और 
अनन्त ? (८) न सान्‍्त, न अनन्त ? (९) तथाग्रत करने के बाद रहते 
हैं? (१०) नहीं रहते ? (११) रहते भी और नहीं भो रहते ? 
( १२) न रहते हे ओर नहों रहते हे ? (१३) जीव और शरीर एऋ 
हैं ? (१४) भिन्न हे ? देखिये हरदयाल्ू : दि बोघिसत्त्व डॉफिट्रन इन 
बुद्धिस्ट सस्क्ृत लिदरेचर, पृष्ठ १३३ 


४४९ साधन-पक्ष में भौपनिषद मन्तव्य के साथ अनात्मवाद को एकता 


ये बातें वो तथागत के द्वारा वे कही ही रहेगी गौर वह मनृष्य यो ही 
मर जायगा । जब हृदय में वुका हुला तीर लगा हैँ तो  महाभिपक्‌ से उसे 
निकलवाना चाहिए न कि इस पर आग्रह करना चाहिए में तव तक तीर न 
निकलवाऊँगा जब तक कि यह न जान छू कि जिस आदमी ने तीर मारा 
है, उसका नाम क्‍या है, गोत्र क्या है, वह लम्वा है कि छोटा हैँ अबवा कि 
मेँकले कद का ? तथागत को इन प्रइनों की अपेक्षा नही हैं। वे कारुणिक शास्ता 
है, किन्तु उन्ही के लिए जो उतके विशुद्धि-मार्य पर चलने का प्रयत्न करेंगे। जो 
अपने कृतूहलू की ही शान्ति चाहते है, वें अपने प्रश्नों के तो उत्तर पायेंगे ही 
नही, किन्तु पाएँगे मरण या मरणान्त दुःख को । ससार शाख्वत है या 
अशाइवत ” आदि प्रश्नों की व्याल्या में यदि तयागत लग जाते तो इन तीन में 
से एक अवश्य होते, शाश्वतवादी, अशाइवतवादी अथवा उच्छेदवादी | तयागत 
इनमें से एक भी नहीं हे । वे सभी निरुक्तियों से, सभी छोकिक व्यवहारो से, परे 
हैं अनुपादा विमुत्ता भिक्‍्खववेीं तथागता' । चूल-माल्क्यपुत्त के चले जाने के 
बाद आनन्द ने भगवान्‌ से पूछा कि भन्‍्ते ! आपने मालुक्यपुत्त के प्रश्नों का 
उत्तर क्यो नहीं दिया, वह निराश होकर चला गया। भगवान्‌ ने अपने चिर-उप- 
स्वाक को बतलाया कि ( मेरे उपदेश में कोई आचार्य मुप्टि' जैसी चीज़ नही है, 
किन्तु ) आनन्द ! यदि में उसको किसी भी प्रकार उत्तर देता तो इन श्रमण- 
ब्राह्मणो के ही शाइवतवाद, अशाश्वतवाद, उच्छेदवाद को उपदेश करता, किन्तु 
ये वो द्वीत कोटियाँ है, हीन, ग्राम्य और पृथग्जनों के योग्य ।इसलिए तथागत 
ने व्याकृत नहीं किया । जो आत्मा की शाइवतता को लेकर ही फूले रहते हैं, 
वे तयागत के जनुसार भज्ञान ही अज्ञान में ( अन्वन्तम', . . . ये विद्याया रता 
विमुक्ति प्रशता मन्दानाम्‌ साख्यसूत्र ) है, जो कहते हे कि बात्मा शरीर के 
वाद उच्छिन्न हो जाता है, वे तयागरत के उपदेश को मूलत ही उच्छिन्न 
कर देते हू, उसे निशेप रूप से काट डालते ह*। उसकी कोई उपयोगिता 
ही वही छोडते; जो अज्याश्वत आत्मा ,को वतलाते हे वे भी उच्छेदवादियों की 
ही श्रेणी में आते हें । तथागत ने यह सब देख लिया है, इसलिए वे इससे परे हे। 
उनके धर्म रूपी श्रेप्ठ जाल में समी, सत्ता सम्बन्धी मिय्या दुष्टिया पकड छी 
जाती हैँ । तयागत के मन्तव्य को समर लेते के वाद इस प्रफार प्रश्नों के लिए 


(१) देसियें अलगहपम सुत्त, ( मज्किन० १४३२ ) तया आगे विया सम्पक्‌ 
सम्बद्ध उच्छेदवादो हूँ ।! इस पर विवेचन भो । 
दौ० २९ 


बोद दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ४५० 


हुदय में आने का कोई स्थान ही नहीं होना चाहिए। किन्तु तत्त्व का समीक्षक 
पूछ सकता है कि सम्भवत कही ऐसा तो न था कि तथागत को ही इन सब 
बातो का ज्ञान न था, इसलिए उन्होने नही बताया, या उपनिपदो के अर्थ में 
आत्मा का विवेचन न किया हो । निश्चय ही सन्देह करनेवाला कह सकता 
है कि तथागत ने पाँच स्कन्धों अर्थात्‌ रूप, वेदना, सज्ञा, सस्‍्कार, विज्ञान से वाहर 
और अत्तीत कुछ नही देखा, अत वे या तो रहस्यवादी थे या अविज्ञेयता- 
वादी। निश्चय ही डाक्टर कीथ ने उन्हे अविशे यतावादी बताया भी है" । किन्तु 
तथागत को हम अविज्ञेयतावादी कभी नहीं मान सकते, जब कि उनके ये स्पष्ट 
प्रभावशाली शब्द हे अभिज्ञायाह भिक्‍खवे घम्म देसेमि नो अनभिज्ज्यायाति' 
भृमक्षुओ | में जान कर ही उपदेश देता हूं, विना जाने नही ।” सम्यक्‌ सम्बुद्ध के 
ये शब्द समग्र विश्व के विचार मण्डल की उच्चतम कोटि है । जो कुछ भगवान्‌ 
ने कहा है जानकर और साक्षात्कार कर ही कहा है ज्त्वा सच्छिकत्वा ! 
ऐसे तथायत को अविजेयतावादी कहना ठीक नही है। आनन्द जैसे चिर-उपस्थाक 
भी, सारियुत्र जैसे साधक भी, उनकी थाह नहीं छंगा सके ओर न तथागत 
को अपेक्षा थी उनके मुख से अपने विपय में कोई उदारवाणी सुनने की ही 
भत्ते ! मुझे ऐसा विश्वास है” सबोधि में भगवानें से बढ़कर, भूयस्तर 
कोई श्रमण या ब्राह्मण न हुआ न होगा और न इस समय हँ'। सारिपुत्र 
तूने बडी उदार वाणी कही, बिलकुल सिहनाद किया । सारिपुत्र | जो वे 
अतीत काल में अहँत सम्यक्‌ सम्बुद्ध हुए, क्या तूने उन सव भगवानो को 
अपने, चित्त से जाव लिया कि वे भगवान्‌ ऐसे शीलवाले, ऐसी प्रज्ञा वाले, 
एंसे विहारवाले, ऐसी विमुक्तिवाले थे १” 
“नही, भन्ते |” 


(१) फीथ कहते हैं --78 78 धृषा6७ ०8/772806 ४0 शणत क्र 
॥6 फि0वंद08 ज़बघ8 & 8थाप्रा78 88708806, 460 76 ॥80 
8ंप्रताढते 6 ए&0०75 8789॥8 0६ 406888 एछ76एक्ष[ॉ०१6 70 
गर8 68ए ज्राप्र0प6 १6४ए्ाए ाए। हु788॥७7 8क३/8०ध07 
किए जाया जीक्षा छाए 0 पढ़ $त8ए. कण 
क6 छपएपए छत प्रात्तेक्का 8जड्रशाड,. फद्ड कट. डिवव 
470 #ठककप्ारके 9... 0६8 ९07१0०४060७8 00. प/ै8- 2460 * 
वुद्धिस्द फिलासफो पृष्ठ ६३; इस विषय सें कीय ने तयायत के मन्तव्य 
के पल्‍ले को भी नहीं छूमा । 


४५१ साधन-पद्ष में ओोपनिषद सन्तव्य के साथ अनात्मवाद कीएकता 


“सारिपुत्र जो वे भविष्यकाल में अहँत्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्ध होगे, क्या उन सके 
भगवानो को तूने चित्त से जान लिया ?* 

नही भन्ते ! न्‍ 

“सारिपुत्र ! इस समय में अहँत्‌ सम्यक्‌ संबुद्ध हेँ। क्या तू चित्त से 
जानता है कि में ऐसे शील वाला, ऐसी प्रज्ञावाला, ऐसे विहारवाला, ऐसी विमुक्ति 
वाला हूँ ?” 

नहीं भन्‍्ते !* 

'.. .तो सारिपुत्र | तूने क्यो यह बडी आधपेभी वाणी कही, क्यो यह 
विलकुल सिहनाद किया ? “किज्च हि ते अय सारिपुत्त उलारा आसभी बाचा 
आसिता एकसो गहितो सीहनादो नदितो' 

भ्रद्धालू सारिपुत्र फिर भी कुछ दवी जवान से सिहनाद करते ही गए। 
शास्ता ने कोई उत्तर नही दिया । जितने शिंशपा के पत्ते भगवान्‌ ने हमे दिखाए 
है, उतने से ही हमें यह आश्वासन करना चाहिए कि ये हमारी अभिज्ञा के लिए, 
ज्ञान के लिए, उपशम के लिए, ओर निर्वाण के लिए काफी हैं। किन्तु यदि हम 
यह मानने लग जायें कि समग्र शिशपा-वन में ही सिर्फ उत़नी ही पत्तियाँ हें जितनी 
कि ये हमारे पास यह रक्खी हुई हे तो अपनी ही निवुंद्धि दिखाएँगे'। सम्यक्‌ 
(१) एक बार भगवान्‌ शिशपा-वन में विहार कर रहे ये। उन्होने एक शिव्वप 

वृक्ष की फुछ पत्तियों को अपने हाय में लेकर भिक्षुओ फो सम्बोधित किया 
“भजिक्षुओ ! ये शिशपा फी पत्तिया जो मे हाय में ले रहा हूँ, वे अधिक हे 
या इस सम्पूर्ण शिशपा-वन को पत्तियां ?” “भ्न्‍्ते ! आपके 
हाथ सें जो ये पत्तिया हे ये तो बहुत अल्प हैं ओर शिशपा-वन्र की सब 
पत्तिया तो बहुत अधिक हे” । “इसो प्रकार भिक्षुओ ! वें चस्तुएँ बहुत 
अधिक हे जिन्हें में अपनी अभिज्ञा से जानता हूँ परन्तु जिन्हे मंने तुम्हें 
नहीं बताया है । उनको अपेक्षा जो कुछ मेने तुम्हें वताया है, वहु तो 
सम्पूर्ण शिशपा-बत की पत्तियों के सामने इस हाथ में रक्खो पत्तियों के 
समान हूँ । भिक्षुओ | इन वातो फो संने तुम्हें क्यो नहों बताया, क्‍यों 
नहीं व्याकृत किया 2? फ्योकि निक्षुओं ! ये न लक्ष्य-सिद्धि के लिए हें, 
न ब्रह्मचर्य फे लिये उपयोगी हे, न निर्देद, वैराग्य, निरोध, ज्ञान, 
उपशम और निर्वाण फो ओर ले जानेवालो हैं। इसोलिये 
मेने तुम्हें नहीं बतलाया है, नहीं व्याकृत फ़रिया है। ”संयुत्त-निकाय, 
जिल्द पाचवों, पृष्ठ ४३७-४३८ (पालि टंक्सूद्‌ सोसायटो का संस्करण ) 


बोद वर्शेन तया अन्य भारतीय वर्शन ४५२ 


सम्बुद्ध ने इस सब जगत्‌ जोर उसकी व्यवस्था को देखा या, यह कोरा विद्वास 
मात्र मही है । उनके अभिसम्बुद्ध! पद का यह स्वाभाविक अभिप्राय हैँ । यदि 
अभिनसम्बुद्ध वे नही हुए होते तो ग्रोतम जैसे व्यवित उसका दावा कभी नहीं 
करते । फिर यदि कीथ की तरह मान ले कि उन्हे इस विषय में कोई निश्चित 
सहेतुक विचार नही था (नो रीजन्ड कन्विवशन ऑन दि मैठर) तो तथागत के 
उपदेश में आश्वासन ही कया रहा ? क्यो फिर वे सभी आश्वासनों' से आइवा- 
सित थे, वैशारद्यो' से युक्त थे, वलो' से सयुक्त थे ? क्यों वे कहते, “ में अग्न 
(्रेष्ठ) को जानता हैँ ? उससे भी अधिक जानता हें ।” विना निश्चित विचार 
रबखे तो पवित्रता के प्रथम कोष्ठ में भी पदार्पण करना मुद्िकिल है, बुद्ध व तो 
दूर की बात है। यदि यह कहा जाय कि कीौथ इस विपय में कहते हैं, तव भी 
गलत हूँ । इस प्रकार से सभी उपनिपदों के ऋषियो को अविज्ञेयतावादी मानना 
पडेगा जिनके उपदेश का क्रम विलकूछ उसी प्रकार का है जिस प्रकार का कि 
बुद्ध का चूल मालुक्य के प्रति, और सब के प्रति : 


यही तक वुद्ध और स हो वाचाघीहि भो इति' 
मालुक्यपुत्र का सवाद स तृष्णी वभूव 

त ह द्वितीये तृतीये वा चचनमुवाच । 
यहा तक वाष्कलि नूम' खलु । त्व न विजानासि । 


भर वाघ्व का भोर आगे चला उपशान्तोब्यमात्मा" । 
ब्रूम खलु' ऐसा भगवान्‌ तथागत ने परम सत्ता के सम्बन्ध में कमी नहीं 
कहा । क्योकि यदि कहते तो पहले यही कहना पडता त्वव विजानासि' जो वे 
पहले ही कह चुके हें, किन्तु इस अज्ञान के लिए फटकार कर के भी 'ब्रूम” खल॒! 
की भी तो कोई सगति लगानी ही पडेगी, अत कुछ तो कहता ही चाहिए 
'उपग्यान्तोथ्यमात्मा,, जो बुद्ध पहले से ही कह चुके हे--मालक्यपुत्र चला 
जाता है । बुद्ध उपनिषदो की ओर देखते हैँ, उपनिषदें छौटकर बुद्ध की ओर 
थाती हैं। ऐसा यह विचित्र सयोग हुआ है तत्त्वज्ञान और नीते का | बुद्ध 
ओर उपनिषदें एक समान मौन हे, और यह मौन भारतीय दर्क्षत का सर्वोत्तम 
सगलमय सूत्र है। मालुक्यपुत्र तो उदास होकर चला गया और चला ही जाना 
चाहिए था, क्योकि गति' और “अगति' को, च्यूति/ और स्थिति” को वहाँ कहाँ 
पूछना था जहां कि न पृथिवी है,न चन्द्रमा, न सूर्य ।! किन्तु भगवान चाहे व्याकृत 


(१) अहसूत्र शांकर-भाष्य ३३२१७ में उद्धृत । 


४५३ साधन-पक्ष में औपनिषद मन्तस्य के साथ अनात्मवाद की एकता 


न करते किन्तु उन्हें कोई ऐसा आइवासन तो देना ही या कि कृत, जात, भूत 
और 'सस्कृत' के वन्धन से हटने अर्थात्‌ पञ्चस्कन्घो के प्रतीत्य-समुत्पन्न भावों से 
व्यतिरिक्त भी कोई स्थिति है जो समुद्र के समान गम्भीर मौर वचनो से 
अव्याख्येय है, जिसको 'अकृत', 'अजात' 'अमूत' मौर असस्कृत' के सिवाय और 
कुछ नही कहा जा सकता। किन्तु यह उपदेश उनको तो नहीं दिया जा सकता 
था जो अभी पवित्र जीवन में प्रविष्ट भी नहीं हुए जौर पहले से ही अपनी 
समस्याओं का हल चाहते हें। 'अनात्म' का अम्यास करो में, मेरा' करके वाहप 
और आध्यात्मिक जयत्‌ को मत अपनाओ, तो जब निर्वाण की अवस्था पर 
आशोगे तो भगवान्‌ यह उदान किए विना नहीं मानेंगे अत्यि भिकखवे अजात 
अभूत अकत असखत', तत्र न ठिति वदामि न चुति. ... - बन तत्र पिठवी 
..««- न चन्दम-सुरिया' । जो वात भगवान्‌ ने आत्मए के रूप में नही कही है, 
वही बात उन्होने 'निव्वाण' के रूप में कही है, जो शान्त' (सन्त) हैँ। निव्वानं 
सनन्‍्त' और 'उपशान्तो&्यमात्मा' में क्या अन्तर है ? निर्वाण शान्‍्त हैं, बात्मा 
उपशान्त है । सभी जगत्‌ अ-शान्त है हा सन्तप्त ! हा पीडित  'अप्पमादेन 
सम्पादेय' इतना ही तो कहा जा सकता हूँ। इस तथ्य को हम निर्वाण” का विवेचन 
करते समय विस्तार से दिखाएँगे। उपनिषदो में आत्मा को जानने विषयक 
कठिनता और उसकी अविज्ञेयता को प्रस्यापित करने वाले सहस्तो वाक्य हूँ और 
उनका निर्देश हम उपनिषदो के दर्शन के प्रस्तग में पाँचवें प्रकरण में करेंगे। यहाँ 
उनके उद्धरणदेने या उनके प्रकाश में बुद्धमौन को अधिक व्याख्यात करने को 
जरूरत नही, क्योकि जब हम उपशान्तोश्यमात्मा' कह चुके तो कुछ शेष नहीं 
रहा। 'किमन्र॒ परिशिष्यते' की वाणी चरितता्थ हो गई। यदि उपविषदो का 
यह मन्तन्य ठीक हैँ, ओर ठोक होना ही चाहिए, कि जिसको परम तत्व अविज्ञात 
है, उसी को वह न्ञात है, जिसका वह अमत ' उसी का वह मत है, तो हम 
निश्चय ही कह सकते हूँ कि बुद्ध का वह विज्ञात है, बुद्ध का वह मत है--नात- 
परमस्ति | आत्मा' के जाननेवाले की जो स्थिति होनी चाहिए मौर जो गृण 
आत्मवानु में होने चाहिए, उनको बुद्ध में मिलाकर देखने पर बुद्ध विदगू” या 
वेदज्ञ' हैं, इसनें सन्रेह नहीं । उत्तरतालोन बौद्ध आचार्यों से यद्यपि हमें यहा 
विलकुरू भी प्रयोजन नहीं हैं जोर उनके प्रज्ञानो की मीमासा हम वाद में हो 
करेंगे, किन्तु उनमें से भी बहुतो ने कहा है कि तयागत ने लात्मा' जौर अनात्मा 
दोनो का हो प्रस्यापन किया हूँ" जोर सामान्यत' मनुप्यो के बधिकार को 


(१) देखिए आगे उत्तरफालौीन बौद्ध दर्शन का विवेचन । 


बोद दर्शन तथा अन्य भारतोय वर्शन डपु४ड 


विभिन्नता ही भगवान्‌ के मौन में कारणस्वरूप रही हे । नागार्जुन आदि कुछ 
माहायानिक आचार्यों ने तो तथागत के मौन को एक रहस्यात्मक रूप ही दे डाला 
है और कहा है कि तथागत ने अभिसम्बोधि प्राप्त करने के समय से छेकर ठीक 
निर्वाण तक कभी किसी को कोई उपदेश ही नही दिया । इन आचार्यों के मतों 
का निरूपण (सोद्धरण )हम उनके दर्शन पर विचार करते समय करेंगे। यहाँ हम 
. यही कहना चाहते है कि उपनिषदो ने जिस अज्ञेय,सर्वंगत, सर्व नियामक आत्माका 
वर्णन किया हँ, उसकी भावना तथागत के “निर्वाण', 'घधम्म!२ एवं कम्म' सम्वधी 
सिद्धान्तो में मरी पडी है और जिसे तथागत ने अनात्म' कहा है वह उपनिषदो की 
आत्मा' नही किन्तु वह हमारी वह तुच्छ अह॒कार बुद्धि है जो जहाँ मी आनन्द लेना 
चाहती है, विषयो का उपभोग करना चाहती हूँ और शाइवत काल तक स्थिति 
भी चाहती है कि कही ऐसा न हो कि में न होऊँ। इसी “अह' को, इसी 'भात्मा- 
की लछालसा को उच्छिन्न करने के लिए शास्ता का अनात्म एवं बोधिपक्षीय धर्म 
रूपी वज्य उद्यत हुआ है। वज्रमुयत . य एतद्विदुरमृतास्ते भवन्ति 
जिस वेदान्त रूप असग शस्त्र के विषय में भगवान्‌ शकर कहते हूँ कि यह अश्वत्य 
वृक्ष रूप ससार ऐसे ही असग शस्त्र के द्वारा उच्छेदन करने के योग्य है ( «.« - 
असंगदस्त्रकृतोच्छेद एप ससार वृक्ष --कठ भाष्य २३।१), तो हम कह सकते 
है कि बोधि पक्षीयघर्मों के शास्ता ने भी 'अनात्मवाद' के रूप में ऐसा ही एक 
वज्य रूप 'असग' शस्त्र हमें दे दिया है जिससे यह संसार (ससरण, जन्म-मरण ) 





(१) वेश्लिए 'एवमाद्येनोत्तरोत्तरक्रमलक्षणविधिना व्याकृतातिपुष्ठाः स्थापनीय 
भगवता व्याकृतमिति वक्षयन्ति,न तु ते मोघपुरषा एवं ज्ञास्पन्ति 
यथा ओतृणा बुद्धिविकल्पात्‌ तथागता अरहन्त. सम्यक्‌ सस्वुद्धाः 
उन्नासपदविवजेनाय सत्वानां न व्याकुव्वेन्ति । अव्याकृतान्यपि च महामते 
तीयकर दृष्टि वादव्युवासा्थ” नोपविश्यन्ते तथागतेः ।. - «० «०-० 
चतुविधपदप्रदनव्याकरणेन महामते तयागता मरह॒न्तः सम्यक्‌ सम्बुद्धा' 
सत्देभ्यो धर्म देशयन्ति ॥ स्थापनीयमिति महामते कालान्तरवेशनेषा 
सया कृतापरिपक्वेन्द्रियाणां न तु परिपकवेन्द्रियाणा स्थाप्यं भवति । 
लकावतार सृत्र , पृष्ठ ११४; विघुशेखर भट्टाचार्य : दि सेन्द्रल कन्सेप्शन 
आफ बुद्धिज्म, पृष्ठ १६, पदसंकेत १७ में उद्धृत । 

(२) धर्म में हम किस तरह वास्तविक आत्मा' के दर्शन कर सकते हैं, इसके 
लिए देखिए राघाकृष्णन्‌ गोतम दि बुद्ध', पृष्ठ ३०; ३६-३९ 


ड्पप्‌ साधन-पक्ष में ओपनिषद मन्तव्य के साय अनात्मवाद की एकता 


रूप वृक्ष नि शेष रूप से काट डाला जा सकता हैं। कंसा है यह वृक्ष ? (शकर 
के दर्शन का प्रसय उपस्थित न होने पर भी ) शकर के शब्दों में ही सुनिए--- 
“जुल्म, जरा, मरण, शोक आदि अनेक अनयों से भरा पडा है। क्षण-क्षण में 
अन्यया भाव को प्राप्त होनेंवाला हैं, माया मृगतृष्णा के जल मोर गन्धर्व 
नगरादि के समान दुष्दनप्टस्वरूप है, तत्व-विजिज्ञासुओ के द्वारा इंदं 
रूप से निर्धारित नही किया जा सकता, अविद्या, काम, कर्म और कर्म रूप वीज 
से उत्पन्न हुआ है . ..-- तृष्णा रूप जल के सेचन से वढा हैं ... . सुख-दु ख 
और वेदना रूप जनेक प्रकार के रो से युक्त हँ--न्रह्मा आदि पक्षियों ने इस पर 
सात लोक रूपी घोसले वना रक्‍़दे हें--- (फिर अन्त में तो) नृत्य, गान, वाद्य, 
ऋरीडा, आस्फोटन, हसी, आकन्‍्दन, रोदन हाय-हाय' ! छोड-छोड ! इत्यादि अनेक 
प्र कार के शब्दों की तुमुल ध्वनि से अत्यन्त गुज्जायमान हो रहा हैं ।' ऐसे ससार- 
वक्ष के उच्छेदन करने के लिए भगवान शकर कहते हे ब्रह्मात्मादर्शनासगशस्त्र' 
को घारण करो । विलकुल ऐसे ही वृक्ष को काटने के लिए शाक्यसिह का भी 
जतुल पराक्रम हूँ ( सिंहनादो तवातुल ' ) किन्तु वे अतीत ( ब्रह्मयात्मा' ) को 
पहले से ही मान कर फिर दृश्य ( अवात्मा देहेन्द्रियादि ) से उसका असर्गा 
सम्पादित नही करते, किन्तु अनात्म' के सम्बन्ध में साँल्यकार के ही कुछ-कुछ 
ठग से ( 'नास्मि, न में, नाह' ) नये मेरे हैं, न में इनका हूँ, न ये मुझ में हेँ, न 
में इनमें हु! इस प्रकार कहकर निर्वाण के क्षेम, कुशल, मगल, प्रीतिगमनीय मार्ग 
पर लगा देते है, किन्तु अत्ता' को नही बोलते | ुरोत््तु मौन व्याख्यान 
शिप्या: सच्छिन्नलक्षया” । वुद्ध को सम्बोधि महान्‌ हैँ ! कमते 
न हि वुद्धल्य ज्ञान घममेषु तायिना । बुद्ध होकरबोलना हो भी नहीं 
सकता । इसोलिए तयागते मो न किब्च्ितू भापितम--मौनाः 
हि भगवस्तस्तयागता” । चाहे घम्मदिन्ना ने जो कुछ विज्ञाल से कहा उसे हम 
देखें ( मज्किम० १५४४), चाहे खेमा ने जो राजा पसेनदि ( प्रसेन- 
जित्‌ कोशकूराज ) से कहा उसे देखें ( नंयुत्त निकाय ), चाहे सारिपुत्र ने जो 
यमक से कहा उसको व्याब्या कर लें और चाहे देख लें वच्छ के 
भति स्वयं भगवज्‌ चुद्ध को ही उक्ति को ( अलूगददपम सुत्त ), जन्‍्त 
में सारिपुत्त के समान तयागत की अभित्तम्बोधि के विपय में वैसी ही उदार 





(१) दष्टव्य जगुत्तर-निकाय, जिल्द ३, पृष्ठ ३५९ ( पाछि टेक्सूटू सोसायटी 
संस्करण ) 


बौद्ध वर्शान तया जन्‍्य भारतीय दर्शन ४५६ 


वाणी कहनी पडेगी जो उन्होने कही थी अर्थात्‌ 'भगवात्‌ से मूयस्तर .. . भादि' 
अथवा आचार्य गौडपाद के साथ सुर-में-सुर मिलाकर यह भी कह सकते हैँ ऋमते 
नहिं बुद्धस्य ज्ञान धर्मेषु तायिनः । सर्वे घर्मास्तथा ज्ञान नैतद्‌ बुद्धेन भाषितम्‌'। 
एक बात हम यहा और कह देना चाहते हें। यद्यपि हम यह्‌ मानते हूँ कि 
अनेक प्रकार से एक इन्द्रियातीत व्यवस्था में वृद्ध ने अपना विश्वास विखाया हैं 
और निदचय ही अजात, अकृृत, अभूत, असस्क्ृत' का उपदेश देकर तो एक अमूत 
पूर्वहूपसे ही, किन्तु साथ ही हम भात्मा' 'पुद््‌गर आदि दाब्दो के आने से ही बुद्ध 
को आत्मवाद' के प्रर्यापक के रूप में नहीं मान सकते । 'भात्मा' शब्द हमारे 
दाशनिक साहित्य में वडा विचित्र है । इसी एक शब्द में समग्र मारतीय दर्शन- 
परम्परा व्यास्येय है । बुद्ध ने जब इसका प्रयोग किया हैं तो एक तो तुच्छ 'भह- 
कार के रूप में किया है, जैसा कि हम पहले देख चुके हूँ और दूसरे 'अपने या 
'अपना' के अथ॑ में किया है । यहा यह कहा जा सकता हूँ कि जब उनके लिए अपना! 
कुछ है ही नही, तो वे इस प्रकार कैसे कह सकते हे कि आत्म दीप होकर विहार 
करो, आत्म शरण, अनन्यशरण---अत्तदीपा विहरथ अत्तसरणा अनञ्ञज्यसरणा 
जब कोई अपना (आत्मा) होगा तभी तो उसे दीप वनाया जायगा, तभी तो 
उसकी दारण ली जायगी, यहाँ रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार भौर विज्ञान की तुम 
अपना बताते नहीं हो ( “'अनात्म' कहते हो ) और इन पब्न्चस्कन्धों से 
व्यतिरिक्त भी किसी को मानते नहीं हो (?), तो शरण किसकी लें, दीप 
किसको बनाएं ? भगवन्‌ व्यामिश्रेण॑व वाक्येन वृद्धि मोहयसीव में! । तो फिर 
राधाकृष्णन्‌ आदि (पृण्यशछोक डा०रायज़ डेविड्स भी उनके साथ हूँ ) इन पदो से 
मानते हूँ कि यहाँ अत्त (आत्मा) का उपदेश उपलक्षित होता है *। इस लेखक का 
मत है कि यदि बुद्ध की भाषा पर ही चला जाय, तो यह अथे निष्पन्न नही होता । 
न तो यह भिगवान्‌ निर्देश कर रहे हे पञुचस्कन्धों का ही और व किसी 'सर्वंगत” 
आत्मा जैसी वस्तु का ही, वे तो केवल एक साधारण प्रयोग कर रहे है । यदि 
अनात्म' का उपदेश वे देते हे तो इसका तात्पयं यह नही कि वे अपने' शब्द का 





(१) 3. "शक छप्वत8 बढ ए8 60 ॥8&78 #9 8ला छ8 007 
॥806 ( अत्तदीप ), ६06 80 88 07० ए७पट९० (अत्ततसरण), 
808४ 88 38 #र्शछ्य्ाहु 7॥700 ४00 ७6 #का8धफ00ए 
0078एपरशां5, कैप 80 ४86 पाएशहरओंं उतार 7॥ पर, 
गौतम दि बुद्ध, पृष्ठ ४० 


डप७ साधन-पक्ष में मौपनिषद मन्तब्य के साय अनात्मवाद फी एकता 


प्रयोग भो किसी वस्तु या सम्बन्ध को दिखाने के लिए लोकिक भाषा में न करें। 
फिर यदि इसको भी नहीं माना जाय तो यह तो मानना ही चाहिए कि यदि 
आत्मा' की शरण लेने को भगवान्‌ उपदेश करते हूँ, तो मालुक्यपुत्त भी तो 
बाकर उन्हें पकड सकता था कि भगवन्‌ ! जिस जात्मा' की शरण लेने का 
उपदेश करते हो उसकी शरण में छूगा, किन्तु पहले उसका स्वरूप भी तो 
वतलाओं । फिर क्या भगवान्‌ उसे 'अव्याकहृत' कर सकते थे ?माल॒क्यपुत्त उनके 
सिर आ जाता और अन्यो को भी उसके प्रति कहणा आ जाती, शाक्यमुनि के 
तो कहना ही क्‍या ? इसी प्रकार उपसीव-माणव ( बावरि जंसे श्ैविद्य का शिष्य ) 
भी आकर तयागत को तग कर डाछता कि मे जो अपने आचाय॑ से रात-दिन 
भात्मा-परमात्मा की ही वातें पढ़ता रहता हैं, सो मेने जब जापसे पूछा कि हे 
समन्त चक्ष्‌ ! आलम्बन वताओ, आलूम्वन ! जिससे,में इस ओघ को पार करूं/ 
तब आपने मुझे तो वतला दिया कि 'आकिज्चन्य को देख,” कुछ नहीं है! को देख 
(सुत्तनिपात-५) जौर अब अपने शिष्यो को यहाँ जकेले उपदेश कर रहे हो, 
“विराट सर्वगत आत्मा (यूनीवर्सल सेल्फ ) का मूक से कुछ कहते तो में मी शरीर' 
के विपय मे वाद-विवाद कर जापके छक्के छुडा देता, बव बताइए भगवन्‌ (अब 
समन्त-चक्ष्‌ नही रहे-- भत्ता का प्रस्यापत जो करने लगे ) कि जिस “त्त' को 
शरण लेने को कहते हो, वह 'अत्त' हें क्‍या ? 'कीजिये एक नई शारीर-मीमासा 
तंयार' ! निश्चय हो कोई संगति ही नही लगती बुद्ध के समग्र उपदेश के ढंग से 
यदि जत्त' शब्द के बिलरे हुए प्रयोगो से हम आत्मोपदेश का अर्य ओपनिपद 
अयों में ले छं। फिर सद से वडी वात तो यह है कि स्वय कारुणिक शास्ता ने ही 
इसको व्यास्या कर श्रम अयवा विवाद के लिए कोई जगह ही नही छोड़ी। 
आनन्द ! भिक्ष्‌ कंसे आत्मदीप होता है? कंसे आत्मशरण ? बानन्द! भिक्षु 
काया में कायानुपश्यी हो विहरता है, वेदनाओं में वेंदनानुपइयी हो विहरता हैं, 
चित्त में चित्तानुपश्यी हो विहरता है, धर्मों में धर्मानुपश्यी हो विहरता हैं. . 
ऐसे आनन्द | भिक्ष जात्म शरण होता हूँ, आत्म दोप होता है१ ।” यह चार-स्मृति- 
(१) चुन्द स्थविर जब सारिपुश्त के घातु-परिक्ावण ओर पात्र-चोवर ज्ञादि को 
लेकर भावस्ती में वए, तव भगवान्‌ ने निशक्षुओं से कहा फि जात्मदोप,+ 
होओ और तनो उसको इस प्रकार व्यास्या की, देखिए चुन्दसुत्त 
सपुत्त० डपारारे (अट्वकुपा हित); बुद्धचर्या पृष्थ ५१६-५१७; 
अत्तदीप सुक्त' नो अनात्मा का ही उपदेश करता हैं । मतः वह नो 
इस व्यात्या का हो सम्र्यक है। - 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय वर्शन ४५८ 


प्रस्थानों की भावना सिवाय विशुद्ध अनात्म' दर्शन के ओर कुछ नही है, जैसा 
कि पहले हम वोधि पक्षीय धर्मों के विवरण ओर विवेचन में उनका जो|विस्तृत 
विश्लेषण उपस्थित कर आए है, उससे स्पष्ट होगा । अत. जब भगवान्‌ 'अत्तदीप' 
और 'अत्तसरण' होने का उपदेश करते है तो उससे उनका तात्पर्य केवल 
'अनात्मवाद' के ही उपदेश से होता है। अत हमें उनकी व्याख्या का ही आदर 
करना चाहिए, ऐसा हमारा विनम्र अभिप्राय है। इसी प्रकार 'अत्ता हिंअत्तनो 
नाथो' आदि को भी हमें पुरुषार्थ के आधार पर और उपयुक्त भावना से 
ही व्याख्यात करना चाहिए, उनमें औपनिपद आत्मा' की भूलक देकर 
उपयुक्त आपत्तिया आती हूँ जिनके विपय में अधिक विस्तार से कहने की यहाँ 
जरूरत नही । एक और सुन्दर आख्यान को देख ले जो इस सम्वन्ध में ओपनिपद 
आत्मा की गवेषणीयता के लिये उद्धृत किया जाता है । यदि केवल मनीपी डा० 
राघाकृष्णन्‌ ही यहाँ औपनिषद आत्मा के प्रयोग को वुद्ध-वचन में पाते १, तो 

हमें कोई आइचर्य नही होता क्योकि बौद्ध और औपनिषद आत्मा सम्बन्धी 
मन्तव्यों को समीप लाने की उनकी तत्परता सर्वविदित है, परन्तु यहाँ 
तो कुमारी आई० वी० हार्नर और आनन्द कुमार स्वामी ने भी कहा है कि 
यहाँ अनात्मवादी शास्ता ने एक महत्तर (87667) आत्मा (8) की भावना 
करने को कहा है, जिससे उनका तात्परयं औपनिषद आत्मा से ही होता -है* । वन- 
खण्ड में भगवान्‌ समाधि लगाए हुए एक वृक्ष के नीचे बैठे है । कुछ कोलाहल- 
सा सुनते हे । देखते हे कि तीस आदमी इघर-उघर डोल रहे हे । (भद्गवर्गीय के 
नाम से थे पुकारे गए हू ) । तीसो अपनी-अपनी स्त्रियों को लेकर वन-विहार 
के लिए तिकले हूँ । एक के पास स्त्री नही है, उसके लिए एक वेश्या लाई गई है। 
वह उनके नशे की हालत में आभूषण आदि लेकर भाग गई है । चारो तरफ वन 


(१) वेखिए राघाकृष्णन्‌ : गोतम दि बुद्ध, पुष्ठ ३९-४० 

(२) “9००१ #ा० रथाए ४४४७7 ए ज्रीणा ऐ6 ए०्येंट ए8थॉि- 
गरब्पशाणाहु 788 06७0 8००07एशिा०त 7९४००पराशात78 
कगरका8 50 800८. 607 शा6 इशॉ--छा.. 870 धाणशाए 
९णगाएक्ष्वीकाणा-शोक्क 0कका 0ाए 926 7880ए०त ॥ छ8 
००80ए ताडईंप्रहगाश 9७००० 6 5श0ए6४? एर्शश7ः6ते 
४0---006 ४0 96 गर्यहआ0०0, 076 ६0 96 ०णेघ्नए&०0 ? 
दि डिविग थॉट्स मॉँव गोतस वि बुद्ध, पृष्ठ ५-६ ( भूमिका ) 


डप्‌९ साधन-पक्ष में ओपनिषद्‌ मन्तव्य के साथ अनात्मवाद को एकता 


को ढूढते ये सभी स्रमित युवक भगवान्‌ बुद्ध को वहा बैठे देखते हे और स्वभावतः 
ही पूछते है 'मन्ते ! भगवान्‌ ने किसी स्त्री को तो नही देखा ?” 
'कुमारो ! तुम्हे स्त्री से क्या हूँ ? 
भत्ते ! हम भद्ववर्गीय नामक तीस मित्र. . . .. - «- आभूषण आदि लेकर 
भाग गई |! 
कुमारों | क्या समभतत हो, तुम्हारे लिए क्‍या उत्तम होगा ? ह्वया यह कि 
तुम स्त्री को ढुढो अयवा यह कि तुम अपने आप (आत्मा ) को दूढो। भत्ताने 
गवेसेय्याय ।! 
भन्‍्ते ! हमारे लिए यही उत्तम है कि हम अपने आप को ढूढें १ । 
हमारा विनम्र मन्तव्य है कि इस उपर्युक्त आख्यान के जत्तानं गवेसेय्याथ 
( आत्मा को दूढो ) में ओपनियद 'आत्मा' के उपदेश को देखना वेंकार है, चाहे 
भले ही डा० राधाकृष्णन, कुमारस्वामी और आई० वी० हार्नर ने इस प्रकार 
का अनधिकार पूर्ण प्रयत्त किया हो। प्रवम तो 'कालज्ञ' तथागत भद्ववर्गीयों को 
ऐसा उपदेश कमी नही देते और दूसरी वात यह हैँ कि जब उन्होने भद्ववर्गीयों 
से यदि यही कहा कि आत्मा” को तलाशो (औपनिपद अर्थ में ) तव तो फिर 
संगत अर्थ यही हैँ कि जब भद्ववर्गीय चुपचाप बैठ जाते हूँ उनके उपदेश को 
सुनने के लिए तो उन्हें 'आत्मोपदेश” ही किया जाय, किन्तु होता तो केवल 
“घर्मोपदेश' है, जत. हमें अत्त” का अर्थ या तो अपना! लेना चाहिए या पर्म 
लेना चाहिए, ओऔपनियद आत्मा तो ऐसे प्रयोगो में नही लेना चाहिए। भगवान्‌ 
ईसामसीह ने जब कहा कि अगर जादमी जगत्‌ को पा के और अपने। (आत्मा- 
सेल्फ़ ) को सो दे ..... जआादि! तो हम इसे ओपनिषद आत्मा' का 
प्रस्यापक नहीं मान सकते, यद्यपि सगत्ति उसकी भी वहाँ वड़ी अच्छी तरह से 
(जोर सम्भवतः बौद्ध प्रयोग से अधिक ) लग जाती हूँ । सब वातें हमें मूल 
भावनाओं के आधार पर ही देखनी चाहिए भौर इस तरह बुद्ध अनात्म” का ही 
प्रस्यापन करनेवाले हूँ, आत्म” का नहीं, यद्यपि दोनों हो ऋरमशः जनुभव-जगत्‌ 
बोर जतीत अनुभव के क्षेत्रों को लेकर एक हो सत्य का निरूपण करती हे। 
इस प्रकार हमने बनात्मवाद' के स्वरूप को समभने का प्रयत्त किया और 
उस सम्बन्धी कूछ समस्याओं को भी देखा । यदि हम अनात्मवाद को वोधिपक्षीय 
धर्मों की व्याल्या स्वरूप समझते हे तो सम्भवतः हम उसे उसके ठोक हूप में 





(१) राहुठ सत्यापन का अनुदाव, देहिए बुद्धचर्या, पृष्ठ ३० 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ४६० 


देखते है। बुद्ध से अधिक बुद्ध बनने की चेप्टा हमें नहीं करनी चाहिए किन्तु सासा- 
रिक पदायों से जासक्ति हटाकर अपना हित-चिस्तन करना चाहिए, यही बुद्ध 
धर्म के झास्ता का उपदेश हैं। यही बन्य भारतोय दाशंनिक तयो का नी 
अविवाद' और विरुद्ध मन्तव्य है, यह हम आगे पाँचवें प्रकरण में देखेंगे । 
मनात्मवाद केवल विश्युद्धि के लिए मार्ग है, ऐसा हमें जानना चाहिए। 
इसी में तबप्नात के भी उपदेश का पयंवसान है, और यही दु खो का बन्त भी 
है । एसेवन्तो दुक्खस्सा ति । वृद्ध ने कहा हूँ कि भव त्रिलक्षण हैं, अनित्य, दुख 
ओर बनात्म । यह ऐसा सत्य है जिसे वुद्ध भी नहीं पलट सकते | चाहे वयागत 
उत्पन्न हो या नही, यह तो सदा जविचल ही रहेगा | इसलिये : 
“सब्ब संखारा अनिच्चाति यदा पञठ्श्याय पस्चति ॥ 
मय निब्विन्दति दुक्‍्खे एस मग्गो विसुद्धिया' ॥ 
सनी सस्कार बनित्य हैं, यह जब प्रज्ञा से देखता है, तव सभी दुख से 
तिवेंद को प्राप्त करता हँ--यही विशुद्धि का मार्ग है 
“सब्बे संत्तारा दुक्‍्लाति यदा पञ्चयाय पत्चति ॥ 
अय निव्विन्दति दुक्‍ले एस मग्गों विसुद्धियां रे 
सभी सत्कार दुख हे--यह जव प्रज्ञा से देखता हैं, तव सभी दुलो 
से निर्वेद को प्राप्त करता है, यही विशुद्धि का मार्ग है 
#उब्बें घम्मा अनत्ताति यदा पञ्ञ्याय पस्सति ॥ 
अच निब्विन्दति दुक्खें एत मग्गो विसुद्धिया? हर“ 
(सम धर्म जनात्म हे, यह जब प्रज्ञा से देखता है, तव सभी दुलो से निर्वेद 
को प्राप्त करता हँ--यही विश्युद्धि का मार्ग है । 
इसीलिए तो-- 
“में सब धर्मों में निर्लेप हूँ, सर्वेत्यागी हूँ, 
तृष्णा के क्षय होने से विमुकत हु * ” 
“पिज्नुओं । जितने भी दिव्य और मानुप पाश हे, में उन सब से मुक्त हूँ। 
तुम भी दिव्य जौर मानुपष पाशो से मुक्त होओ ”१ 
यहीं तो बनात्मवाद हूँ । 





(१,२,३) घम्मपद्‌ २०५७७ 
(४) तंपुत्त> डाशड; दुद्धचर्या पृष्ठ २९ 
(५) विनय पिदक--भरहावग्यग २. दसउयर३, पह्ड 39 


४६१ बोद घर्म का मनोवेज्ञानिक रूप 


८--मनोवैज्ञानिक आचारतरव अथवा समग्र आन्दरिक और बाह्य 
जगत्‌ के मूल उपादान-स्वरूप 'चित्त” 'चेतसिकः और 'रूप? की 
श्‌ः 
'कुशल', 'अकुशल? और “अव्याकृत” कर्मंमयी व्याख्या । 


बौद्ध धर्म का रूप मनोवैज्ञानिक हैं । धर्म मनोविज्ञान वनकर बौद्ध धर्म- 
साधना में आया है, यह उसकी एक वडी विद्येपता है । प्राचीन वेदिक धर्म वाह्य- 
परक था, उसमें देवताओं की उपासना थी, जिनका स्वरूप 

बौद्ध धरम का सनों- अपने प्रारम्भिक रूप में प्रकृति की शवितयों के प्रतीक- 
पेज्ञिनिक रूप रूप में था। वाद मे प्रकृति का नियन्त्रण ही 
वहाँ मानव का प्रथम उद्देश्य था। उसके वाद 

उपतनिपदो में अच्दर की खोज प्रारम्भ हुई। उसी परम्परा का प्रवर्तन 
हमें वृद्ध के विचार में मिलता है। परन्तु उपनिपदो में जब कि गवेपणा 
का स्वरूप तात्त्विक है, भगवान्‌ बुद्ध ने भनुप्य के आन्तरिक व्यक्तित्व का 
विषलेपण मानवीय दृष्टिकोण से किया है । उपनिपदें परम सत्य कौ खोज 
करती है और बुद्ध-शासन में मनुष्य के चित्त और चेतसिक दाक्तियो की खोज 
इस उद्देश्य से की गई है कि वे कहाँ तक मनृष्य की विभुक्ति में सहायक हे । 
इसी अर्थ में हम उपनिपदो के मनोविज्ञान को तात्तिक और वौद्धमनोविज्ञान 
को मानवीय कहते हे । सश्छेपणात्मक दृष्टि दोनों में प्राय. समान है । - 
भगवान्‌ बुद्ध का यह एक अत्यन्त महान कार्य माना गया हैं कि उन्होने 
चित्त और चेंतसिक धर्मो का विश्लेषण किया है । 'मिलिन्द पञ्हो' में भदन्त 
नागसेन ने राजा मिलिन्द से कहा है, महाराज ! भगवान्‌ 

वोद्ध मनोविज्ञान ने एक दुप्कर कार्य किया है।” “भन्ते नागसेत ! भगवान्‌ 
मानवीय है ने क्‍या दुप्कर कार्य किया है ?” “महाराज ! भगवान्‌ 

ने अ-रूप चित्त-चेतसिक धर्मों के सम्बन्ध में, जो एक 

ही आलुम्वन में विद्यमान रहते हे, अकूग-अकुग विश्लेषण कर यह दिखाया 
है, यह स्पर्श है, यह बेदना है, यह सज्ञा हूँ, यह चेतना है । महाराज ?! भग- 
वान्‌ ने यह दुष्कर कार्य किया है' ।/ निएचयतः मनोविज्ञान बौद्ध दर्शन का एक 





(१) दुक्करं सहाराज भगवता फतति । कि भन्‍ते नागसेन भगवता वुक्करं 
कत ति। वुक्‍करं महाराज भगवता फत ये भरूपीद॑ चित्तचेतसिकान 
धम्मान एकारम्भणें वत्तमानानं दघत्वथानं गअकखातें, अय फस्सो, मय 
देदना, अप सज्ञ्गा, अप चेतना, इदं चित्त ति। मिलिन्द पञ्हो। 


बोड़ दर्शन तया अन्य भारतोय वहन ४६२ 


अलंकार है और उसका अध्ययन वहा मानव की मुक्ति के लिये किया गया हैं, 
जैसा हम अभी कह चुके हें । 
चित्त को भगवान्‌ ने सब से अधिक सूक्ष्म तत्त्व माना हैं! । चित्त ओर 
चेतसिक धर्मों का विइलेपण वस्तुत' सम्पूर्ण अभिधम्म-पिटक का विपय हैँ और 
उसमें पूर्ण रूप से यहाँ नही जाना जा सकता । 'घम्म- 
एक अत्यन्त गूढ़ और सगणि' में मानसिक और भोतिक जगत्‌ की अवस्थाओ 
विस्तृत विषय का सकलन किया गया हैं और वाहर और भीतर के 
सारे जगत्‌ की नैतिक व्याल्या की गई है | नैतिक 
व्याख्या से तात्पये है कर्म के शुभ ( कुशल) अशुभ (अकुशल) और इन दोनो से 
व्यतिरिक्त एवं अव्याख्येय (अव्याकृत ) विपाकों के रूप में व्याल्या । २२ 
'तिको' और १०० दुको' के वर्गीकरण द्वारा चित्त और चित्त की अवस्थाओ का 
वर्गीकरण यहाँ किया गया हैं, जिसका सूक्ष्मतम निर्देश करना भी यहाँ असम्मव 
है। धम्म सगणि' के अनुसार चित्त की चार भूमियाँ है, जिन पर अग्रसर होता 
हुआ चित्त इस वहिज॑गत्‌ की चचलताओ से ऊपर उठ कर निर्वाण की ओर)अभि- 
मुख होता है। इन चार भूमियों के नाम हे कामावचर-भूमि, रूपावचर भूमि, 
अरूपावचर भूमि और छोकीत्तर-भूमि * । घम्म-सगणि' में चित्त और चेतसिक 
धर्मों का जो विश्लेषण किया गया हैँ उसका ही विस्तृत विवेचन प्राय” अभि- 
धम्म-पिठक के अन्य ग्रन्थों में किया गया हैं और उस सवका सक्षेप हमें 'अभि- 
धम्मत्य सगह' नामके ग्रन्थ में मिलता है जो वौद्ध मनोविज्ञान की पाठ्य-पुस्तक 
कहा जा सकता है। वोद्ध मनोविज्ञान एक अत्यन्त विस्तुत विपय हैं। अभि- 
घम्म-साहित्य का विश्लेषण करते समय इस लेखक ने इस विपय पर काफी 
प्रकाश डाला है * । अग्रेजी में पूज्य भिक्ष्‌ जगदीश काइयप-कृत अभिधम्म-फिलाॉ- 
सफी” ( दो भाग ) इस विपय पर एक अत्यन्त विद्धत्तापूर्ण रचना है। महास्थविर 
ज्ञानातिलोक-कृत गाइड थ्यू दि अभिषम्म-पिटक' भी अपने विपय की 
अपूर्व रचना है जोर बौद्ध मनोविज्ञान पर काफी प्रकाश डालती है । श्रीमती 





(१) नाहूँ भिकखवे अज्जं एक घसम्मपि समनुपससामि एवं जहुपरिवत्तं 
ययमिदं भिक्‍्खवे चित्तति' । भगुत्तर-निकाय, एकक निषात । 
(२) चित्त को इन चार भूमियों के घिस्तुत विवरण के लिये देखिये भरत 
सिंह उपाध्याय : पालि साहित्य का इतिहास, पृष्ठ ३७४-३७५ 
(३) देखिये पाक्ति साहित्य का इतिहास, पृष्ठ ३३४-४६४ 


ड्ध३े कम का चेतनामय स्वरूप 


रायस डेविडस के धम्मसगणि-अग्रेजी-अनुवाद ( ए वुद्धिस्ट मेनुअछः जावे 
साइकोलोजीकल एथिक्स ) की विस्तृत भूमिका भी विद्धत्तापूर्ण ढग से लिखी 
गई हूँ । इसी प्रकार अनागारिक बी० ग्रोविन्द के विद्वत्तापूर्ण ग्रल्थ (दि साइको- 
छोजीकल एटीट्बूड जाँव दि अर्ली व्‌ द्विस्द फिलॉसफी' की भी प्रशस। किये विचा 
हम नही रह सकते, जिन्होने इस ग्रन्थ में बोद्ध मनोविज्ञान के दुरूह तत्वों को 
सफलतापूर्वक समझाने का प्रयत्ल किया हैं । जो विषय इतना गरृढ बोर 
विस्तृत हैं उसकी कुछ मोटी रूप-रेखा का ही सक्षिप्ततम उल्लेख हम यह्‌। कर 
सकेंगे । 
मनुष्य कर्म के ही उत्तराधिकारी हूँ (कम्मदायाद ), कर्म ही उनका यहाँ अपना 
हैँ (कम्मस्सक ), कर्म ही उनके उद्भव का कारण हैँ (कम्मयोनि) और कर्म ही 
उनका अतिम प्रतिशरण है (कम्मपटिसरण ) है, ऐसा भगवान्‌ 
कर्म का चेतना- बुद्ध ने सिखाया ,। किन्तु कर्म की व्याल्या उनकी अत्यन्त 
मय स्वरूप व्यापक थी। उन्होने समग्र चेतना को ही कर्म' कहा * मौर 
उनके वाद के अनुयायी चेतनाद्वैतवादियो (विज्ञानवादियों ) ने 
वो यहां तक कह डाला कि चित्त! को छोड कर्म! और कुछ है ही नहीं१। 
किन्तु अभी तो हमें वुद्ध-विचार को ही देखना हँँ। तथागत ने कुछ-कुछ 
ओपनिपद परम्परा के अनुकूल ही व्यावहारिक विशुद्ध नीतिवाद के लिए 
कर्म के मानसिक स्वरूप पर जोर दिया और उसे तात्विक दृष्टि से भी प्रस्या- 
पित किया, चेतना ही भिक्षुञों कर्म है, ऐसा में कहता हूँ, चेतना के द्वारा ही 
फर्म को करता है, काया से, वाणी से या मन से१ । इन सक्षिप्त शब्दों में 
'मौलिक्य' बौद्ध दर्शन के मनोवैज्ञानिक भाचार तत्व का सारा तत्व समाया हुआ 
है। सभी वाहय और आध्यात्मिक सृष्टि के मूल उपादान स्वरूप पचस्कन्धों अर्थात्‌ 
हुप', बेदना', सज्ञा, सस्कार, और विज्ञान का विवेचन और स्वरूप-प्रदर्शन हम 


(१) चेतनाह भिक्खवे फम्म तियदामि । चेतयित्वा हि फसल्‍्मं करोति कार्येन 
बाचाय मनतसा वा । अगुत्तरनिकाय ॥ 

(२) सत्वक्लोकमव भाजनोछोक चित्तमेव रचयत्यतिचित्रम्‌ । फर्मज हि 
जगबुक्तमशेय कर्म चित्तमवधूय च नास्ति । बोधिचर्यादतार-पण्छिका, 
पृष्ठ ९९, ४७२१ 

(३) देजिए पदसकेत १ ऊपर ; मिलाइये 'मनो पुच्बगम्रा घम्मा मनो सेद्दा 
सनोनया' आदि धम्मपद को प्रथम गाना । 


बोद वर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन डद्ढ 


पहले कर आए हैं (अनात्मवाद के विवेचन में), अत उसके पिप्टपोपण की यहाँ 
भआवश्यकता नही । फिर यह विभाजन तो सुत्त पिठक' का हूँ जो व्यवहार भाषा 
में बोलती है| अभिधर्म पिटक इन्ही का विभागीकरण "चित्त', चेतसिक', और 
“रूप” इन तीन विभागो में करती|हे जो अधिक,तात्विक अथवा मनोवैज्ञानिक हैँ। 
“धम्मसगणि' इन्ही तीन धर्मों का फिर विभाजन 'कुशल', अकुशलरू' और अव्याकृत' 
धर्मो में करती है जो कि नैतिक दृष्टि से है। यही वोद्ध मनोवैज्ञानिक नीतिवाद 
अथवा आचार तत्व का सर्वोत्तम तत्व और रहस्य है। 
'मौलिक्य' वौद्ध दर्शन में चार प्रकार के पदार्थ माने गए है, यथा चित्त, 
चेतसिक, रूप और निर्वाण *। “निर्वाण अच्युत पद', अत्यन्त', असस्कृता 
अनुत्तर', परम सुख' कहा गया हैँ जो प्रतीत्य समुत्पन्न 
'कुशल', 'अकुशल' पदार्थों से अव्यतिरिक्त हैं और जिसका निर्देश हम अछूग 
और “अव्याकृत' करेंगे भी। अत यहाँ विचारणीय केवल चित्त” 'चितसिक' 
चित्त और 'रूप' ही हे । मनुष्य जिन किन्ही भी प्रवृत्तियो को लेकर 
किसी कार्य में प्रवृत्त होता है, फिर चाहे वह शुभ हो या अशुभ, 
बौद्ध दर्शन के अनुसार इन छ भागों में बाँटी जा सकती है, यथा, लोभ, द्वेप, मोह, 
अलोम, (परोपकार वृत्ति) अद्वेष (हितचित्ता) और अमोह (प्रज्ञा)। इनमें 
लोभ, द्वेष और मोह ये तीन तो “अकुशल-मूल' अर्थात्‌ सव बुरे कर्मों की जड हैं 
और अ-लोम', अद्वेषघ' और अमोह' जो निषेघात्मक न होकर भावात्मक गुण 
है, कहलाती हे 'कुशल मूल” अर्थात्‌ ये सब शुभकर्मों की जड हैं। यही भ्रवृत्तियाँ 
अभिधषम्म' में हेतु' की सज्ञा ग्रहण करती हे। जो चित्त, मन अथवा वुरद्धि 
(बौद्ध अर्थों में ये प्राय समानार्थवाची है) किसी हेतु' से युक्त हे उन्हे 'सहेतुक' 
चित्त कहते हे; जो नही हैं, उन्हे 'अहेतुक' चित्त कहते हें । पुन सहेतुक' 
चित्त भी तीन प्रकार के होते हैँ, यथा, 'कुशल', 'अकुशल' और “अव्याइृंत। 
अलोभ, भअद्वेष' और अमोह' से प्रवृत्त होकर हम जब कोई काम करते हे 
तब हम कुशल चित्त' में होते हैं, ओर इसी प्रकार 'छोभ, द्वेष/ और मोह 
से प्रवृत होकर जो काम होते हूँ, वे सभी 'अकुशल चित्त! हें। अव्याकृत-सहेतुक 
चित्त दो प्रकार का होता है, यथा, 'विपाक' और 'क्रिया'। कुशल या अकु- 
शर्म कर्मों या चित्तो के जो सस्कार रह जाते हैं, वे ही 'विपाक चित्त” कहलाते 


(१) तत्य वुत्याविधस्मत्था चतुधा परमत्यतों । चित्त चेतसिकं रूपं निब्बा- 
नमिति सब्बया । अभिषम्मत्यसंगहों । 


रद वावन चेतसिक धर्म--उनका विश्लेषण 


हूँ। पुनर्मव अर्थात्‌ जन्म से जन्मान्तर में चित्त की सतति का प्रवाह इसी 
विपाक चित्त!” के कारण होता है। विपाक चित्त” अव्याकृत इसलिए है कि 
पहले कृत कर्म का फल होने के कारण न इसे कुशर! ही कह सकते है और 
न अकुशल' ही। 'क्रिया-सहेतुक चित्त! वह चित्त हैँ जिसमें यद्यपि अलोभ', 
अद्वेप' और अमोह' यह तीन प्रवृत्तियाँ विद्यमान तो रहती हूं किन्तु तृष्णा 
के क्षय के कारण उनका विपाक' नहीं होता अर्थात्‌ वे पुनर्जन्म के लिए 
कारण स्वरूप नहीं वनती। 'क्रिया-सहेतुक-चित्त' अहंँत्‌ का ही हो सकता है 
वह चाहे अलोभ', अद्वेषप' और अमोह' के कारण कुछ[कुशल कर्म सम्पादन भी 
करे, किन्तु अनासक्त होने के कारण उसका सब कर्म केवल क्रिया मात्र ही रह 
जाता है। (कुव्वन्नपि न लिप्यते--लिप्यते न स पापेन--तस्य कर्मापि अकर्म 
सम्पद्यतें--ज्ञानाग्नि: सर्वकर्माणि भस्मसात्‌ कुझते « स्मर्तव्य) | उन्तका विपाको 
सचित नहीं होता, पुनर्जेन्म तो हो ही कैसे सकता हैं (भिच्यते हृदयग्रन्यि.- 
स्मरणीय) । इस प्रकार'यह चित्त' की कुशल, अकुशरू' और अव्याकृत' कर्म- 
मयी सक्षिप्त व्याल्या है। 
अव चेतसिको अथवा चित्त के धर्मों या प्रकारो पर जाते हे । ये सख्या में ५२ 
अभिधर्मपिठक में गिनाएं गए हैं और चित्त के साथ ही ये उत्पन्न और निरुद्ध होते 
रहते है" इन ५२ चेतसिक घर्मों को तीन श्रेणियों 
वावन चेतसिकधम-- में व।ट कर अभिषर्म में दिखाया गया है, यया जन्य 
उनका विश्लेषण और समान! नाम से तेरह चेतसिक, 'अकशछ नाम से 
नेतिक व्याख्यान चौदह चेतसिक जौर शोभमन' नाम से पच्चीस चेतसिक, 
इस प्रकार वावन चेतसिक धर्म हेँ* | जब इनका 
भी कुछ विदलेषण करें। पहले १३ “अन्य-समान! चेतलिक धम्मों को ले। 
'अन्य-समान' से क्या तालय॑े है? चित्त दो प्रकार के होते है 'शोमन' और 
बिशद्योनना (इस प्रफार के चित्त के विभाजन में हम आगे कहेगे)। जब कोई 


(१) एछुप्पाद-निरोधा च एकालम्वबनवत्युका । चेतोयुत्ता द्विपंचासा पम्मा 
चेतसिका मता । अनिषम्मत्यतंगहों, चेतसिक कण्डो । ( एक साथ 
उत्पन्न और निरद होनेवाले, एक हो विषय ( आलम्बन ) गौर इन्द्रिप 
( पस्तु ) वाले, ५२ चित्त के घर्मों को चेतसिक' फहते हे। ) 

(२) तेरसब्ध्यात्तमाना च चुदस्सा झुसला तया ॥ सोनना पष्न्चयोसाति दि 
पश्चात पयुच्चरे ॥ अनिषम्मत्यतंगहो, चेतलिक रूप्डो । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शान डदद्‌ 


चेतसिक' शोभन' चित्त से युक्‍तत होता है तब अशज्योभन' से वह अन्य होता 
है और जब अशोभन' से युवत होता हैं तव शोभन' से अन्य होता है। इसीलिए 
इसे अन्य-समान' कहते हें। इस “अन्य-समान! चेतसिक का द्विविध विभाजन 
है, यथा 'साधारण' चेतसिक और! प्रकीर्ण' चेतसिक | साधारण' चेतसिक धर्म वे हे 
जो सभी चित्त में साधारण रूप से रहते हैँ और ये सख्या में सात हँ-- (१) 
स्पदं, (२) वेदना, (३) सज्ञा, (४) चेतना, (५) एकाग्रता, (६) जीवितेन्द्रिय 
और (७) मनसिकार' । प्रकीर्ण चेतसिक धर्म वे हे जो जब कभी होने वाले 
हैं। ये सख्या में छ हे यथा--(१) वितर्क, (२) विचार, (३) अधिमोक्ष, (४) 
वीय॑, (५) प्रीति और (६) छन्द* । इन उपयुक्त चेतसिक बवर्मों से तात्पयें 
क्या हैं? विपयो को स्पर्श करनेवाले चेतसिक को स्पर्श, विपयो के स्वाद भोगनेवाले 
को वेदना, विपयो के स्वभाव को ग्रहण करने वाले को सज्ञा, प्राप्त धर्मों को विपयो 
में प्रेरणा करनेवाले को चेतना, विपय में स्थिर करनेवाले को एकाग्रता, प्राप्त 
धर्मों के प्राण होकर उनकी रक्षा करने वाले को मनसिकार कहते हे । इसी 
प्रकार विषय में चिंतन करनेवाले (चेतसिक) को वितर्क, विपयो पर बार 
बार सोचनेवाले को विचार, विपयो में प्रवेश कर निश्चय करनेवाले को 
अधिमोक्ष, उत्पन्न धर्मों में उत्साह करनेवाले को वीये, विपयो मे आनन्द करने- 
वाले को प्रीति, और विपयो को करना चाहनेवाले चेतसिको को छद कहते 
हैं) * अब हम पूर्वोक्त चौदह 'अकुशल' चेतसिको पर आते है। ये इस प्रकार 
हे--मोह, अ ही, अननपा, औद्धत्य, लोभ, दृष्टि (विपरीत दृष्टि), मान, ढेप, 
ईर्ष्या, मात्सय, कौकृत्य (पश्चात्तापकारी ), स्त्थान (मन को भारी करने वाला), 
_मृद्ध ( चेतसिको को भारी र ( चेतसिकों को भारी करनेवाला ) तथा विचिकित्सा *। सभी नाम 


(१) फस्सो बेददा सञ्ज्या बेदना एफग्गता जीवितिख्विव सनतिकारो चेति सत्ति से 
चेत्ततिका सब्यचित्ततावारणा नाम । अभिधम्सत्यत्तयहो, चेतसिक कण्डो। 

(२) बितक्सों विचारों अधिमोदो वोरिय पीति छनन्‍्दो चेति छयिमे चेतसिक्ता 
पकण्पिका नाथ । उपयुक्त के समान ही । 

६२) भिक्षु वर सम्बोपि अभिषमत्थ संगठो फा हिन्दी-अनुवाद, पृष्ठ 
२४, पदसफेत १ 

(४) उपयुक्त के सप्तान ही । 

(५) मोहो जहिरीद अनोत्तप्प उद्धच्च छोभो दिट्ठि मानो दोसो इस्सा मच्छरियं 


फुबरुच्च थित्र निद्ध विचिफिच्छा चेति चुदसि मे सेततिका अकुसला नाम । 
ऊअधिछफमक्‍ड-ओआ सउन्‍दो + 





४७ बावन चेतसिक घसं---उनका विश्लेषण 


प्राय स्वत व्यास्यात हें जत इनके व्याल्यान की यहाँ आवश्यकता नहीं। तो 
फिर अकुशल! चित्त के सयोग से होनेवाले बकुशल' चेतसिफों को छोड 
अब हम पूर्वोक्त शोनना' चेतसिकों के विश्लेषण पर आते है जो शोमन' चित्तो 
के साथ मिलनेवाले होते हे और जो सल्या में २५ हे, यवा (१) श्रद्धा, (२) 
स्मृति, (३) ही, (४) अपनत्रपा (पापों से भय करना), (५) बलोन, (६) 
अद्देप, (७) तत्रमव्यस्थता (विपय में उपेक्षा करना), (८) कायप्रश्नव्यि 
(चेतसिको का शान्त होना), (९) चित्त प्रश्रव्यि (चित्तो का झान्त होता), 
(१०) कायलघुता (चेतसिकों का लघुत्व), (११ ) चित्तलघुता (चित्त का 
लघुत्व), (१२) कायमृदुता (चेतलिको का नमत्व), (१३) चित्त मृदुता, ( १४) 
कायकर्मण्यता (चेतसिकों की काम में योग्यता-कर्मनु कोशलम्‌ ) ,(१५), चित्त 
कर्मण्यता, (१ ) कायप्रागुण्य (चेतलिको का समर्थ भाव), (१७) चित्त प्रागुण्य, 
(१८) काबऋजुता (चेतलिको को ऋजुता), (१९) चित्तकऋजुता, (२०) 
सम्यकू वाणी, (२१) सम्यकू कमान्त, (२२) सम्यक जाजीव- जिनको 
तीन विरतियाँ भो कहा गया हैं । अभिधम्मत्व सगहो में ये पूर्वोक्ता 
तीन नामों से, किन्तु 'वम्मतगणि' में विरति' नाम से ही ग्रिवाएं गए हें, 
बात एक ही है विधि रूप ने कहे या नियेवात्मक हूप से, (२३) करुणा, (२४) 
मुदिता और (२ *) अमोह (प्रज्ञा)१ । इस प्रकार ५२ चेतनिकर्य्म जौर उनहो 
कुशल', बअझुशल' और 'जत्याकृत' कर्ममयी यह व्यात्या समाप्त हुईं। किन्तु 
यह सय तो दिग्दर्शन मात है जोर इस्तोलिए उहुत कुछ जत्मप्ड भो। नमी तो 
हमने केवल 'सहेतुक' चित्त! के इन तीन प्रकारों जर्वात्‌ कुशल, अकुगर्ला 
और 'लव्याजुत' चित्त के ही कुछ कार्य नौर उसके किचित््‌ लयथ को उपर्ईक्त 
५२ चेतसिक धर्मों के साथ देजा। ,किलु जिस गठतता मौर मनोवैज्ञानिक 





(१) जद तत्ति हिसी ओत्तप्प जलोनों जशेसों तव मम्मतता फायथस्तसि, 
वित्तरत्वद्धि फायलहुता चित्तलदुता फायमुदुता चित्तमदुगा कायकम्म- 
छथ्ता, चित्तकम्मज्जता, झायपागुज्जता, चित्तपागुज्णता, ऊाउुतुऊत्ता, 
वित्तुजुकता, चेति एफहनयोत्तति में देतसिझा सोनन सायास्या, नाम ६ 
अनियन्‍मत्य रंगह़ी, चेततिफ कग्ठो । तथा सन्‍नन्‍्मा बाचा सम्ना ऊनन्‍्मन्‍्तों 
सनन्‍्मा जाजीदों चेति दिक्‍्सो दिरतियो सार्मा । एप किश्मामुदिसा अप्प- 
मज्यायों सामाति सब्यधादि परज्िसिलिदपेन सा पंजचबॉसाए में दे 
सिझा सोननादि थे दिवब्दालि । लभिदम्धव संयहो, दाविझ झूग्यों 


बोद्ध वर्दोत तथा अन्य भारतीय वर्शेन ४६८ 


सूक्ष्ता एवं अन्तदृष्टि के साथ इसका विश्लेषण और व्याख्यान अभिषर्म 
पिटक में किया गया है उसकी तो यह एक प्रतिच्छाया भी नहीं हैं। कहाँ चित्त 
के चार प्रकार (कामावचर, रूपावचर, अरूपावचर ओर छोकोत्तर) ? कहाँ 
फिर उनमें भी 'कामावचर' चित्त के ५४ प्रकार ? फिर उनको व्यात्ष्या 
और उसमें भी यह निर्णय कि इनमें से १₹ अकुशल चित्त, जिनमें से भी 
कि (८ लोममूलक, १ २ द्ेपमूलक और २ मोह मूछक) १, १८ अहेतुक चित्त, 

(जिनका वर्गीकरण भी फिर ७ अकुशल विपाक* आठ कुशल विपाक' 

और ३ अहेतुक क्रिय चित्तो में* किया गया है। और २४ सहेतुक चित्त 

(१) तत्य कत्म फासावचरं ? सोमनस्स सहगत दिद्विंगत सम्पयुक्तं 
मसखारिफमेकं, सससारिफेकं, सोमनस्स सहुगत विट्विंगत विष्पयु्तें 
असंखारिकमेकं, ससखारिकमेकं, सोमनस्ससहगतं दिद्विगतसम्पयुत्त 
असखारिकमेकं, ससंश्यारिकमेफं, सोमनस्स सहुगतं॑ विद्विंगतविष्पयुत्तं 
असखारिकमेकं, सर्संसारिकमेकं, उपेबसा सहगतं विद्विगत विष्पयुर्त 
असखारिकमेकं, ससखारिकमेकन्ति, इमानि अट्डपि लोभसहगत 
चित्तानि नाम | 

(२) दोमनस्स सहगतं॑ पतिघ सम्पयुत्त असखारिकमेकं, ससखारिकमेकन्ति। 
इसानि हेपि पटिघसम्पयुत्तचित्तानि नास । 

(३) उपेषला सहगत॑ विचिफिच्छा सम्पवृत्तमेके, उपेक्ता सहगत॑ उद्धच्च- 
सम्पयुत्तमेकन्ति, इमानि ह्ेेषि मोह सम्पयुत्त चित्तानि नाम । 

(४) उपेक्सा सहगत॑ चकक्‍्खुविज्ञ्याण तथा सोतविज्थ्याणं; (घाणविज्ञ्याणं, 
जिहवाबिज्य्यार्ण, ठुक्‍्व सहगतं काय विज्ज्याणं, उपेक्ला सहगतं 
सम्पत्तिच्छनचित्त, उपेक्तता सहगत॑ सनन्‍्तीरण चित्तज्चेति, इमानि 
सत्तपि अकुसलविपाक चित्तानि नाम । 

(५) उपेक्खासहगत फकुसलूविपाकंचक्खु विज्ञ्याणं, तथा सोतविज्ज्माणं, घाण- 
विज्थ्याणं, जिहवा विश्ज्याण, सुख सहयत फाय विज्य्याणं, उपेकज्ा 
सहगत सम्पतिच्छनचित्त, 'सोमनस्स सहयत सनन्‍्तीरण चित्त, 
उपेक्ला-सहगत॑ सच्तीरण चित्तञ्चेंति, इसानि अहुपि कुसल विपाका 
हेतुकचित्तानि नाम । 

(६) उपेक्शा सहगतं पण्चद्वारावज्जनचित्त, तथा मनोद्वारावज्जनत्तित्तं; 


सोमनस्ससहगतं॑ हसितुप्पावचित्तञ्चेति, इसानि तीनिषि अहेतुक- 
कियचित्तानि नाम । 


४६९ बावन चेतसिक धर्म---उनका विश्लेषण 


(जिनमें भी फिर वेदना, ज्ञान, सस्कार के मेद से वर्गीकरण ) | इतना ही क्यों, 
इन्ही काम लोक में होनेवाले चित्तो में फिर २३ विपाकड्ड॑चित्ता २० कुशल 
भौर अकुझल' एवं १६१ क्रिया, चित्त, ऐसा विभाजन )। उपर निर्दिप्ट द्वितीय 
चित्त अर्थात्‌ रूपावचर चित्त के भी फिर १५ प्रकार! (जिनमें कि 
५ कुशल' चित्त१, ५ विपाक' चित्त* ओर पाच क्रिया चित्त*। तृतीय चित्त 


(१) यथा (१) झुशल (२) विपाक और (३) किया चित्त के रूप में, प्रत्येक 
संख्या में ८ हो ॥ 

(अ) सहेत॒ुक-कामावचर-कुशल चित्त, यया, सोमनस्ससहगते ज्ञानसम्पयुत्त 
अससारिकमेकं, ससखारिकमेकं, सोमनस्ससहगतं स्याण विप्पयुक्तं 
असखारिकमेक॑, ससंस्ारिकमेकं, उपेस्वासहग्त ज्यानसम्पयुत्त 
असंखारिकमेक॑, ससखारिकर्मेकं, उपेक्खासहगत ज्यानविप्पयुत्तं 
अत्तज़ारिकमेकं, ससंझारिकमेकन्ति, इमानि अठुपि कामावचर 
फुशल चित्तानि नाम । 

(आ) सहेतुक कामावचर विपाक चित्त, यया, उपयु कत ही जाठ विपाक 
चित्त भी है । 

(इ) सहेतुक फामावचर क्रिया चित्त, यवा, उपय कक्‍त ही आठ क्रिया 
चित्त भो है । 

(२) फामे ते बोस पाफानि। पुज्ज्या-पुष्थ्यानि वोसति । एफकादस फ्िया चेति ॥ 
चतुप्पण्थ्यास सब्बया 

(३) वितक्क बिचार पोति सुझ्षेकग्गता सहित पयमज्कान फूसल चित्त, विचार- 
पीति सुर्खेफ्गता-सहित दुतोयज्ान कुत्तल चित्त, पोति सु्खेफग्गता सहितें 
ततोयज्न्शनकुशल चित्त, सुखेकग्गता सहित चतुत्यज्छान-प्हुसल चित्त, 
उपेक्शेकग्गतासहित पज्चमज्न्धन-झुतल-चित्तस्वेति, इमानि पसण्चपि 
र्पावचर कुसल चित्तानि नाम । 

(४) वितक्क विचार पोति सुझेकृग्गता सहितं पयमज्न्यान विपाक चित्त, 
विचारपोति सुद्धे-रुग्तता-सहित दुतीयजन्यन विपाक चित्त, पोत्ति 
सुल्ेकगगतासहित ततोयज्छान विपाक चित्त, सुल्षेकग्यता सहित 
चतुत्यज्छकान विपाफ चित्त, !उपेक्सेफग्गतासहित॑ पंझौचमण्छानपिपाक 
द्ित्तज्चेति, इमानि पञ्चपि रुपावचर विपास चित्तानि नाम । 

(५) उपयुश्त के समान हो । 


यौद्ध वतन तया अन्‍य भारतोय दर्शन ४७० 


अर्थात्‌ अरूपावचर' के भी फिर वारह विभागों का निरूपण। जिसमे कि 
चार कुशल चित्त, चार विपाक चित्त" और चार क्रिया चित्त * ऐसे सूक्ष्म 
विभाग किए गए। अन्त में चतुर्थ चित्त लोकोत्तर' चित्त के भी ८ प्रकार 
(जिनमें से चार कुशल” चित्त” और चार विपाक चित्त*) । इस प्रकार 
कुल ५४ कामावचर, १५ रूपावचर, १२ अरूपावचर ओर ८ लोकोत्तर 
चित्तो अर्थात्‌ कुल ८९ चित्त के प्रकारों की परिभापषायें, व्यास्यायें और 
विस्तृततम अर्थ में 'कर्म' के स्वरूप के साथ उनका उनका स्वरूप-निर्णय। इतना 
ही क्यो, चित्त के प्रकारों की सख्या का अत्यन्त सुृदम विश्छेषण के साथ १२१ 
तक परिवर्द्धन  सौमनस्य, दोर्मनस्य, उपेक्षा, ससास्कारिक, असास्कारिक 
आदि का फिर उनके साथ सवध-विनिर्णय, इतना ही नही पूर्व निर्दिष्ट ५२ 
चैतसिक धर्मों का भी इन चित्त के प्रकारों के साथ सवध का विनिर्णय। 
इस सूक्ष्मता, इस विश्लेण-प्रियता, इस गहनता की कोई तुलना ही नहीं है। 
निश्चय ही मनोविज्ञानिक आचारतत्व मौलिक्यां वौद्ध दर्शन की भारतीय 
विचार को एक अन्यतम देन है जिसके लिए मनोविज्ञान सम्बधी विश्व में इतना 
अध्ययन होने के पश्चात्‌ भी हम अनेक वातो में ऋणी हो सकते हे और 
प्रकाश पा सकते है। दुख हूँ कि अभिघर्म! को पढने और पढानेवाले 
भारत में बहुत कम हँ। किन्तु फिर भी उज्जलतम ज्ञान तो वहा चमक ही 





(१) आकासानज्वायतन फुसलचित, विज्ञ्यानानज्वायतन कुसलचित्तं, 
आफिड्चण्ज्यायतन-कुसल चित्त, नेवसञ्ज्यानासण्जययतन फुसलू 


चित्तम्वेंति, इमानि चत्तारिपि अरूपावचर फुसल चित्तानि 
नास । 


(२) उपयुं क्‍त के समान ही 'विपाक' चित्त भी । 
(३) उपयुक्त के समान ही क्रिया! वित्त भी । 


(४) सोतापत्ति सग्य चित्त, सकदागासिसग्ग चित्त, अनागामिमग्गचित्तं, 


अरहत्तमग्गचित्त>चेति इमानि चत्तारि पि लोकुत्तर कुसल चित्तानि 
नाम । 


(५) सोतापत्ति फल चित्त, सकदायामि फल चित्तं, अनागामि फल चित्त, 


अरहत्त फल चित्तज्वेति इम्ानि चत्तारिपि लोकृत्तर विपाक चित्तानि 
साम । अभिषम्मत्य सगहो । 


०3९ 


रहा हैं। आवश्यकता है हमें जनी अपने-देश में अनेक कोसम्वियो" को जो 
अभिषघममं के रहस्यों को समकने के लिए कठिन तपश्चर्या कर सर्के गौर 
साय ही आवश्यकता है कुछ कस्सपो१ को भी जो बदि समग्र अभि- 
धर्म को सुवर्ण-पत्रो पर जकित न करवा सकें तो कम-से-कम उन्हें 
नागराक्षरों में कागज-पत्रो पर तो ला ही दें। किन्तु यह सव तो अप्नासंम्रिक ! 
भौलिक्य' बौद्ध दर्शन का मनोवैज्ञानिक विधान और उसके प्रकाश में उसकी 
आचारतत्व की व्याल्या निश्चय ही अत्यन्त अनूठी हैँ जिसके समग्र विवेचन 
में कोई बिना एक स्वतत्र प्रन्य की ही सृष्ठि किए नहों जा सकता। 
हमने ऊपर चित्त जोर चेतसिको का तो कुछ निर्देशन कर ही दिया है, अब 
“रूप! के विपय में कुछ सजल्लिप्त कह इस विपय का किड्चित्‌ दिग्दर्शन 
करेंगे। रूप' से तात्पर्य, जैसा कि हम पहले कह चुके हूं, भोतिक पदार्थों के 
समग्र रूप से है। 
वोद्ध दर्शन ने नाम! ओर छरू्प के महत्व और सम्बन्ध को भली प्रकार 
समभा है। चार महाभूत जोर उन पर जाघारित सृष्टि क्रम सभी 'रूप' के 
अन्दर है। कर्म की दृष्टि से 'ढुप' अच्याइत' हूँ, अर्थात्‌ न 
'रूप' और उप्तकी 'कुघछ' हैं और न 'अकुशल” । जितना भी चार महामतों 
नंविझ व्याख्या का रचा व्यवहार है वह 'जद्देतुक' है अर्थात उसके अन्दर 
लोन, द्वेष, मोह, जबवा जलोम, जप, जनमोह की ग्रवृत्तियां 
नहीं है (देसिए पहले हेतु! की व्याल्या) जिनके वारण वह किसी भले या वुरे 
कार्य में प्रवृत्त हो सके। वह जड़ हूँ और प्रतीत्यसमत्यत हूँ । मानसिक सस्कृति 
से बह अभिनृत नहीं किया या सकता, वह क्षणिक हूँ और मन को बन्धनों 
और स़योजनों को फरनेवाल्ा है । घम्मनगणि' में रूप' के दो भेद हिए गए हैं, 





(१) आदाय घर्माननद फोसम्यों हमारे देश के भादुनिद् युग में अभियम 
विदर्का फे रन्‍्भघतः सद्से प्रम प्रन्पेता भौर उच्चफोटि के 
विद्वान हुए हूँ। देश्सिए उनको जनिषन्मत्यथ सगहों पर नयनोत 
टीफा 
(२) दंराधिराज कत्तप पज्दम ( ९२९ ईं०) जिसने समग्र अभिपर्म पिटफ 
झो सोने के पत्ती पर छुददाया भौर पम्म संगर्णि' नें यिशेषतः बहुमूल्य 
रत्त जड़वाएं। देफिए ज्ञानातिदोक्ष : गाइड था, दि भभिपण्म पिडफ, 
पृष्ठ ३ ( फेसियस ए-पेरोरा का प्रारकृपत ) 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दक्शत ४७२ 


यथा उपादा अर्थात्‌ रूप के वे विकास जो चार महाभूतो से हो 
उत्पन्न है और नो पादा अथत्ि जो ऐसे नहीं हैं। प्रथम के 
उदाहरण स्वरूप शब्द, स्पर्श, ग्रन्ध आदि २३ धर्म या पदार्थ दिए गए 
हैं और नो उपादा' रूपो' में प्रधानत' गिनाए हैं चार महाभूत भादि। 
फिर जड और चेतन में, रूप! और “ताम! में, ग्रन्थ भी पडती है । विपाक 
स्कन्ध से प्रेरित होकर जब चित्त-सन्तति मरणोपरान्त जन्मान्तर में प्रवा- 
ट्वित होती है तो वहाँ प्रथम क्षण में ही नाम-रूप का भ्रादुर्भाव होता है, जो 
चित्त का आधार बनता है। फिर क्राश दूसरी इन्द्रियाँ भी विकसित 
होती हे और फिर स्पर्श, वेदना, तृष्णा आदि का क्रम चलता है। इस प्रकार 
'चित्त', चेतसिक' ओर रूप की यह लघु व्याख्या समाप्त हुई, कर्म के साथ 
उनके सवध की 'कुशलछ', अकुशछ' और अव्याइृत' रूपो में किचित्‌ व्याख्या 
के सहित। 
वास्तव में यह एक सत्य है कि चितना' की गहराई तक जितना बौद्ध 
अभिषर्म पहुँचा हैं उतने हमारे आधुनिक मनोविज्ञान के गवेपषक भी नहीं 
पहुँचे हैं जो 'अन्तश्चेतना' को लेकर वडी वडी बातें कहनेवाले 
उपसंदार हैं। किन्तु इस प्रकार के तुलनात्मक अध्ययन में हम यहाँ 
प्रवृत्त न होकर केवल आधुनिक मनोविज्ञान के सम्भवत सर्वेश्रेष्ठ 
विचारक प्रोफेसर चार्ल्स गस्टेव जग के उन शब्दों का उद्धरण कर 
ही सतोष करते हे जो उन्होने बौद्ध मनोविज्ञान से प्रभावित होकर कहे 
है किन्त्‌ जो बसे सामात्य रूप से समग्र बौद्ध) दर्शन के लिए ही 
सुप्रयृकत्त हे "एक तुलनात्मक धर्म के विद्यार्थी के नाते में विश्वास 
फरता हूँ कि बौद्ध धर्म ही सबसे अधिक परिपूर्ण घर्मं है जिसे ससार ने 
देखा है। बुद्ध का दर्शन, विकासवाद का सिद्धान्त, कर्म का नियम, ये किसी भी 
सिद्धान्त से बहुत अधिक श्रेष्ठ हे।' उनके चेतना-विज्ञाब का वो कहना 
ही क्या ? 
९--कर्म और पुन्जन्मवाद 
कर्म और पु4ऑ्जेन्म के सिद्धान्त भारतीय दार्शनिक नय की सामान्य सम्पत्ति 
हैं। परन्तु भगवान्‌ बुद्ध के लिए कर्म और पुनर्जन्म दार्शनिक सिद्धान्त मात्र न 


(१) मअंग्रेजो उद्धरण के लिए देखिए ज्ञानातिलोक : गाइड श्र दि अभिषम्म 
पिटक, केसियस ए पेरिरा का प्राक्कथन, पृष्ठ ४ 
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थे ।बोधि प्राप्त करते समय उन्होने स्वयं अपने पुनजंत्मो 

चुद्ध-शासन में को स्मरण किया था और कर्म-सचालित प्राणियों को नाना 
कम का स्वरूप योवियो में आाते-जाते प्रत्यक्ष देखा था" | भगवान्‌ बुद्ध को 
ओऔर महत्व प्रति-समय प्राणियो के कर्मानुसार सुगति-दु्गेतियो में जाने का 
ज्ञान रहता था। वत्सगोत्र (वच्छगोत्त) नामक परित्राजक 

से उन्होने कहा था, “वत्स ! में जब चाहता हूँ अपने अनेक पूर्वजन्मो को स्मरण 
कर सकता हूँ। शरीर और नाम के सहित अपने अनेक पूर्वजन्मों को में स्मरण 
करता हूँ। वत्स में जब चाहता हूँ अ-मानुष, विशुद्ध, दिव्यचक्षु से, मरते, 
उत्पन्न होते, नीच, ऊँच सुववेर्ण, दुवंणं, सुग्रत, दुर्गेत, कर्मानुसार गति को 
प्राप्त प्राणियों को जानता हुँ१।॥” इस प्रकार कर्मानुसार पुनर्जन्म की प्राप्ति 
का ज्ञान भगवान्‌ बुद्ध के लिए एक स्वसवेद्य अनुभव था। वे अपने को 
श्रैविदय (तेविज्ज) अर्थात्‌ तीन विद्याओ का जाननेवाला मानते थे भौर 
इन तीन विदुयाओ में से दो विदूयाओ का सम्बन्ध अपने और अन्य प्राणियों 
के कर्मानुसार पूर्वजन्मों के स्मरण से था। पारिभाषिक राव्दो में इन्हें 
पूर्वनिवासानुस्मृति और भ्राणियो की उत्पत्ति और च्यूति सम्बन्धी ज्ञान 
कहा गया है । भगवान्‌ बुद्ध के अनेक दिष्य-शिष्याओ को भी पूर्ब-जन्म 
सम्बन्धी ज्ञान ग्राप्त था। तिस्सो विज्जा अनुप्पत्ता', (तीनो विद्यायें प्राप्त 
कर ली), तिस्सो विज्जा सच्छिकता (तीनो विद्यायें साक्षात्कार कर ली), 
ऐसे अनेक उद्गार थेरीगाया' में भिक्षुणियों ने किये हे। भिक्षुणी ऋषिदासी 
(इसिदासी ) ने 'थेरीगाथा' में अपने पूर्वेजन्मों का जो वर्णन किया हैं, 
वह तो अत्यन्त मामिक ही है। आर्य महाकाश्यप और पधर्मसेनापति 
सारिपुत्र॒ जैसे भगवान्‌ के महाप्रज्ञ शिष्य पूर्व-जन्म सम्बन्धी ज्ञान से 


(१) देखिये विनय-पिटक--महावर्ग; बोधिराजकुमार-सुत्तन्त ( सज्मिस० 
२४५ ) वेरजक ब्राह्मण-सुत्त ( अंगुत्तर-निकाय ) । मिलाहये 
पोतलिय-सुत्त ( मज्किन० २११४४ ) 

(२) तेविज्जवच्छगोत्त-सुत्त ( मज्किम० १॥३॥१ ) 

(३) तोसरी विद्या थी आज्नवों के क्षय से आज्रव-रहित चित्त फी विमफ्ति । 
देखिये तेविज्जवच्छयोत्त-सुत्त ( मज्किम० १३१ ) 

(४) देखिये गायाएँ ४००-४४७ 
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सम्पन्न थे। यह एक अनुमव था, जो उन्हें अन्तरज्ञान के परिणामस्वरूप 
प्राप्त था। 


हेतू और प्रत्ययो से सचाछित भव-प्रवाह में भगवान्‌ ने कम्म! (कर्म) 
को ही सम्पूर्ण भौतिक और मानसिक व्यापारों का नियामक तत्व पाया 
था। यही वह गहकारक' (गरृहकारक) था जिसे उन्होने वोधि प्राप्त करते 
समय देखा था। “हे गृहकारक ! तुम्हें देख लिया ! अब तू घर नहीं वना 
सकेगा! ।” यह करम्म' के लिये ही कहा गया या। ईश्वरवादी दर्शनों में 
जो स्थान ईश्वर का हूँ वही स्थान वुद्ध-दर्शन में कम ने छे लिया है । परम 
तत्व को वियय में भगवान्‌ का मौन हैँ, वह केवल इसलिए कि कर्म 
ही प्रधान है। ईश्वर की वे सृष्टिकर्ता नही मानते,.वह कंवल इसलिये कि 
दुख की सृष्टि भी ईइवर-कृत माननी पडेगी और फिर ईदइवर कारुणिक 
कैसे हो सकेगा ? ईहवर को दुख का कर्ता या स्रष्टा मान लेते पर 
उसके ग्रहण के लिये पुरुपार्थ को पूर्ण अवकाश भी कैसे मिल सकेगा ? 
दुख के लिये इस प्रकार क्‍या मनुष्य ईश्वर को ही उत्तरदायी नहीं 
ठहरायेगा * उसकी स्वतत्र सकल्प शक्ति का हास हो जायगा। इसलिये 
पुरुषार्थ की अव्यर्थता के लिये यही कहना पडेगा कि 'न कर्तृत्व न कर्माणि 
लोकस्य सूजति प्रभु/ और यही भगवान्‌ वृद्ध की भी दृष्टि थी। अपने कर्म 
के अनुसार ही प्राणी दुख सुख भोगते हैं, अत विश्व की योजना में कर्म 
ही प्रधान है। जो जैसा करता है वह वैसा ही फलू पाता है। कोई प्राणी 
किसी दूसरे को दु ख-सुख का देने वाला नहीं है, सब अपने कर्म के अनुसार 
फल भोगतें हे। ईश्वर को या किसी अन्य को दोप देना व्यर्थ है। 
यह विचार द्वेप का प्रह्माण करता है। कर्म का सिद्धान्त जीवन और 


जगत्‌ की सगति बैठाता हैं, इसलिये वह्‌ प्राय सव भारतीय दर्शनों को 
मान्य है । 


जीवन में जो भयकर विषमता दिखायी पडती है, उसका कारण क्‍या 
है, इसका उत्तर पूछा जाने पर भगवान्‌ का केवल कहना था 'कम्मो। शुभ 
नामक माणवक (ब्राह्मण विद्यार्थी) ने भगवान्‌ बुद्ध से एक बार पूछा था, 
है गोतम ! क्या हेतु है, क्या प्रत्यय है कि मनुष्य ही होते मनुष्य रूपवार्लों में 





(१) गहुकारक दिट्ठोसि पुन गेह न फाह्सि । घम्मपद ११९ 
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होनता और उत्तमता दिखायी पडती है * हे गोतम ! यहाँ मनुष्य अल्पायु 
देखने में आते है और दीर्घायु भी, वहुरोगी-अल्परोगी, कुरूप-रूपवान्‌, असमर्य- 
समर्थ, दरिद्र-घनवान्‌, निर्वुद्धि-पज्ञावान्‌ मनुष्य यहा दिखायी पडते हें। हे 
गोतम ! क्‍या कारण है कि यहाँ प्राणियों में इतनी हीनता ओर प्रणीतता 
(उत्तमता) दिखाई पडती है* ।” इसका उत्तर जो भगवान्‌ ने दिया वह 
वुद्ध-शासन में कर्म के स्थान को पूर्णत. विनिश्चित कर देता है। भगवान्‌ 
का उत्तर था, माणवक; * प्राणी कर्मेस्वक ( कर्म ही हैँ अपना 
जिनका ) हें, कर्म-दायाद, कर्म-योनि, कर्म-वन्धु और कमंप्रतिशरण हें। कर्म 
ही प्राणियों को इस हीनता और उत्तमता में विभक्‍त करता हे* ।” इस 
प्रकार इन स्मरणीय शब्दो में भगवान ने स्पष्ट कर दिया है कि वे जीवन 
को विपमता का मूल कारण कम को मानते हे । कर्म ही प्राणियों को हीन ओर 
उत्तम में वॉठ्ता है। जिसका जैसा कर्म है, वैसा उसका फल हैं। कोई स्त्री 
या पुरुष, यदि वह प्राणातिपाती हैं, कोघी है, ईर्ष्पाल है, लोभी है, अभि- 
मानी हैं, पाप-कर्मों में। चत्त को छगानेवाला है तो वह उस काया को 

ँरने के वाद, दुग्गंति में उत्पन्न होता हैँ और यदि मनुप्य योनि में 
जाता है तो हीन होता हूँ, दरिद्र, ओर निर्वुद्धि होता है।इसी प्रकार जिसके 
कर्म शुभ हे, वह सुगति में जन्म लेता हैँ और यदि भनृप्य योनि में आता 
हैँ तो उत्तम, स्वस्थ, समृद्ध ओर भ्रज्ञावात्र होता हैँ *। सुगति या दुगंति 
का पाना इस प्रकार कर्म के शुभ या अशुभ होने पर निर्भर हैं। ? सदाचार 
से सुगति और दुराचार से दुर्भति प्राप्त होती है' । किसी व्यक्ति के चित्त को 
अपने चित्त से जानकर और उसके कर्मों का अपनी ज्ञान-दृष्टि से प्रत्यक्ष 


(१) चूल कन्म विभंग-सुत्तन्त ( सज्छिन० ३४५ ) 

(२) क्म्मस्सका साणव सत्ता कम्मदायादा कम्मयोनी कम्सवन्ध कस्मपद्ि- 
सरणा, कम्मं सत्ते विननति यदिदं हीनपणीतताया'ति 7” चरू-कम्म 
विभंग-सुत्तत्त ( मज्किम० हेडी।५ ) 

(३) वेलिये चूल कम्म विनंग-सुत्तन्त ( मज्किम० शाप ) 

(४) महा कम्म विभंग-सुत्तत्त ( मज्किम० शाडाइ ) 


(५) देक्षिये सालेय्य-सुत्तन्त (मकज्किम० ११५१); वेरंजक-सुत्तन्त (सज्क्िम० 
शापार ) 
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कर भगवान्‌ यह जान जाते थे कि मरने के वाद यह अमुक शुभ या अशुभ 
योनि में उत्पन्न होगा" । इसी प्रत्यक्ष अनुभूति के आधार पर भगवान्‌ का 
भिक्षुमं के सामने जामिन बनते हुए यह कहना था, 'भिल्लुओ ! क्रोध को 
छोडो. लछोम को छोडो, द्वेप को छोडो मे तुम्हारा जामिन होता 
हैं, तुम्हें फिर इस आवागमन में आना नहीं पडेगा १॥” कर्म के नियम की 
अवाधता में भगवान्‌ का जीवित विश्वास था ओर अनेक वार उन्होंने 
मार्मिक शब्दों में कहा हैं कि उनके समान यदि अन्य प्राणी भी यह जान 
जाये कि दुष्कर्म और सुकरं के परिणामस्वरूप दुगंति और सुगति प्राप्त 
होती हे तो वे दुष्कर्मों को छोडकर सुकर्म करने लग जायें) । जन्म नही 
किन्तु कर्म ही प्रघान है। कर्म से ही ब्राह्मण वनता है, जन्म से नहीं। वुद्धो- 
पदिप्ट चातुर्व्णी शुद्धि का आधार कर्म ही है। चाहे शूद्र हो या अन्य 
कोई प्राणी, यदि वह स्मृति-प्रस्थाव आदि की भावना करता है तो निर्वाण 
को साक्षात्कार करता है१। कर्म मनुष्य-मनुष्य मे भेद नहीं करता। पुण्य 
कर्म से आयु।की वृद्धि होती है' और वत्तीस महापुरुष लक्षण भी मनुष्य 
पूर्व जन्म के किये कर्मों के परिणामस्वरूप पाता है । साराश यह कि विश्व 
की व्यवस्था में कर्म ही प्रघाव है। इसीलिये भगवान्‌ ने कहा है कर्म-प्रति- 
शरण वनो । कर्म की शरण लो, अन्य किसी की शरण मत लो। कर्म ही यहाँ 
तुम्हारा अपना है । वुद्ध की शरण जाना भी अन्तत कर्म की ही शरण जाना 
है । वुद्ध-शरण और कर्म-शरण में कोई भेद नही है । जिसका कम अच्छा है, 
वह बुद्ध के समीप हैँ चाहे वह उनसे सो योजन की दूरी पर भी है और जिसका 
कर्म बुरा है, वह वुद्ध से दूर है चाहे वह उनकी सघाटी के छोर को पकडकर 
उनके पैरों के पीछे पैर रखता हुआ ही चल रहा है* । बुद्ध को तो वस्तुतः 





(१) वेखिये चित्त सुत्त (इति वृत्तकत); दुदृठ चित्त सूत्त (इति व्‌ त्तक); 
सककार सुत्त ( इति व्‌ त्तक ) 

(२) देखिये इतिव्‌ त्तक ( पाटिभोग वस्ग ) 

(३) देखिये दिद्उ-सुत्त ( इति वुत्तक ) 

(४) अग्गञ्ञ्ग-सुत्त ( दोघ० हाड ) 

(५) चक्‍्कवत्ति-सीहनाव-सुत्त ( दीघ० ३॥३ ) 

(६) देखिये क्‍्खण-सुत्त ( दोघ० ३७ ) 

(७) देखिये संघाडि-चुत्त ( इतिवुत्तक ) 


४७७ बुद्ध-शासन में कर्म का स्वरूप मौर महत्त्व 


वही देखता हैं जो घर्म को देखता है' और धर्म को देखने का अर्थे 
हैँ कर्म करता । भगवान्‌ बुद्ध की हम पर अनुकम्पा है और इस अनुकम्पा का 
अर्थ केवल यह है कि हम उनके घर्म-दायाद वें, कर्म [करें*। 'भिक्षुओं ! तुम 
पर मेरी अनुकम्पा है । वह क्या ? यही कि तुम मेरे धर्म-दायाद बनोर ॥/” 
जो धर्म-दायाद बनना है, वही कर्म-दायाद बनना है । इसलिये भगवान्‌ ने यह 
भी कहा है कि कर्म-दायाद वनो | जिसकी वुद्ध के वुद्धत्व और करुणा में श्रद्धा 
है, उससे भगवान्‌ यही अपेक्षा,करते हे कि वह कर्म॑ करे, घ॒र्मं का अभ्यास करे, 
अकुशल कर्मों का उन्मूलन कर कुशल कर्मों की वृद्धि करे। [भिक्षुत॥ओं ! यदि 
तुम्हे मेरे विषय में यह होता है कि भगवान्‌ हितेषबी, अनुकम्पक शास्ता हें, 
अनुकम्पा करके धर्म उपदेश करते है, तो भिक्षुओ ! मेरे उपदिष्ट धर्मों का 
अभ्यास करो ।” 8 कर्म ही भगवान्‌ बुद्ध के नैतिक आदर्शवाद की आधार-शिला 
है। कर्म ऐसा अव्यर्थ नियम है जिसकी अवहेलना स्वय भगवान बुद्ध भी नही कर 
सकते । भगवान्‌ इसे जानते हे । इसीलिये वे अपने शिष्यो से अपने सम्पूर्ण उप- 
देश को देने के बाद कहते हे, 'अनुकम्पक शास्ता को तो तुम्हारे हित की दृष्टि से 
जो कुछ करना चाहिये था, वह कर दिया ! अव भिक्षुओ। ये वृक्ष-मूल हैं, ये 
सूने घर हे, ध्यान करो, प्रमाद मत करो । ९ गवान्‌ जानते हे कि कर्म ही उद्धार 
करेगा, उपदेश नहीं । इसलिये वे अपने धर्म का मूल अभ्यास में ही मानते 
हू मौर यह कर्म की प्रधानता स्वीकार करना ही हैँ । वोधिपक्षीय धर्म कर्म॑- 
स्वरूप हूँ, ओर प्रतीत्य समुत्पाद का चक्र कर्म के नियम के कारण ही चलता 
है । कर्म और विपाक के पारस्परिक सम्बन्ध और अन्योन्याश्रित भाव सेट्रयह , 


ससार-चक्र चलता है, यह कर्म के सिद्धान्त की घुरी है, जिसे तथागत ने | 
सिखाया हे: 


(१) उपयुक्त के समान, देखिये संयुत्त-निकाय, जिल्द तोसरी, पृष्ठ १२० 
(पालि ढेकक्‍्सूद सोसायटी का संस्करण ) भी । 
(२) देखिये घम्मदायाद-सुत्तन्त ( सज्कछिम० ११३ ) 
(३) धम्मदायाद-सुत्तन्त ( मज्किम० शशा३ ) 
(४) किन्ति-सुत्तन्त ( मज्किम० ३॥श३े ) 
कम्मा विपाका वत्तन्ति वपाकों कम्म सम्भवों ॥ 
कम्मा पुनब्भवों होति एवं लोको पवत्ततोंति ॥ 
(५) इच्चिय-सावना-सुत्तत्त ( सज्किम० ३॥५११० ) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४७८ 


कम्मा विपाका वत्तन्ति विपाकों कम्म सम्मवों । 
, कम्मा पुनव्भवों होति एवं छोको पवत्तती ति ।! 
कम से विपाक प्रवर्तित होते हैं और स्वय विपाक कर्म-सम्भव हैं । कर्म से 

पुनर्जन्म होता है, इस प्रकार यह ससार प्रवर्तित होता है । 

इस प्रकार वुद्ध-शासन की सम्पूर्ण प्रतिष्ठा कर्म के सिद्धान्त पर आवारित है। 
परन्तु भगवान्‌ बुद्ध निर्मम कर्मवाद के उपदेष्टा होने के साथ-साथ कारुणिक शास्ता 
भीथे। एक वार भिक्षुओं को आमन्त्रित कर भगवान्‌ ने उनसे कहा था 
'भिक्षुओं ! चिरकाल तक माता के मरने का दुख सहा है, पिता के मरने का 
दुख सहा है, पुत्र के मरने का दु ख सहा है, लडकी के मरने का दुख सहा हें, 
रिश्तेदारों के मरने का दुख सहा है, सम्पत्ति के विनाश का दुख सहा हैं, 
रोगी होने का दु ख सहा है ससार में वार-वार जन्म लेकर प्रिय के 
वियोग और अग्रिय के सयोग के कारण रो-पीट कर आँसू वहाए हैं । 
तो क्या भिक्षुओ ! मानते हो कि चारो महा समुद्रो में जो पानी है, वह अधिक 
है अथवा यह जो इस ससार में वार-वार जन्म लेने वालो ने प्रिय के वियोग और 
श्प्रिय के सयोग के कारण रो पीट कर आँसू वहाए है ?” 'भिक्षुओ ! . जो 
रो पीटकर आसू वहाए हे वे ही अधिक है, इन चारो समुद्रो का जल नही १ ।' इस 
प्रकार उन शास्ता ने कहा। पुन भगवान्‌ ने यह भी कहा इस प्रकार भिक्षुओ ! 
दीर्घ काल तक दु ख़ का अनुभव किया है, तीत्र दु ख का अनुभव किया है, बडी 
वडी हातनियाँ सही हैं, इमशान भूमि को पाट दिया है । अब तो भिक्षुओं ! सभी 
सस्कारो से निवेंद प्राप्त करो, वैराग्य प्राप्त करो, मुक्ति प्राप्त करो) । किन्तु 
यह सव करे कंसे ? व्यथित हृदय को लिये जब 'उपसीव माणव” भगवान्‌ से 
पूछता हूँ हे शक्त ! में अकेले महान्‌ ओघ को निराश्रित हो तरने की हिम्मत नही 
रखता | हे समन्त चक्षु ! अवलरूम्ब वताओ' तो कठोर नियम मे विश्वास रखने 
वाले बुद्ध ने उसके प्रति यही मात्र कहा आर्किचन्य को देख... रात दिन तृष्णा 
के क्षय को देख» इसी प्रकार अन्य व्यक्तियों से भी उनका यही उपदेश था, 





(१) विभंग, पृष्ठ ४२६, विलुद्धिमग्ग (कखावितरणविसुद्धिनिद्ेसो) में उद्धृत । 

(२) संयुत्त-निकाय १४२, भवन्त आनन्द कौसल्यायन का अनुवाद बुद्धवच्ता 
पृष्ठ ९-१० में । 

(२) देखिए बुद्धवचन', पृष्ठ १० 

(४) देखिये सुल॒निषात ( पारायण बग्ग ) 


४७९ + बुद्ध-शासन में कर्म का स्वरूप और महत्त्व 


“तुम्हे ही परिश्रम करना पडेगा, तथागत तो केवल मार्ग दिखानेवाले हें* ।” 
“आत्मा ही आत्मा का स्वाप्री है*', यह कर्म की निव्व॑न्ध प्रधानता को दिखाने के 
लिये ही कहा गया था। तथागत ने अपने शिष्यो को अपनी शरीर-पूजा करने की 
अनुमति नही दी, यह भी कर्म पर उनके अधिक जोर देने के कारण ही था। 
महापरिनिर्वाण में प्रवेश करने के लिए तैयार तथागत से आनन्द ने पूछा 'भन्तें ! 

तथागत के शरीर को हम क्या करेंगे ? कथ मय भन्‍्ते तथागतस्स सरीरे पटि- 
पज्जामा ति' | तथागत ने कहा कि तथागत की शरीर-पूजा करने वाले तो अनेक 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, गृहपति, पण्डित होगे, आनन्द ! तुम्हे इसके विषय में पर्वाह 
करने की क्या जरूरत है ? ( जव्यावटा मा तुम्हे आनन्द होय तथागतस्स सरीर 
पूजाय ) तुम तो आनन्द ! केवक सदर्थ के लिए प्रयत्न करो, सदर्थ के लिए उद्योग 
करो, सदर्थ में अप्रमादी, उद्योगी, आत्म-सयमी हो विहरो । 'इथ तुम्हे आनन्द 
सदत्ये घटथ, सदत्यमनुयुख्जथ, सदत्ये अप्पमत्ता जातापिनो पहितत्ता विहरथ' १। 
इसी प्रकार भगवान्‌ ने अपने वाद किसी व्यक्ति-विशेष को सघ का नेता नही 
चुना, यह भी कर्म की प्रधानता के कारण ही था। अपने महापरिनिर्वाण के वाद 
तथागत ने भिक्षुओ को 'घम्मदायाद के रूप में ही छोडा, आमिषदायाद' वनाकर 
नही । भगवान्‌ परिनिवु त हो गए हे । आनन्द से छोग पूछते हे 'भो आनन्द | 

क्या आप सव में एक भिक्षु को भी उन गौतम ने यह कहकर स्थापित किया है 
“मेरे वाद यह तुम्हारा प्रतिशरण होगा ” जिसका कि आप इस समय अनुसरण 
करते है । 

नही ब्राह्मण ! 
भो आनन्द इस प्रकार प्रतिशरण रहित होने पर एकता का कया हेतु है ?” 


(१) वुम्हेहि किच्च जत्तप्प जक्खातारों तथायता | घम्मपद २०४ 

(२) अत्ताहि असनों नाथो। बन्मपद १२४, रपा२१ 

(३) सहापरिनिब्धाण सुत्त (दीघ० २३), मिलाइए, 'अकम्म हैेत महाराज 
फिनपुत्तावं यद्िद पूजा। तम्मतन सखारान, योनिसों मसत्तिकारो, सति- 
पद्ठानानुपत्सना, आस्स्मणत्तारग्गाहो, किलेसयुद्ध, सदत्यमनुयुब्जना, एस 
जिनपुत्तात करणीय । बवसेत्तानं देवमनुत्सानं पूजा क्रणीया'। मिलिन्द 
पञ्हो, मेण्टक पञ्हो । 

(४) देखिए घम्म दायाद सुत्त ( मज्छिन० १॥श३ ) 


बौद्ध द्न तथा अन्य भारतोय वर्शन ४८० 


ब्राह्मण ! हम प्रतिशरण रहित नही हैं, हम धर्म प्रतिशरण हें” 
ससार का कोई भी ऐसा धर्म सस्थापक या शास्ता नहीं है जिसने एक 
सघवद्ध धर्म को इस प्रकार केवछ “कर्म! या धर्म मात्र प्रतिशरण छोडा हो 
और फिर भी जिससे ससार की सव से अधिक आत्माएँ श्षवान्ति पाती हो अथवा 
जिसका शासन वे मानती हो। निरचय ही दुर्दमनीय अगुलिमाल की तरह यह 
पथम्रष्ट सारा जगत्‌ ही शाक्यमुनि को शास्ता पाकर उद्गार कर सकता है: 
कोई दण्ड से दमन करते हैं, 
कोई वास्त्र और कोडे से भी, 
किन्तु तथागत के द्वारा बिना दण्ड और 
बिना शस्त्र के ही में दमन किया गया हूँ * ।' 
कर्म के तीन स्वरूप अथवा मार्ग हैं, कायिक, वाचसिक और मानसिक, 
अर्थात्‌ शरीर सवधी, वाणी सम्बन्धी और मन सम्बन्धी । इनमें मन-सम्बन्धी कर्मों 
को तथागत ने प्रधान माना हैं । कर्म को वस्तुत' उन्होने वेत्तनामय ही कहा है, 
यह हम पहले देख चुके हैँ । कर्म कुशल हो सकते हैं, अकुशल हो सकते हें 
और अव्याकृत भी। कर्म के स्थूल परिणाम के अनुसार नही, वल्कि उसे उत्पन्न 
करने वाली मानसिक चेतना के अनुसार, कर्म का वर्गीकरण वौद्ध दक्षन में किया 
गया हैं। कर्म के मूल में लोभ, हेष और मोह हो सकते हैँ (अकुशल) ओर 
बलोभ, अद्देष और ममोह भी (कुशल) । इस तथ्य को हम बौद्ध मनोवैज्ञानिक 
आचारतत्त्व' के विवेचन में देख चुके हूँ । कर्मों का शीरू के रूप में क्या 
व्यापक स्वरूप होना चाहिए, इसे 'बोधिपक्षीय' धर्मों के विवेचन में दिखा चुके 
हैं। यहाँ अत्यन्त साधारण दृष्टि से मन, वाणी और शरीर के दस कुशल और 
भकुंशल कर्मों का कुछ निर्देश करना आवश्यक हू । ये दस अकुशल कमे है -- 
(१) आगयातिपात--अ्रणि-हत्या करता । 
(२) अदक्षादान--चोरीं करता । दरीर के इंत्य 
(३) कामेसू मिच्छाचार--काम भोग सम्बन्धी दुराचार । 
(४) मुसावाद--असत्य. भाषण । 
(५) पिसुना वाचा--पिशुन वचन । वाणी के कत्य 
(६) फरसा वाचा--कठोर वचन । 
+ अप लाफ- यश | 
(१) गोपकसोग्गल्लान सुत्त ( सज्छिम० ३११४८ ) 
(२) अंगुलिसाल सुत्त ( सज्किम० २४६ ) 


४८१ बुद्ध-शासन में कर्म का स्वरूप ओर महत्त्व 


(८) अभिज्जा--लोम 
(९) व्यापाद--मानसिक हिंसा । मन के कृत्य 
(१०) मिच्छादिद्वि--मिथ्या दृष्टि । | 


ये लोभ, देष और मोह के कारण उत्पन्न होते हे । इनके विपरीत कुशल 
कर्म वे है जो अ-लोभ, अ-हेष और अ-मोह से उत्पन्न होते हैँ। लोभ, द्वेष गौर 
मोह हमारी भाषा में बडे साधारण शब्द हे, किन्तु बौद्ध दर्शन में इनकी जो 
गम्भीर मनोवैज्ञानिक व्याख्या की गई है, उसे हम मनोवैज्ञानिक आचारतत्वाँ 
के विवेचन में स्पष्ट कर आए हें। हम पहले इस बुद्ध-वचन को उद्धुत 
कर चुके हे कि सभी प्राणियो की कम से ही उत्पत्ति हैं अथवा वे कर्मे 
रूपी योतिवाले हे । निश्चय ही यह बुद्ध-वचन दाशनिक दृष्टि से अत्यन्त 
महत्वपूर्ण है । बुद्ध ने इस तथ्य को वडी मार्मिकता के साथ प्रकट किया हैं 
कि हमारे पूर्व के कर्म, विचार तथा अनुभव के परिणाम स्वरूप ही हमारा 
आज का व्यक्तित्व है। जो कुछ हमने अनुभव किया है, जो कुछ हमने सोचा है, 
जो कुछ हमने किया है, वही हमारे वर्तमान व्यक्तित्व का निर्माण करनेवाला 
हैं । हम कर्म के ही उत्तराधिकारी हें । मन इसमें कितना बडा भाग लेता हैं, 
यह हम “मनोवैज्ञानिक आचारतत्व' के विवेचन में दिखा आए हैँ। तथागत 
ने सव सत्ता कर्म' को ही अपित कर दी हैँ, अत कुछ को उनके “निरी- 
इ्वरवादी' होने का आभास मिलता हैँ । इस प्रशइत पर हम इसी प्रकरण में क्या 
बुद्ध अनीश्वरवादी हैँ ?' पर विचार करते समय आएंगे । अन्य भारतीय दर्शनो के 
साथ 'कर्म' के विषय को लेकर भगवान्‌ तथायत की क्या असमानता या समानता 
हैँ, इस पर हम प*चर्वे प्रकरण में आएंगे । कर्म से ही स्वभावत पुनर्जन्म की सिद्धि 
हैं । तथागत ने भी अन्य भारतीय विचारकों की तरह पुनर्जन्म को एक स्वय- 
सिद्ध सत्य के रूप में ही स्वीकार किया है, सकारण सिद्ध करने की तो न्याय 
ने ही अपूर्ण चेष्टा की है, जैसी कि ईश्वर कर्त्‌ वाद की भी । 


इस प्रकार हमने देखा कि कर्म का भगवान्‌ ने उपदेश दिया और पुनर्जेन्म 
को उन्होने स्वीकार किया । किन्तु पुनर्जन्म किसका ? स्थिर आत्मा तो हे 
ही नही, कर्ता भोक्‍ता किसे मानते हो? कौन कर्म के फिर फल पावेगा ? 
सभी 'सस्कारो' को तो अनित्य बतलाते हो, फिर नित्य क्या रहेगा ? "में क्या 
होकर क्या होऊँगा ?” जव में ही नही हैं, तो निर्वाण का उपदेश किसके लिए 
करते हो ? कम का दायाद किसे वनाते हो, जव कर्म का देनेवाला ही कोई नही ? 
बौ० ३१ 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतोय दर्शन ४८२ 


'अत्त दीप' क्यो कहते हो जब “अत्ता' को मानते ही नही ? 'कुशछ', और 
'अकुदल' कर्मों के फल की क्या सगति बंठाते हो, जब कहते हो कि एक क्षण 
में ही पुदूगल परिवर्तित हो जाता है ? निश्चय ही प्रश्नों की सख्या बहुत दूर तक 
बढाई जा सकती है । सच वात तो यह है कि इनमें से किसी एक के सफल 
उत्तर में ही समग भारतीय दर्शन अच्छी तरह व्याख्यात किया जा सकता है । 
हमें यहां केवल वुद्ध-मन्तव्य को ही जानने से प्रयोजन हैं । अन्य दर्शनो की वात 
पर हम बाद में आएँगे । बुद्ध ने सभी सस्कारों को अनित्य बताया हैँ और 
उनके प्रतीत्य समुत्पक्ष भाव को दिखाया है । इससे स्पष्ट है कि जन्म और मरण 
की क्रियाएँ अपने वास्तविक रूप में प्रतिक्षण चला करती हे । आचार्य बुद्ध- 
घोष कहते हे यथार्थ रूप से देखा जाय तो प्राणियों का जीवच-काल एक चित्त- 
क्षण मात्र है । जिस प्रकार रथ का पहिया जब चलता है तव पहिए का एक ही 
भाग पूृथिवी पर टिकता हुआ चलता है । जब खडा होता हैँ तव भी एक ही 
भाग पूथिवी पर टिकते हुए खडा होता है । उसी प्रकार प्राणियो का जीवन- 
काल एक ही चित्त-क्षण मात्र है। उस चित्त-क्षण के निरोध होने पर प्राणी मर 
गया, निरुद्ध हो गया, कहा जाता है"! । इसलिये बीते चित्त-क्षण की अवस्था 
में प्राणी जीता था, न जीता है, न जीएगा, भविष्य के चित्त-क्षण की 
अवस्था में प्राणी जीएगा, न जीता था, न जीता है, वर्तमान चित्त-क्षण को 
अवस्था में प्राणी जीता है, न जीता था, न जीएगा* । 


पुनर्जन्म की समस्या को सुलभाने के लिए हमें भदनत नागसेन का सहारा 
लेना पडेगा। स्थविर नागसेन से राजा मिलिन्द ने पूछा-- 
'भन्‍्ते नागसेन ! कौन उत्पन्न होता है ? क्या वह वही रहता है या अन्य 
हो जाता है ? यो उप्पज्जत्ति सो एव सो उदाहु अज्ञ्योति २३ 


(१,२) अभिधस्मत्थ सगहो ( स्वर्गीय भिक्षु श्री वर सम्बोधि जी द्वारा अनुवा- 
दित ) पृष्ठ १६ में उद्धत । 

(३) राजा के इस प्रश्य में क्षणकवाद और अनात्मवाद की समस्याएँ कितनी 
गम्भीरता से छिपो पडी हे, इसे बताने कौ यहा जरूरत नही । नागसेन 
का मत लाक्षात्‌ बुद्ध का मत न॒ होने पर भी यहा निरूपण फरने के योग्य 
है, क्योकि न केचल बुद्ध के ( जो स्थविरवादियों की परम्परा से ही 
अन्तत गम्य है ) ही किन्तु स्थविरवाद परम्परा के दृष्टिकोण से भी 
हम इस प्रकरण में उससे प्रयोजन है । 


४८३ बुद्ध-शासन में कर्म का स्वरूप और महत्त्व 


स्थविर कहते है ( निश्चय ही विभज्यवादी' बुद्ध की वास्तविक शैली पर 
जिसे हम बुद्ध-मन्तव्य की परिचायक कह सकते है, ) न तो वही और न' अन्य 
ही' 'नच सो तच अज्ज्योति! । राजा की समर में यह उत्तर नही आया तो 
महास्थविर उसे इस प्रकार उदाहरण देकर समभाते हैं कि जब पुरुष एक 
बच्चा होता हैं और जब वह एक तझुण युवा होता हैँ तब क्या वह वालक और 
यूवा एक ही होता है ? नही, ऐसा नहीं होता । वालक अन्य होता हैं और वह 
तरुण यूवा अलग होता है । किस्तु यदि यही मान लिया जाय कि बालक अन्य 
होता है और तरुण अन्य होता हैं, तव तो फिर न किसी की कोई माता रहेगी, 
न पिता रहेगा, न आचाय॑ रहेगा. महाराज ! फिर तो ऐसी ही प्रतीति होगी 
कि यह गर्भ की प्रथम अवस्था की माता है, यह दूसरी अवस्था की, यह तीसरी 
अवस्था की, जो सव आपस में भिन्न-भिन्न हे, अन्य से अन्य हो गए है। क्‍या 
एक बच्चे की माँ विभिन्न है, एक युवा की माँ से अज्ज्या खुदकस्स माता अज्य्या 
महन्तस्स माता ?' ऐसा होने पर तो महाराज | विद्यार्थी जब पाठशाला में 
पढने जाता है तव वह अन्य ही हैँ और जब अपना विद्याध्ययन्त समाप्त करता 
है, अन्य ही है ? 'भज्ज्नो सिप्प सिकक्‍्खति, अज्ज्यो सिविखतो भवति!'---अन्य ही 
शिल्प सीखता है और अन्य ही शिक्षित होता हैं ! अन्य ही पाप करता है 
और अन्य ही के दण्ड-स्वरूप हाथ पैर काटे जाते हे ? राजा घबरा जाता है 
क्योकि पहले वह स्वय ही कह आया हैँ कि बालक अन्य होता हैं और तरुण 
अन्य, जत वह कुछ समझ नहीं सकता कि वह क्‍या कहें ? विवश होकर वह 
नागसेव से कहता है कि भद्र, आप ही मुझे वताइए कि क्या वात है त्व पन 
भन्‍्ते एवं वृत्ते कि वर्देग्यासीति'। स्थविर ने उसे उदाहरण देते हुए समभाया' 
कि धर्मों के लगातार प्रवाह से, उनके सघात रूप में आजाने से, एक उत्पन्न 
होता हूँ, दूसरा निरुद्ध होता हैं, ओर यह्‌ काम इस प्रकार होता है जैसे मानों 
यूगपत्‌ । इसलिए न तो (सर्वेया) उसी” की तरह और न (सर्वेथा) अन्य की 
तरह, वह जीवन की अन्तिम चेतनावस्था पर आता है' । फिर भी नागसेन 


(१) एवमेव जो महाराज घम्मसन्तति सन्दह॒ति, अज्ञ्यो उप्पज्जति, अज््यो 
निरुज्कृति, अपुब् जचरिय विय सन्दह॒ति, लेन न च सो न च अज्ञ्यो 
पुरिसविज्ञ्याणे पच्छिम विज्ञ्या्ं सगहूं गच्छतीति ॥ मिलिन्दपञ्हो, 
लक्खण पज्हो, पृष्ठ ४३ 


बौद्ध वर्शन तथा अन्य भारतोय वर्शेन ४८४ 


मिलिन्द को पूरी तरह से सन्तुष्ट नही कर सकते, ओर वह पूछता है 'भन्ते 
नागसेन | यह वया है जो जन्म ग्रहण करता हैं ?' ( भन्‍्ते नागसेन को 
पटिसन्दहतीति ) । भदन्‍त नागसेन उत्तर देते हें 'नाम-हूप खो महाराज 
पट्िसन्दहतीति'--- है महाराज ! नाम रूप जन्म ग्रहण करता है । 


क्या यही नामरूप जन्म ग्रहण करता है ?” राजा पूछता हैँ। भदन्त उत्तर 
ते है कि यह ताम-रूप ही जन्म ग्रहण नहीं करता किन्तु, इस नामरूप के 
द्वारा शुभ या अशुभ कर्म किए जाते हे और उन कर्मों के द्वारा एक अन्य 
नाम-रूप उत्पन्न होता है, वही ससरण करता हैं न खो महाराज इम येव 
नाम-रूप पटिसन्दह॒ति इमिना पन महाराज नामरूपेन कम्म करोति सोभन वा 
पापक वा, तेन कम्मेन अज्य नामरूप पटिसन्दहतीति! यह तत्व भी राजा 
मिलिन्द की समझ में नहीं आया और वह क्ृतप्रणाश ( इस प्रमार 
के उद्धरण को क्षम्य माना जाए--देखिए आगे वौद्ध क्षणिकवाद का विवेचन ) 
की आपत्ति उठाता हैँ जिसका सफलतापूर्वक निरसव करते हुए 
विचित्र उपमाओ से उस का समाधान करते हुए (जो उनकी एक वडी 
विशेषता है, ज्ञानेश्वर की तरह ही) वे राजा को यह तथ्प वतलाते हे, जो 
हमारे दृष्टिकोण से यहाँ अत्यन्त महत्वपूर्ण है और जिसकी ओर निदर्शन 
करने के लिये ही हमने इतने प्रसगान्तर को छेडा है, इसी प्रकार है राजन्‌ 
मृत्यु के समय जिसका अन्त होता है, वह तो एक अन्य नाम-रूप होता हैं 
भोर जो पुनर्जन्म ग्रहण करता हैँ, वह एक अन्य । किन्तु द्वितीय (नामरूप) 
प्रथम (नाम-रूप) में से ही निकलता है'१। अत हे महाराज घमं-सन्तति ही 
ससरण करती है । 'एवमेव खो महाराज धम्म सनन्‍्तति सनन्‍्दहति'१। इस 
प्रकार उपयुक्त रूप से भदन्‍्त नागसेन ने अनात्मवाद की भूमि को बिना क्षति 
पहुचाये हुयेपुनरजेंन्म की सगति छगाने का प्रयत्न किया है। यह निदिचत 
है कि भदन्त नागसेन की यह व्याख्या बुद्ध-मन्तव्य के सर्वंधा अनुकूल है । 





(१) एवमेव स्लो महाराज किचापि अड्ज्य सारणान्ति्क नामरूप॑ अज्ऊां 
पटिसन्धिस्मि नामरूप अपि च ततोयेव त निब्बत्तति । मिलित्वपञ्हो 
(लव्खणपज्हो) 


२) मिलिन्द पञ्हो ( लक्क्ण पञ्हो ) 


डट५्‌ बुद्ध-शासन में कर्म का स्वख्य और महत्त्व 


भगवान्‌ बुद्ध के समय में साति केवट्रपुत्र नामक भिक्षु को यह मिथ्या घारणा 
उत्पन्न हुई थी कि वही एक विज्ञान आवागमन करता है । इस पर भगवान्‌ 
ने उसे समझाया था कि विज्ञान तो प्रतीत्यसमुत्पन्न है। चक्षुरादि के प्रत्यय 
से वह उत्पन्न होता हैं । वह तो भौतिक पदार्थों की अपेक्षा भी अधिक 
क्षणिक है' | वह शाइवत रूप से ससरण करने वाढा नहीं हो सकता | 
वस्तु स्थिति यह है कि एक जन्म के अन्तिम विज्ञान (चेतना) के लय होते 
ही दूसरे जन्म का प्रथम विज्ञान उठ खडा होता है। इस कारण न तो 
वही जीव रहता है और न दूसरा ही हो जाता हैँं। यही बौद्ध देन की 
स्थिति हैं। साति भिक्षु विज्ञान को औपनिषद आत्मा की शाश्वत स्थिति 
देना चाहता था। ऐसा लगता है कि साति भिक्षुकी मिथ्या धारणा दूर नहीं 
हुई और आठवी शताब्दी में वह शकर वनकर भारत में जन्मा। पूर्व-जन्म 
को सस्कार के कारण वह अपने बोद्ध रूप को नहीं भुला सका और साथ 
ही जन्मन्जन्म के अभ्यास से प्राप्त अपनी घारणा को भी नही छोड़ सका। 
सक्षणिक और प्रतीत्यसमुत्पन्न विज्ञान को उसने शाइवत मात्मवादी रूप प्रदान 
कर दिया , जिसके सम्बन्ध में वाद में । इस प्रकार हम देखते है कि 
अनात्मवाद के आधार पर पुनर्जन्म की व्यवस्था वोद्ध दर्शन में की गई है 
और वह कर्म के उत्तरदायित्व पर पूर्ण वल देती है। कमी भी पीछा न छोडने 
वाली छाया के समान कर्म मनुष्य का पीछा करते हे" यही कारण है 
कि वोद्ध आचारतत्व साथंकता पाता हैं और हम कह सकते हैँ -- 

अनुपवादों अनुपधातो पातिमोकक्‍्खे च सवरो। 

मत्तज्ञयू ता च भत्तस्मि पत्तव्च सयनासन ॥ 

सव्वपापस्स अकरणं कुसरूस्स  उपसम्पदा। 

सचित्त परियोदपत्तन एत वुद्धान सासन० ॥ 





(१) “चारों महाभूतो की यह काया एक-दो-सात वर्ष तक भी विद्यमान देखी 
जा सकती है, किन्तु यह चित्त, मन या विज्ञान तो रात और दिन में भी 
इसरा ही उत्पन्न होता है, इंसरा हो विनप्ट होता है ४” संयुत्त-निकाय 
श्र 

(२) भहातण्हा संखय-सुत्तत्त ( मज्किम० १४८ ) 

(३) मिलिन्द पञह्हो ( लक्खण पञ्हो ) ड 

(४) घम्मपद । ( चुद्धवग्गों ) 


बोद दशेन तया अन्य भारतीय वर्शन ४८६ 


( निन्‍्दा न करना, घात न करना, प्रतिमोक्ष द्वारा अपने को सुरक्षित 
रखना, परिमाण जानकर भोजन करना, एकान्त में सोना-बैठना, सारे पापों 
का न करना, प्‌ृष्यो का सचय करना, अपने चित्त को परिशुद्ध करना, यही 
बुद्दो की शिक्षा है )। 

बुद्ध-शासन एक स्वत परिपूर्ण दर्शन हे, जिसे न किसी आदि की आवद्यकतता 
है और न किसी अन्त की । वह सत्य के आधार पर निरपेक्ष खडा है, अनावि- 
ओर अनन्त! बुद्ध की सम्यक्‌ सम्बोधि इसकी साक्षी है और विशुद्धि का 
यही एक मात्र मार्ग हैं। यद्यपि हमें यहा विशुद्ध स्वविरवाद परम्परा के अनु- 
सार ही कर्म! का निरूपण इष्ट है और वैसा हमने कर भी दिया है, किन्तु 
यहाँ सर्वास्तिवादियों के द्वारा 'कर्में' के विभाजन का कुछ निर्देश करना आवश्यक 
जान पडता हैं, क्योकि उस में वास्तव में कोई नवीनता नहीं है, केवल 
विभाजन सर्वास्तिवादियो का है और मूल बातें सव स्थविरवादियों की हे। 
इस विभाजन का यदि पहले हमारे द्वारा किए गये मनोवैज्ञानिक विवेचन 
से तथा वही कर्म के किए हुए त्रिविध विभाग से मिलान करेंगे तो बौद्ध 
दर्शात में कर्म का जो महत्व हैँ वह कुछ स्पष्टता के साथ विदित हो जायगा | 
सर्वास्तिवादी' कर्म का विभाजन इस प्रकार करते हूँ -- 





। शः 
चेतन कर्म चेतसिक कर्मे 





शा कमे वाचिक कर्म 
| 


। 
कायिक विज्ञप्ति कम कायिका गा कर्म  श विज्ञप्ति कर्म 
वाचिका विज्ञप्ति कर्मे 





कलम 833 मदर । कर अरब लक 


(१) विश्वेष विस्तार के लिए देखिए यामाकामी सोजन: सिस्टम्स आॉँव 
चुद्धिस्टिफ थॉट, पृष्ठ १५०-१५२ 


४८७... निर्वाण अनुभव की एक अवस्था है, बुद्धिगत चिन्तन का परिणाम नहीं 


कर्म॑ का सिद्धान्त सभी बौद्ध दाश्शनिको को मान्य हूँ और यह उन 
सवकी विशेषता है। किन्तु निर्वाण-प्राप्ति की अवस्था में कर्म ओर पुन्जन्म 
नही रहते । भव का प्रवाह वहाँ रुक जाता है, तृष्णा . 
निर्वाण में कमें और का निरोध हो जाता है, कर्मो के निवेशनो 
पुनजेन्म का नि.शेष में प्राणा नहीं पडता, वल्कि करणीय कर 
लिया, ऐसी उसकी भावना जगती है। ज्ञानी 
के सम्बन्ध में गीता में जो यह कहा गया है ज्ञानाग्निदधर्कर्माणं 
तमाहु" पडित बुधा ” यही बात अक्षरश अहुँतु के लिये भी ठोक है। अहँत्‌ के 
चित्त की अवस्था का नाम 'क्रिया-चित्त' है, अहँत्‌ का चित्त क्रिया मात्र करता 
है, वस्तुत" वह 'निष्करिय' रहता हूँ। सक्रिय चेतनात्मक होते हुए भी अहंत्‌ 
का कायें विपाक की दृष्टि से निष्क्रिय होता हैँ । आगे उसका कोई विपाक नही 
बनता । ज्ञानाग्नि उसे विद्घ कर देती है। तभी उसे मोक्ष की सिद्धि हैँ गौर 
तमी फिर माता के गर्भ में विज्ञाव बनकर जाना नही होता, वह अपगर्भ हो जाता 
है और सभी प्रकार के सयोजनो से विमुक्ति पाता हूँ। सक्षेप में वह निर्वाण- 
प्राप्त हो जाता हैं। उस समय उसके लिए घर्म भी उसी प्रकार की चीज़ 
रह जाती है जैसे नदी पार करने के वाद नाव, अतः उससे भी अभिनिवेश छोड़ 
देता हैँ और क्लेश के क्षय हो जाने से केवल शान्ति को प्राप्त करता है । किन्तु, 
जब तक यह हालत न हो तव तक तो भदम्य वीये उत्पादित करना ही पडेगा, और 

भिक्षणी तिष्या ( तिस्सा) की तरह अपने को सम्बोधित करना ही पडेगा-- 

'तिस्से यूञ्जस्स्‌ धम्मेहि खनो त मा उपच्चगा । 
खनातीता हि सोचन्ति निरयम्हि समीप्पता ॥'. (थेरीटगाथा) 
हि तिष्ये | धर में रूग । क्षण को मत बीतने दे । क्षण जिनके वीत गए, चे 
सोच करते हे ओर नरक में गिरते हे ।, 
१०--निब्बाण 

जहाँ तक भगवानू बुद्ध और उनके शिष्यो का सम्बन्ध हैं, निव्वाण (निर्वाण) 
आध्यात्मिक अनुभव की एक अवस्था का नाम है । कुछ विशिष्ट अर्थों मे 
उस चित्त की अवस्था-विशेष भी कहा जा सकता हूँ। 
निव्बाण अजनुभव॒ बौद्धिक ऊहापोह का तो वह स्थविरवादी तत्त्व दर्शन 
की एक अवस्था है, में कमी विषय वनाया नही गया, जैसा प्राय बौद्ध 
बुद्धितत चिन्तन दर्शन के उत्तरकालीन विकास में किया गया। 
का परिणाम नहीं भगवान्‌ बुद्ध ने निर्वाण का उपदेश अवदय 


बौद्ध वरंत तथा अन्य भारतीय वर्शन डट८ 


दिया । परन्तु निवृत्त होकर वे यहाँ, इस जीवन में, रहें) यही उनका 
सर्वोत्तम उपदेश था। निर्वाण का आधार जीवन में है। वह एक 
वास्तविकता है, दिदुठ धम्म (दृष्ट-धर्म ) है, देखी हुई वस्तु हँ । जीवन 
की विशुद्धि ही विमुक्ति के रूप में साधक के लिये प्रकटित होती 
हूँ । यही निर्वाण हँ। विश्युद्धि और निव्वाण दोनो एक हूँ! | साधन 
और साध्य की यह एकता ही वुद्ध-चर्म का मूल उपदेश है । अत निव्वाण 
के लिये प्रयत्त करना होगा, उसे जीवन में साक्षात्कार करना पडेंगा। 
बुद्धि के चिन्तन से वह प्राप्य नहीं। इसीलिये कहा गया है, “निर्वाण का 
समभना आसान नहीं हे”।” वह अतर्कावचर' धर्म है। भगवान्‌ वुद्ध ने 
जिस परम अवस्था को प्राप्त किया वह उनकी उच्चतम सावना से सम्मूत 
थी न कि बौद्धिक चिन्तन से | श्रमण गोतम विमर्श से सोचे, अपने प्रतिभा 
से जाने, तक से प्राप्त, धर्मं का उपदेश करता हँ'१ यह तो भगवान्‌ 
पर सूनक्षत्र लिच्छविपुत्र जैसे व्यक्तियों द्वारा लगाया गया आरोप था, जो 
मरिथ्या था। वस्तुत भगवान्‌ आय॑-ज्ञान-दर्शन की पराकाष्ठता से युक्‍त थे, 
उत्तर-मनुष्य-धर्म से सम्पन्न थे। आद्रवों (चित्तमलो) के क्षय के द्वारा आजद्चव 
रहित चित्त की विमुक्ति का, या दूसरे शब्दों में, प्रजा की विमुक्ति का, 
उन्होने अपने जीवन में साक्षात्कार किया था। इसी का उपदेश साधको 
के जगरतू को निर्वाण के रूप में मिला है। 
तिब्बाण वस्तुत अहभाव को विसजित करनेवाले पूरष की महासुख 
अवस्था का ही नाम हूँ। ब्रह्मचयं का वह अन्तिम फल हूँ। इस फल में 
प्रतिष्ठित एक साधक भिक्षु को देखकर भगवान्‌ 
निब्धाण--जैता भगवान्‌ बुद्ध ने उल्लास पूर्वक कहा था, “ऊपर, 
बुद्ध और उनके शिष्यों ने नीचे सभी ओर से मुक्त हो गया। यह में 
अनुभव किया---अत्यन्त ” इस प्मम में नही पडता। इस प्रकार 
__ सुख-परम शान्ति मुक्त हो भवसागर को पार कर जाता है, 
(१) आचार्य बुद्धघोष ने अत्यन्त सार्थकतापूर्वक कहा है 'विसुद्धीति सब्बसल- 
विरहित॑ अच्चन्तपरिसुद्ध निब्बानं वेदितव्ब ।” विसुद्धिमग्ग १५; 


चूल वियह-सुत्त ( सुत्त-निषातर ) में निर्वाण को अन्तिस शुद्धि कहा 
गया हैं। 


(२) उदान ( पाटिलिगामिय वग्गो ) 
(३) महासोहनाव-सुत्तन्त ( मज्थिम० १३२१२ ) 


४८९ निर्वाण अत्यन्त सुख और परम शान्ति हैं 


जिसे पहले पार नहीं किया था। वह उसमें फिर नहीं पडता*॥” एक 
दूसरे मुबत पुरुष को देखकर भगवान्‌ ने उद्गार किया था, “निर्दोष, 
शुद्ध, इवेत आसनवाला एक ही घुरा वाढा रथ आ रहा हैं। इस निष्पाप 
को आते हुए देखो, जिसका स्त्रोत बन्द हो गया है, जो वन्धन से छूट 
गया हु * ।' निव्बाण दु ख-विमुक्ति की अवस्था तो हूँ ही, उसे निश्चिततम 
अर्थों में परम सूख की अवस्था भी कहा गया हैँ। निर्वाण अमानुषी 
रति' है, जो घर्मं का सम्यक्‌ दर्शन करने से उत्पन्न होती है* । वह 
निविषय मन का आनन्द हूँ। ऐसा सुख हूँ, जो निरामिष हूं, आलम्बन की 
अपेक्षा सं रहित है, अतीन्द्रिय है । इसी सुख का अनुभव करते हुए बिना 
हिले-ड ले, खाये-पिये, तथागत कई सप्ताहो तक एक आसन से समाधि अवस्था 
में बैठे रहे ये * । यही आनन्द था जिसके कारण वे अपने को राजा मागधघ 
श्रेणिक विम्विसार से भी अधिक सुखी मानते थे९। उनके दिष्यो में से 
भी अनेक ने इस रस को चक्‍्खा था। अहो सुख | 'अहो सुख' ! कहने वाले भद्िय 
स्थविर ने इसी अवस्था का साक्षात्कार किया था* | अहो मे कितनी सुखी 
हैं, म॑ं कितने सूख से घ्यान करती हु०, यह कहनेवाली भिक्षुणी ने भी इस 
अमृत को पाया था, यह नि सन्देह है । जान लिया”, जान लिया” का उद्गार 
करनेवाले ज्ञानी कौण्डन्य ने इसी परम सुख की अनुभूति की थी*। परन्तु 
निर्वाण-सम्बन्धी कुछ अत्यन्त सप्रहर्षक उद्गार तो भगवान्‌ बुद्ध की औरस 
कन्याओ स्वरूप कुछ भिक्षुणी-साधिकाओ ने किये हे, जिन्होंने इस अभूतपूर्व 


(१) उदान, पृष्ठ १०१ ( स्षिक्षु जगदीश काइयप का अनुवाद ) 

(२) उदान ( चुल्लवग्ग ) 

(३) निव्बाणं परम सुख । सागन्दिय-सुत्तत्त ( सज्किम० २३५ ) धम्सपद 
१५।८; मिलाइये, निव्बाण सुखा परं नत्यि। थेरी गाया , गाया ४७६ 

(४) अमानुसी रती होति सम्म्ा धम्म॑ विपस्सतो । धम्मपद २०११४; मिलाइये 
विसुद्धमग्ग २०११६ 

(५) देखिये उदान ( बोधि वर्ग ) 

(६) देखिये चूल दुबख वसन्ध-सुत्तन्त ( मज्किम० १श४ ) 

(७) देखिये विनय-पिठक--चुल्लवग्ग । 

(८) देखिये थेरीगाया, २४वाँ गाया 

(९) देखिये धम्म चवक पवत्तन-सुत्त ( सयुत्त-निकाय ) 
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विरासत को अपने शास्ता से पाया था। “ेरीगाया' में सात भिक्षुणियों ने 
मलग-अलऊूग अपनी निर्वाण-प्राप्ति की सूचना देते हुए उल्लासपूर्वक कहा है 
न निर्वाण प्राप्त कर परमशान्त हुई हूँ। निर्व त्त होकर में गीतलता स्वरूप 
हो गई हूँ, सीति भूतम्हि निव्बुता' ।” परम शान्ति ही इन भिक्षुणियो के 
लिये निर्वाण है । दो अन्य भिक्षुणियों ने भी अपने सम्बन्ध में अलग-अलग 
कहा हँ 'उपसन्तम्हि निब्वुता* अर्थात्‌ में निर्वाण प्राप्त कर उपश्ान्त हो 
गई हूं! । यहाँ भी निर्वाण की प्राप्ति स्वरूप परम शान्त होते की सूचना दी 
गई है। अत निर्वाण और उत्तम शान्ति दोनों एक हे, यह निविवाद हूँ । 
भिक्षुणी वड्ढमाता ने निर्वाण-सुख का अनुभव करते हुए कहा था 'अफूर्सि 
सन्तिमृत्तम९” अर्थात्‌ मेने उत्तम शात्ति में प्रवेश किया है ।' इसी प्रकार 
सृत्त-निपात के मेत्त-सुत्त में निर्वाण के लिये शान्त पद” (सन्त पद) शब्द 
का व्यवहार किया गया है ९। 
भगवान्‌ वुद्ध ने कहा है कि जिस प्रकार महासमुद्र का केवल एक रस 
हँ--लवण-रस, उसी प्रकार उनके द्वारा उपदिष्ट धम्म-विनय का भी 
केवल एक रस हैं और वह हैँ विमुक्ति-रस * । 
निवोण के स्वरूप के सम्बन्ध विमुक्ति का अर्थ यहाँ चित्त की विमुक्ति 
में अधिक विवेचन-निवौण है जिसका कोई परिमाण नही। चेतो-विमुक्ति 
बुद्ध शासन का सार है-- को भगवान्‌ ने ब्रह्मचर्य का अन्तिम उद्देश्य 
वह चित्त की मुक्ति है एवं माना है । जीवन-विशुद्धि, दृष्टिविशुद्धि, आर्य 
ब्रक्मचर्यवास का अंतिस अष्ठाझिगक मार्ग और चार स्मृति प्रस्थानों 
उद्देश्य भी आदि के अम्यास सब चित्त की अचल बिमुर्क्ति 


(१) थेरी गाया, गायाएँ १५,१६३४,६६:७६ तथा १०१ 


(२) भेरी गाया, गाथाएँ १८ तथा ८६ 

(३) थेरी गाया, गाया २१२ 

(४) करणीयं अत्य कुसलेन य॑ त॑ सन्त पर । 

(५) सेय्ययापि भिक्‍खवे महासमुद्दो एकरसो लोगरसो, एवमेव सो भिक्‍खवें 
अय॑ घम्मविनयों एक रसो विमुत्ति रसो । विनय-पिठक--चुलल वर्ग । 

(६) “भिक्षुओं ! यह जो न च्युत होनेवाली चित्त को सुक्ति हैं, इसी केः 
लिये यह ब्रह्मचयं है । यही सार है, यही अन्तिम निष्कर्ष हैं।” महा- 
सारोपस हक ( मज्किम० १३१९); चूल सारोपम-सुत्तन्त (सश्किम० 
१३।१० 
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को लिये ही ह१। जब साधक भिक्षु ने अशुभ-भावना के द्वारा राग-प्रहीण हो 
जाने पर कहा था ततो चित्त विमुच्चि में*', अर्थात्‌ मेरा चित्त विमुक्त हो 
गया, तो उसने जीवन के अन्तिम लक्ष्य को प्राप्त करते हुए 
निर्वाण के रस को हो चकक्‍्खा था । अत विमुक्ति और. निर्वाण 
दोनो एक हे। भगवान्‌ ने स्वय कहा भी है, राघ |! विमुवित का 
अर्थ है निर्वाण१ ।” भगवान्‌ को इस वचन की पुष्टि एक भिक्षुणी ने अपने 
अनुभव का वर्णन करते हुए बडे सुन्दर ढग से कौहै। पटाचारा ने कहा हैं 
“दीपक का व्‌ मना (निब्बाणं) था कि उसके साथ मेरे चित्त का भी विमोक्ष 
(निव्वाण) हो गया। पदीपस्सेव निव्वाण विमोक्‍्खों अहु चेतसो१ |” अतः 
निर्वाण और विमुक्ति दोनो एक हूँ। एक अन्य जगह भगवान्‌ ने निर्वाण 
को विमुक्ति का आधान भी बताया, है,* किल्तु निर्वाण के आधान को 
“अतिप्रश्न! बताते हुए केवल यह कहा है, ब्रह्मचर्य निर्वाण-पर्यन्त है, निर्वाण- 
परायण है, निर्वाण-पर्यवसान हु ॥” पुनरुत्ति करते हुए भगवान्‌ ने घातु- 
विभग-सुत्तत्त (मज्किम० ३॥४१०) में भी कहा है, “भिक्षु| यही परम आर्य 
सत्य है जो कि यह अविनाशी निर्वाण” ।॥ 
भगवान्‌ वृद्ध जन्म, जरा, मरण, दु ख-शोक से विमुक्ति के खोजी थे! 
उसे उन्होंने निर्वाण के रूप में ही पाया था । निर्वाण आत्यन्तिक दु ख- 
विमुक्ति की अवस्था थी। वह तथागत की मृत्यु पर 
निवोश अम्ृत-पद्‌ है. विजय थी । पालि त्रिपिटक में अनेक बार निर्वाण 
(१) स्थविनीत-सुत्तन्त ( सज्किम० शारहे|४ ) में आयुष्सान्‌ सेत्रायणी- 
पुत्न और धर्मसेनापति सारिपुत्र के बीच आध्यात्मिक संलाप का 
निष्कर्ष यह है कि शील-विशुद्धि, वृष्टि-विशुद्धि, चित्त-विद्युद्धि, ज्ञान- 
विशुद्धि आदि विशुद्धिया सब निर्वाण के लिये ही है । 
(२) थेरगाया, गाया ३०१ 
(३) सयुत्त-निकाय, जिल्द तीसरी, पृष्ठ १८७ ( पालि टेक्सूट सोसायटी का 
संस्करण ) 
(४) थेरीगाया, गाथा ११६ 
(५) “सिक्षुओं ! विमुक्षित का आधघान निर्वाण है ४” संयुत्त-निकाय, जिल्द 
पांचवी, पृष्ठ २१८ ( पालि टेक्सद्‌ सोसायटी का संस्करण ) 
(६) संयुत्त-निकाय, जिल्द पांचवों, पृष्ठ २१८, जिल्द वूसरी, पृष्ठ १८७; 
चल बेदल्ल सुत्तन्त ( मज्किम० शापाड़ ) 
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को अमृत-पद कहा गया है, जो वडा सार्थक है। मेने अमृत को पा लिया है! 
इन शब्दों में भगवान्‌ ने अपनी सत्य प्राप्ति की सूचना सर्व प्रथम ससार 
को दी थी१। घर्मंसेनापति सारिपुत्र ने भी इन्ही शब्दों में अपनी सत्य-प्राप्ति 
की सूचना अपने मित्र महामोग्गल्लान को दी थी ९। भगवान्‌ ने अमृत 
की ओर छ जाने वाले मार्ग के रूप में ही मब्यम मार्गे का उपदेश दिया 
था*३ | उसी के सम्बन्ध में उनका कहना था सिक्षुओ! ध्यान दो ! मेने 
अमृत को पाया हूँ। मो उसका तुम्हें उपदेश करता हूँ” और “में अमृत 
की दुन्दुमी बजाऊँगा? ।” बोधि-प्राप्ति के वाद भगवान्‌ का पहला उद्गार था 
अमृत क द्वार खुल गये हं*॥” वस्तुत वुद्ध-शासन अमृत का द्वार ही है, 
जिसमें ज्ञान से स्नान किये हुए पुरुष प्रवेश करते हे । परन्तु यह अमृत क्‍या है ? 
बुद्ध शासन-की परिभाषा में राग, देप गौर मोक्ष का जो क्षय है वही 
अमृत कहा जाता हँ९ । यही अमृत जिसने पा लिय। हैँ, उसे भगवान्‌ ब्राह्मण 
कहते हैँ। “जिसमें तृष्णा नही है, जो सशय नहीं करता, जिसने अमृत को 
पा लिया है, उस में ब्राह्मण कहता हूँ ।”* चार स्मृति प्रस्थानों की भावना 
से इस अमृत की प्राप्ति होती है, ऐसा भगवान्‌ ने सयुत्त निकाय में कहा 
है।: भगवान्‌ ने बताया है कि तपस्सु नामक उनके गृहस्थ शिष्य ने (जो 
भल्लिक के साथ उनका सर्वे प्रथम उपासक शिष्य बना था )ब़ुद्ध, घमं, सघ, आययें- 
शील, बाय॑ं-ज्ञान ओर आर्य-विमुक्ति में अचल श्रद्धा के कारण अमृत का 





(१,२) देखिये वितय-पिटक--महावग्ग । 

(३) देखिये सयुत्त-निकाय, जिल्द पाचवों, पृष्ठ ८ तथा ३९-४० ( पालि 
टेक्‍्सूद्‌ सोसायटी का संस्करण ) 

(४) अरिय परियेसन-सुत्तत्त ( मज्फिम० ११३१६) मिलाइये वहुधातुक-सुत्तन्त 
(सज्किम० ३२५) भी, जहां भगवान ने अपने उपदेश को 'अमृत- 
दुन्दुनि' कहा है । 

(५) विनय-पिठदक--महावर्ग, अरिय परियेसन-सुत्तन्त (सज्किम० १३३१६) 


(६) देखिये सयुत्त-निकाय, जिल्द पाचर्रों, पृष्ठ ८ ( पालि टैक्‍्मूट सोसायटी 
का सस्करण ) 


(७) घम्मपद ४११ 


(८) देलिये जिल्द पाचवों, पृष्ठ १८१-१८२ ( पालि टेक्सूटड सोसायटी का 
सस्करण ) 
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दर्शन किया था* । एक दूसरी जह भगवान्‌ ने अशुभ-भावना, मृत्यु-स्मरण, 
स्वाद-त्याग, वैराग्य, अनित्य, दुख और अनात्म, इन सात वस्तुओं की जान- 
कारी को अमृत की ओर ले जानेवाला मार्ग कहा है * । एक सुन्दर उपमा के द्वारा 
भगवात्‌ ने निब्वाण को एक रमणीय भूमि-भाग कहा है, जहा जाने के मार्ग 
को तथागत जानते हे । वहाँ जाने का जो सीधा मार्ग है, वही आयंजष्टाडिगक 
मार्ग है१। इसी प्रकार एक अन्य सुन्दर उपमा के द्वारा भगवान्‌ ने शरीर 
को एक राजा का नगर बताया है जिसके छ. इन्द्रिय-आयत्तन छ* दरवाजों 
के समान हे। इस नगर का ह्वार-रक्षक स्मृति है ओर राजा सन है। इस 
सन रूपी राजा के पास शथम और विपश्यना रूपी दो सन्देशवाहक जाते हैं 
जो सत्य का सन्देश लाते हे। जिस मार्ग से ये सन्देश-वाहक आते-जाते हे, 
वह आर्य अप्टाडिगक मार्ग हे और सत्य के जिस सन्देश को वे छाते हे, वह है 
निर्वाग९ । इस (उपमा के द्वारा भगवान्‌ ने यही दिखाया है कि स्वयं उनका 
सन्देश निर्वाण का ही है और उसका मार्ग है आय॑े अष्टाडिश गक मार्ग। निर्वाण- 
रूप अमृत उसको प्राप्ति का उपाय, इसमें सम्पूर्ण वुद्ध-शासन आजाता हैं। 
निर्वाण के सिद्धान्त का प्रख्यापन बुद्ध-शासन को ऐसी कोई भारी विशेषता 
नही है। उसकी सबसे वडी विद्यपता तो है निर्वाण ओर उसकी प्राप्ति के 
उपाय स्वरूप आये अष्टाछिगक मार्ग का पारस्परिक समन्‍्वय-विधान । 
निर्वाण के अनुरूप मार्ग है और मार्गे के अनुरूप निर्वाण हैं। साधन 
और साध्य में एकरूपता है। यही तात्पय है वुद्ध-धर्म को स्वाल्यात 
कहने का*। “जिस प्रकार ग्रगा की घारा यमुना में मिलती हैं और मिलकर 


॥ 

(१) देखिये अंगुत्तर-निकाय, जिल्द तोसरी, पृष्ठ ४५०-४५१ (पालि टेक्सूट 
सोसायटी का संस्करण ) 

(२) अंगुत्तर-निकाय, जिल्द चोयो, पृष्ठ ४६ ( पालि टैक्सूट सोसायटी का 
संस्करण ) 

(३) वेजियेसंयुत्त-निकाय,- जिल्द तीसरी, पृष्ठ १०६९ (पालि टेक्सट्सोसायटी 
का संस्करण ) 

(४) वेख्िये संयुत्त-निकाय, जिल्द चौयो, पृष्ठ १९४ ( पालि टेवसूद सोसायटी 
का संस्करण ) 

(५) निब्वानानुरूपाय पटिपत्तिया, पटिपदानुरूपस्स च निब्बानस्स अक्खा- 
तत्ता स्वावंखातो । विसुद्धिमग्ग छा७छ४ 


घौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४९४ 


दोनो एक हो जाती हे, उसी प्रकार निर्वाणगामिनी प्रतिपदा निर्वाण के साथ 

मेल खाती है, मिलकर एक हो जाती हैँ । निर्वाण के मार्ग का इस जीवन 

में शीघ्रतापू्वंक विशोधन करना चाहिये १, इसके लिये व्‌ द्ध-आसन हमे उत्साहित 

करता है । आस््रवो के क्षय से अपने मन को जब तक पूर्ण विशुद्ध न 

बनालो, तब तक चैन मत छो, यही उन कल्याणकारी शास्ता का हमारे 

लिये उपदेश है१। अत अप्रमाद की बडी आवश्यकता हूँ निर्वाण-साधना के 

लिये। इसीलिये कहा गया है “अप्पमादरतो भिक्‍खु निव्वानस्सेव सन्तिके १। 

अर्थात्‌ वीय॑-रत भिक्ष्‌ निर्वाण के समीप ही है। एक दूसरी जगह साधन-पक्ष 

को ही ध्यान में रखकर कहा गया है जिसमे ध्यान और प्रज्ञा दोनो है वह 

निर्वाण के समीप है'* । इसी प्रकार एक अन्य स्थल पर बताया 

गया है कि एकान्त चिन्तन करनेवाला भिक्षु्‌ निर्वाण के समीप हे । 

जैसे-जैसे साधक पज्न्चस्कन्धो की उत्पत्ति और विनाश पर विचार करता है, 

वह ज्ञानियो की प्रीति और प्रमोद रूपी अमृत को पाता हे*, जिसका 

ही दूसरा नाम निर्वाण है । भगवान्‌ वुद्ध अमृत पद रूपी निर्वाण का उपदेश 

करते थे, इसका सर्वोत्तम साक्ष्य भिक्षुणी चापा ने दिया हैँ जिसने अपने पति 

उपक के बूद्ध-दर्शन के सम्बन्ध में कहा हैँ, 'उसने सम्यक सम्बुद्ध को अमृत 

पद का उपदेश करते देखा ५ ।” कृशा गोतमी (किसा गोतमी) ने अपने निर्वाण- 

प्राप्ति के उल्लास में गाया था अमतमभिर्गाच्छ*” अर्थात्‌ मेने अमृत को 

प्राप्त कर लिया हैँ। इसी प्रकार भिक्षुणी सुजाता ने कहा था कि उसने 

निर्मेल धर्मं रूप अमृत पद को पाया हैँ१"। खुहक-पाठ के रतन-सुत्त में 

(१) सेय्ययापि नाम गगोदक यमुनोदकन सन्सन्‍्दति समेति, एवमेव. . .«« 
संसन्दरति निब्बानञ्च पटिपदा चाति। सहागोविन्द-सुत्त (दीघ० २॥६) 

(२) निव्बानगसने मभ्यं खिप्पसेव विसोधये । धम्मपद २०११७ 

(३) भिक्‍सू विस्सास सापादि अपसो आसवक्खय । धस्मपद १९११७ 

(४) घम्मपद २३१२ 

(५) यब्हि क्लानञ्च पण्ज्या च स वे निव्धानसन्तिके | धम्मपद २५११३ 

(६) विवेक येव सिक्लेथ . --स वे निब्बानसन्तिके । सुत्ततनिपात ५ 

(७) देविये धम्मपद र५१५ 

(८) सो अद्दसासि सम्बुद्ध देसेन्त अमत पद । थ्रीगाया, गाथा ३०९ 

(९) थेरी याथा, गाया २२१ 

(१०) तत्थेव विरज् घस्म॑ फुसधिं असतं पद । थेरी गाया, गाया १४९ 


ड९५ निर्वाण राग, हेब और मोह का क्षय हें 


भी निब्वाण के लिये अमृत शब्द का प्रयोग करते हुए कहा गया है जो 
त्तष्णा रहित हो दुढ चित्त से गोतम (बुद्ध) के धर्म में लग गये हूँ, वे 
प्राप्ति को प्राप्त कर अमृत में पंठ अनायास ही विमुक्ति रस का आस्वाद 
लेते ह*।” अत इतने अधिक प्रमाणों से यह कहना कुछ अधिक नही हैं 
कि वृद्धोपदिष्ट निर्वाण अमृत-पद है। 
ऊपर के विवेचन से स्पष्ट हैँ कि निर्वाण परमसुख, परम शान्ति, चित्त 
की विमुक्ति और 'अमृत-पद' है, जिसकी भाप्ति के लिये भगवान्‌ ने मार्ग 
का उपदेश दिया हैँ। वस्तुत' यह मार्ग ही हमारे लिए 
निर्वाण राग, हेप और अधिक महत्वपूर्ण है क्योकि इसका अभ्यास स्वय 
मोह का क्षय है. निर्वाण-स्वरूप हैं। हम पहले बुद्ध-वचन को आधार 
पर कह चुके हे कि जिसे अमृत कहा जाता हैं, 
वह राग, हेष और मोह का क्षय ही है। राग-देप ओर मोह, ये तीन 
अकुशल-मूल हे । ससार में जितनी बुराइयाँ हे उन सवकी जड भगवान्‌ ने 
राग, हेप और मोह को माना है। राग, द्वेष ओर मोह से अनुविद्ध चिक्त 
कभी सूखी नहीं रह सकता, कभी शान्त नहीं रह सकता। इनसे विमुक्ति 
प्राप्त करता अमृत है, ओर वही निर्वाण है। साधन ही साध्य बन जाता है। 
इसीलिये सारिप्‌त्र ने जब अपने साथी भिक्षुओं से कहा था, “आवुसो! 
यह जो राग का क्षय, देष का क्षय और मोह का क्षय है, यही कहलाता हें 
निर्वाण*” तो इसे हम निर्वाण की सर्वोत्तम परिभाषा मान सकते हैँ, क्योकि 
इसमें जीवन के साथ निर्वाण का सर्वोत्तम सयोग और समीकरण है। भगवान्‌ 
ने तो केवल यह कहा था कि राग्र, देप और मोह के क्षय से निर्वाण को 
पाता है ।' अथवा 'राग और हेष को छेदन कर तुम निर्वाण को श्राप्त करोगे 


(१) ये सुप्पयुत्ता मनसा दल्हेन निक्कासियों गोतमसासनम्हि । ते पत्तिपत्ता 
अमतं विगय हु लड़ा मुधा निब्बृति भुज्ण्यमाना ॥ 

(२) यो खो आवुसो! रागवखयो, दोसवखयो, मोहक्खयो इदं वुच्चति निव्वाणं। 
जम्बुखावक-संयुत्त ( संयुत्त-निकाय ) । मिलाइये हे हेमक ! यहां, 
दृष्ट, श्रुत, स्मृत और विज्ञात में, छन्‍्द, राग का हटाना हो अच्युत 
निर्वाण पद हे / हेमक माणव पुच्छा ( सुत्त-निपात पा८ ) 

(३) उदान ( पाठिलिगासिय वस्गो ) 

(४) छेत्त्वा राग च दोस च ततो निब्बाणमेहिसि । घम्मपद २५॥१० 


बोद दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन है 


परन्तु धर्मसेतापति सारिपुत्र ने स्वय राग, देप ओर मोह के क्षय को 

ही निर्वाण वताकर बुद्ध के नैतिक शासन को एक ऐसी ठीक दिशा में बढाया 
जो उन जैसे महाप्रज्ञ शिष्य के लिये सर्वंयथा अनुरूप ही था। 

इसीलिये तुष्णा के क्षय को भी निर्वाण कहा जाता है। तण्हाय विप्प- 

हानेन निव्बाण इति वुचति"। 

स्वभावत तुष्णा के क्षय के कारण भव रुक जाता हूुँ। 

स्वयं भगवान्‌ ने कहा है भव का झुक जाना ही निर्वाण है १।! दान 

में उन्होने भावनामय शब्दों में कहा हैँ “मार्ग 

ओर इसीलिये भव कट गया, आशाएँ मिट गई । सूखी हुई घाराएँ 

का निरोध भी. नही वहती है । छत्ता कट जाने पर और नहीं 

फंलती । दुखो का अन्त यही है ।” 

निर्वाण-प्राप्त व्यवित के लिये कुछ करणीय शेष नही रह जाता। प्राप्तव्य 

को वह पा चुकता हूँ । निर्वेद को प्राप्त कर वह विरक्‍त होता हैं । 

विरक्‍त होने से विमुक्त होता है। विमुक्त होने 

वह परम कृतक्ृत्यता है पर "मे विमुक्त हूँ यह ज्ञान उसे उत्पन्न होता है । 

वह जानता है, जन्म क्षीण हो गया, ब्रह्मचयंवास 

पूरा हुआ, कर्त्तव्य कर्म कर लिया गया। अव यहा और कुछ करने को बाकी 

नही है ।/१ वह सूखमय शान्त पद को प्राप्त करता है।१ उसका यह 

अन्तिम देह है।* उसका पतन होना सम्भव नहीं है ।९ 
भगवान्‌ ने अनेक बार प्‌ नरुवित पूर्वक कहा हैँ कि निर्वाण का साक्षात्कार 
यहीं, इस जीवन में, होता है। वह कालान्तर में प्राप्त होनेवाली वस्तु 


(१) सुत्त-निषपात ( पारायण वग्ग ) 

(२) सयुत्त-निकाय, जिल्द दूसरो, पृष्ठ ११७ ( पालि टेक्‍्सूट सोसायदी 
का संस्करण ) 

(३) संयुत्त+ ४३३६; मिलाइये उदान-सुत्त ( सयुत्त० २११३) भी, 
देखिये , बुद्धचर्या, पृष्ठ ३९२-३९३ 

(४) अधि गच्छे पद॑ं सन्त सख्ारूपसमं सुझ्चं । धम्मपद २५॥२२ 

(५) जन्तिसोयं समुस्सयों । घधम्मपद २४१८; सिलाइये थेरीगाया, गायाएँ 
२२, १६० 

(६) अभब्बों परिहाणाय । घम्मपद २११२ 


४९७ निर्वाण अच्युत पद है 


निर्वाण का साक्षात्कार नही है। “इस प्रकार भिक्षुओ ! आदमी जीते जी 

इसी जीवन में होता है निर्वाण को प्राप्त करता है, जिसके बारे में कहा 

जाता है आओ ओर देख छो। जो ऊपर उठानेवाला 

है तथा जिसे प्रत्येक बुद्धिमान आदमी स्वय साक्षात्‌ कर सकता है *। इसी 

जत्म में निर्वेत्त होने (विदृठधम्माभिनिव्बुता) की वात सुत्त-निपात में भी 
आई है । 

भगवान्‌ वृद्ध ने इस लोक को बशरण कहा है । इसमें कहाँ त्राण है, 

कहा क्षेम है, इसकी खोज उन्होने स्वय की थी और इसे 

निर्वाण अद्वितीय निर्वाण के रूप में उन्होने पाया था । उन्होने कहा है 

योगक्षेम है. 'घीर पुरुष निर्वाण में प्रवेश करते हे जा 

अद्वितीय योगक्षेम है । घीरा नामक भिक्षुणी 

को उपदेश देते हुए भगवान्‌ ने कहा था धीरे! तू उस निर्वाण 

की आराधना कर, जो अद्वितीय योगक्षेम॒ हैं [१ इसी प्रकार एक दूसरी भिक्षुणी 

को निर्वाण साधना में अग्रसर होने के लिये उत्साहित करते हुए शास्ता ने 

कहा था, 'योगक्षेम की प्राप्ति के लिये तू कुशल घर्मों की वृद्धि कर/९ 

अमृत और शान्ति कहने के साथ-साथ भगवान्‌ ने निर्वाण को 'अच्युतपद! 

मी कहा है।'छत्दरागविरतो सो भिक्‍्खु पञ्ञञाणवा इधत । अज्झगा अमतं 

सन्ति निव्बाणपदमच्चुत* ।” इसका अर्थ यह है कि 

निवोण अच्युत पद्‌ है इच्छा और राग से विरत प्रज्ञावान्‌ भिक्षु अमृत, शान्ति, 

अच्युतपद निर्वाण को प्राप्त करता हैँ। इसी का साक्ष्य 

देते एक साधक भिक्षु ने कहा हं मेने उत्तम अच्युत पद में प्रवेश किया 

है! । * सकूला नामक भसिक्षुणी ने सी स्वसवेद्य जनुभव के आधार पर 


(१) अगुत्तर-निकाय, तिऊू-निपात । देखिये बुद्ध-बचचन, पृष्ठ १७ 
(२) देखिये हेमकू माणच पुच्छा (सुत्त-निपात--पारायण वग्गो ) 
(३) फुसन्ति धीरा निव्बान योगक्खेमं अनुत्तर । घम्मपयद २॥३ 
(४) आराधयाहि निब्बाणं योगक्खेस अनुत्तरं । थेरी गाया, गाया ६ 
(५) भाषेहि कुसले घस्मे योगक्खेमस्स पत्तिया | थेरी गाया, गाया ८, वेखिये 
_ गाया ९ भी । 

(६) सुत्त-निपात ( पारायण वग्ग ) 

(७) फुसाहितं उत्तममच्चुत पदं ॥ देखिये थेरीगाया, गायाएे २११-२१२ 


बौद्ध दक्षंत तथा अन्य भारतीय वरांन ४९८ 


कहा है "मेने निर्मल घ॒र्म निर्वाण को देखा हैँ, जो भच्युत पद हूँ।” 

“अदृदस्स विरज निव्बाण पदमच्चुत* ।” भगवान्‌ ने ब्राह्मण वावरि के शिष्य हे मक 

से कहा था, हे हेमक ! यहा इष्ट, श्रुत, स्मृुत और विज्ञात में छन्द 

(राग) का हटाना ही अच्युत निर्वाण पद है । इसे जान, स्मरणकर, इसी 

जन्म मे निर्वाण-प्राप्त, उपशान्त होते हे और छोक में तृष्णा को पार कर 
जाते है ।* 

निर्वाण शिवत्व का स्थान हैं। भिक्षुणी वाशिष्ठी ने कहा है, मेने शिव- 

पद का साक्षात्कार किया है ।' 'सच्छाकार्सि पद सिव ।* घर्मसेनापति सारिपुत्र 

ने अपने शरीर के अन्तिम समय को जानकर भगवान्‌ 

निवोण “शिव पद है से निर्वाण प्राप्ति के लिये इन शब्दों में आज्ञा मांगी 

थी, “भन्ते | में अनेक शत-सहस्र बुद्धों के प्रवेश-स्थान 

भजर, अमर, क्षेम, सुख, शोतल, अभय, निर्वाण-पुर जाऊँगा। १” घमें- 

सेनापति ने यहा निर्वाण की पूरी विशेषताओं को सक्षिप्ततम रूप में रख 

दिया हैं। 

भगवान्‌ नें अत्यन्त सार्थकतापूर्वक कहा हैँ, जरा और मरण के विनाश 

को में निर्वाण कहता हें * जन्म और जरा-मरण के विनाश को प्राप्त विर्व॑त्त 

पुरुष का लक्ष्य क्या है, इसके सम्बन्ध में उन्होने 

निवाण जन्म, जरा, सरण कहा है, “जिस ब्राह्मण को तू ज्ञानी, अकिचन, 

ओऔर शोक से विमुक्ति है कामभव मे अनासक्त जाने, अवश्य ही वह इस 

काम-भव को पार कर गया हैं! पार हो वह 

सबसे निरपेक्ष है। भव-अभव में आसक्ति को छोडकर वह विचरता 

है। वह तृष्णा-रहित, राग-रहित और आशारहित है। वह जन्म-जरा से 

पार हो गया हैं, में कहता हुूँ।/५ इसी प्रकार भगवान्‌ ने कहा है, “लोक 


(१) थेरीगाया गाथा ९७; मिरझाइये निब्बाणपदमच्चुतं । हेसक माणव- 
पुज्छा ( सुत्त-निपात--पारायण वग्गो ) 

(२) सुत्त-निषात ५॥८ ( हेमकमाणव-पुच्छा ) 

(३) थेरोगाया, गाथा १३७ 

(४) देदिये बुद्धचर्या, पृष्ठ ५१३ 

(५) सुत्त-निषात ५११० ( कप्पमाणव-पुच्छा ) 

(६) सुत्त-निषात ( पारायण-वग्ग ) 


४९९ निर्वाण भव-बाढ़ (ओघ) का नित्तरण भी है 


में वार-पार को जानकर, जिसे लोक में कही भी तृष्णा नहीं हैं, जो 
दान्‍्त, घूम-रहित, आशा-रहित है, वह जन्म-जरा को पार हो गया है, में 
कहता हूँ।”१ भिक्षुणी सुमेघा ने भी निर्वाण के सम्बन्ध में अत्यत्त महत्व- 
पूर्ण शब्दों मे कहा है-- 

“यह अजर है, यह अमर है, जरा और मरण से विमुक्त यह स्थान 
है। यह शोक-रहित है। यहाँ कोई विरोध नही, कोई वाघा नही, यहाँ स्खलन 
नही, भय नहीं, ताप नहीं। बहुतों ने इस अमृत को प्राप्त किया है 
और आज भी यह प्राप्त किया जा सकता है| जो सम्यक्‌ ध्यान करेंगे, 
थे इसे प्राप्त करेगे। विना प्रयत्त करनेवाले पुरुष के हारा यह प्राप्त 
करने योग्य नही है।”* 

निर्वाण इस भव-सागर के वीच सुरक्षित द्वीप है। इसी अर्थ 

को लेकर भगवान्‌ ने कहा है “अकिंचन, 
पनिर्वाण भव-बाढ़ के अनादान, यह सर्वोत्तम द्वीप हैं। इसे 
बीच सुरक्षित द्वीप है. में जरा-मृत्युविनाश. रूप. निर्वाण 
कहता हूँ।”३ 

भगवान्‌ ने निर्वाण को ओघ का निस्तरण भी कहा हैं । “जो भनुष्य 

दुष्ट, श्रुत, स्‍्मृत और विज्ञात में राग हटा चुके है, जो तृष्णा रहित और 
राग-रहित है, उन्हें में ओघ-पार कहता हूँ।”» एक 
चद्द भव-बाढ़ (ओघ) ऐसे ही ओघ-तीर्ण पुरुष को देख कर भगवान्‌ ने 
का निस्तरण भी है उल्लास में कहा था, “जो पुर वाँधकर ऊपर-ही- 
ऊपर सागर और नदी सभी को पार कर जाते 
हैं, वे ज्ञानी जन तो पार कर चुके । अन्य छोय वेडा बाँघते रह गये!” 


(१) सुत्त-निपात ( पारायण-वग्य ) 

(२) इृदसजर इदमरमिद्सजरामरण पदससोक॑ ॥ असपत्तं असम्वाघधमक्खलित- 
सभय॑ निरफ्तापं ॥ अधिगतसमिदं बहुहि अमर अज्जापि च लूमनीयमिदं॥ 
यो योनिसो पयुड्जति न व सक्‍का अघटमानेन । थेरी गाया, गायाएँ 
५१२-५१३ 

(३) सुत्त-निपात ५११० ( कप्पमाणव-पुच्छा ) 

(४) सुत्त-निपात ( नन्दमाणव पुच्छा ) 

(५) उदान ( पाठिलिगामिय वग्गो ) 


बोद् दर्शन तथा अन्य भारतोय वर्शान ५ु०० 


क्षेम-रूप निर्वाण को भगवान्‌ ने अविवाद-भूमि कहा हैं । खेमाभिपस्स 
अविवादभूमि।* निर्वाण-प्राप्त मुनि विवाद से परे हो 
निवोश अविधाद- जाता|हैं। उसी के सम्बन्ध में कहा गया है, “जिसमें 
भूमि है सम-विपम नही है, वह किसके साथ विवाद करे ? ३ 
निर्वाण क्‍या है, इसका सक्षिप्ततम उत्तर दिया जाय तो वह केवल 
यह होगा 'एसेवन्तो वुक्ख॒स्साति' अर्थात्‌ यह दुखो का अन्त है। ऋणी पुरुष 
को जो प्रसन्नता ऋण चुकाकर होती है, वीमार 
निवांण संक्षेप में दुःखों को जो सुख आरोग्य प्राप्त करने पर होता है, वन्धन 
का अन्त है--सर्वतः और दासता से छूटने पर जो उल्लास वन्दी और 
आदीप्त भव में एकमात्र दास को होता है, किसी बडे रेगिस्तान को पार 
शीत्तल्नता है कर जो सुख किसी पथिक को होता है, वही 
सुख तृष्णा-विमुक्त पुरुष को भव-वन्धन से पार 
होने पर होता हे।* वह निर्वाण का सुख ही हैं। भगवान्‌ ने कहा हैं 
सब कुछ जल रहा है। 'सब्ब आदित्त!*। क्या सब कुछ जल रहा हैं? 
रूप जल रहा है। चक्षु जल रही है । चक्षु-विज्ञान जल रहा है। सुख-दु ख 
बेदनाएँ जल रही हूँ। श्रोत्र, ध्वाण, काय, नासिका, शब्द, गन्ध,स्पर्श, रस सव जल 
रहे हैं। पाँचो उपादान-स्कन्ध जल रहे हें। किसकी आग से ? रागाग्नि से, 
देषासग्नि से, मोहाग्नि से। जिसे इन्द्रियों का आस्वाद हम कहते है, वह 
वास्तव में जलना ही हैं। चित्त की शान्ति वहूं नही है। ज्ञानी की दृष्टि 
में सब कुछ दु ख है। इस सब दुख को छोडकर*, अनित्य, दुख और अनात्म से 
दृष्टि को हटाकर जिसने अमृत-पद की ओोर चित्त को एकाग्र किया है, वही शीतलू 
हुआ है (सीतिभूत) और उसने निर्वाण के सत्य का साक्षात्कार किया है। 
राग, देष ओर मोह की अग्नि के शान्त हो जाने से जो शीतलता मिलती हैं, 
बही निर्वाण हैं। और यह निर्वाण है, यह बुद्ध-शासन का एक निश्चिततम 
आश्वासन है।९ इसी निर्वाण के सम्बन्ध में कहा गया हैं कि यही श्ञान्ति 
(३) झुत्त-निषाज्ञ ( महावियूह-सुत्त ) 
(२) सुत्त-निपात ( सागन्विय-सुत्त ) 
(३) देखिये महा-अस्सपुर-सुत्तन्त ( मज्किम० १॥४९ ) 
(४) आदित्तपरियाय-सुत्त ( संयुत्त-निकाय ); विनय-पिटक--सहावग्ग । 
(५) सब्बबुबस्त पहाय । धम्मपद २४१४ 
(६) देखिये “यथापि उण्हे विज्जन्ते अपर विज्जति सोतले । एवं तिविधग्गी 


५०१ दोपक के बुर जाते के समान बेदताओ का ठंडा होजाना ही निर्वाण है 


उत्तम हैं जो कि सस्कारों का शमन, सारी उपाधियो का परित्याग, तृष्णा 
का क्षय, विराग, निरोध रूपी निर्वाण।'" इसी निर्वाण को हमें सीखना है 
सव कामनाओ से निर्वेद प्राप्त कर*, जिसकी ही इच्छा करते हुए साधक 
पुरुष घर से बेघर हो प्रब्रज्या ले लेते हे।*१ 
इस प्रकार उपर्युकत्त कुछ उद्धरणो के द्वारा हमने यह दिखाने का प्रयत्न 
किया है कि प्रारम्मिक बौद्ध साधना में निर्वाण आध्यात्मिक अनुभव का 
उच्चतम स्वरूप था और उसे ब्रह्मचर्यवास का अन्तिम उद्देश्य समझा जाता 
था। इसी अर्थ में भगवान्‌ ने उसका उपदेश दिया था और उसके मार्ग का 
अभ्यास वे अपने शिष्यों को सदा सिखाया करते थे । 
परन्तु परमार्थ, परम, अतीत सत्य के रूप में भी भगवान्‌ ने निर्वाण का 
उपदेश दिया था। 'निब्वान परम वदन्ति बुद्धा१ ।! उनका यह उपदेश तत्त्व-दरशन 
की दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण है। इसका विवरण अब हम प्रस्तुत करेंगे। 
“जिस प्रकार भिक्षुओ | तेल के रहने से, वत्ती के रहने से, दीपक जलता 
है, और उस तेल तथा बत्ती के समाप्त हो जाने 
दीपक के बुर जाने के तथा दूसरी के न रहने से (अनुपादाना) दीपक 
समान वेदनाओं का ठडा बुर जाता है, (निव्बायतति) निर्वाण को प्राप्त 
पड़ जाना ही निवांण है होता है, उसी प्रकार भिक्षुओ ! शरीर छूटने पर, 
मरने के वाद, जीवन के परे, अनासक्त रहू कर 
अनुभव की गई ये बेदनाएँ यही ठपण्डी पड जाती हे *। 
विज्जस्ते निव्बान इच्छितब्ब्क ४! जातकट्ुुकया ( निवान कथा ) । इसका 
मर्थ यह है, 'जेसे कि जहा एक मोर गर्मो है तो दूसरी ओर उंडक भी 
हैं । इसो प्रकार जहा तीन ध्रकार की अग्निया रागारिन, हेघाग्नि, और 
मोहाग्ति हूँ तो वहा (इनके हमन-स्वरूप ) निर्वाण को भी अवदय 
क्थिमान होना चाहिये ) उतप्तक्षो पाने को इच्छा करनी चाहिये (अवदय 
सिलेगा ) । 
(१) महासालुंक्व-सुत्तततत ( सज्किम० शाशाद ) 
(२) निब्बिज्ज सब्बसों कामे सिक्ले निव्धानमत्तनो। सुत्त-निपात (पारायणवर्ग) 
(३) निव्वाणपदाभिपत्ययमानों समता सो लोके परिव्वजेय्य । सुत्त-निपातत 
( पारायण-वग्ग -) 
(४) घम्मपद १४६ 
(५) चूछ हत्यिपदोपम-सुत्तन्त ( सज्किम० १॥३॥७ ); मिलाइये घातु- 


बोद्ध वर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शन ५०२ 


/भिक्षुतों' वह एक जआायतन है, जहाँ न तो पृथ्वी, न जछ, न तेज, 

न वायु, न आकादनज्वायतन, न विज्ञानानड्चायतन, न आकिज्न्वन्यायतन, 

न नेवसज्ञानासज्ञायतन हैं। वहाँ, वन तो यह लोक 

निर्वाण वह आयतन है है, न परछोक है और न चाँद सूर्य है। 

जहाँ न आना! है न भिक्षुओ! नतो में उसे अगति” और न गति! 
जाना! जहाँ “स्थिति? कहता हूँ, न स्थिति और न च्युति कहता हूँ; 

और *च्युति! नहीं है-- उसे उत्पत्ति भी नही कहता। वह न तो कही 

वहाँ लोक, परलोक, ठहरा है, न प्रवतित होता हैं और न उसका 
सूर्य-चन्द्रमा नहीं हैं. कोई आधार है। यही दुखो का अन्त है ।” 

'पिक्षुमों | अजात, अभूत, अकृत, असस्क्ृत है । भिक्षुओं ! यदि 

वह्‌ अजात, अभूत, अकृत ओर 

निर्वाण है, इसीलिये इस जगत की असस्कृत नहीं होता तो जात, भूत, 

अनुभूति होती है--असीम की सत्ता कृत, और सस्कृत का व्युपशम 

कासब से बड़ा प्रमाण ससीम का नही हो सकता। भिक्षुओ ! क्योकि 

होना है--यदि अजात, अभूत, वह अजात, अभूत, अकृत ओर 
अक्ृत, असस्कृत न होता तो असस्कृत है, इसीलिए जात, भूत, 

जात, भूत, कृत ओर संस्कृत से कृत, और सस्कृत का व्युपशम 

निस्सरण केसे हाता ? जाना जाता हैं*। 


विभग-सुत्तनत्त ( सज्किम० ३॥४४१० ) देखिये अग्गिवच्छगोत्त-सुत्तः 
( अंग्त्तर-निकाय ) भी । 
(१) अत्यि भिक्‍सवे ! तदायतनं, यत्य नेव पठवी न 
आपो न तेजो न वायो न आकासानश्चायतन न 
विज्ञाणनमल्चवायततन न आकिज्चज्जायतन 
न॒ नेवसड्थ्यानासण्णयायतन॑ नाथ. लछोको ने 
परलोको उभो चन्दिमसूरिया, तवाह भिक्‍खने । 
नेव आगति वदासि न गति न ठोति व चुति 
न उपर्पत्ति, अप्पतिदर्ठ अपावत्त अनारस्मणमेव 
ते एसेवन्तो दुक्वस्साति । उदान, पाठिलियामिय वग्गो 
(२) “लत्यि भिक्‍सवे ! अजात, असूतं, अकतं, असंखतं, नो थे त॑ भिक्‍सवें ! 
अभविस्स अजात, अभूत॑, अकतं, असखत, न यिघ जातस्स भूतस्स 


५०३ निर्वाण वह परम अतीत सत्य है, जिसका कोई अधिष्ठान नहीं 


लोहे के घन की चोट पडने पर जो चिनगारियाँ उठती हे, सो तुरन्त 
ही बुक जाती हे--कहाँ गई कुछ पता नहीं चलछता । इसी प्रकार काम, 
काम-बन्धन से मुक्त हो निर्वाण पाए हुए, तथा 
निवाण अनिरुक्त अवस्था है. अचल सुख पाए हुए जन की गति का कोई भी 
पतात त छूगा सकता" ॥ वायु के वेग से 
क्षिप्त अचि (लौ) जैसे अस्त हो जाती हे और इस दिशा में गई, उस 
दिश्ञा में गई, आदि व्यवहार को प्राप्त नही होती। इसी प्रकार मुनि नाम-काम 
से: मुकतत हो अस्त हो जाता है, व्यवहार को प्राप्त नहीं होता। -«««-«* ४ 
अस्तगत ([निर्वाण प्राप्त) के रूप आदि प्रमाण नही है जिससे इसे कहा 
जा सके कि यह अस्तगत हैं या नहीं या वह हमेशा के लिए अरोग 
हैं। सभी धर्मों के नष्ठ हो जाने पर, कथन मार्ग से भी सब धर्म नष्ट 
होगए * 
निर्काण का उपदेश भगवान्‌ ने उस अतीत सत्य के रूप में दिया था जो सम्पूर्ण 
साधना का आश्रय है परन्तु स्वयं जिसके आश्रय के सम्बन्ध में कोई उत्तर नही 
दिया जा सकता। निर्वाण अन्तिम सत्य हैं। 
निर्वाण वह परम अतीत सत्य उसके बागे 'नेति नेति' है। 'अथ त आदेशों 
है जिसका कोई अधिष्ठान नहीं नेति नेति' औपनिषद दर्षेन में तो ब्रह्म के 
अधिष्ठान के सम्बन्ध में होती हैँ। वही वात 
बौद्ध दर्शन में निर्वाण के सम्बन्ध में है। भिक्षुमो को उपदेश देते हुए भगवान्‌ ने 
सयुत्तनिकाय में कहा है, “भिक्षुओ ' चल्लु,श्ोत्र, ग्रण, जिहवा और शरीर का 
आश्रय सन है। मत का आश्रय योनिशः मनसिकार या सम्यक्‌ स्मृति है। 
विमुक्ति सम्यक्‌ स्मृति का आश्रय हैं। विमुक्ति का आश्रय निर्वाण हैं। 
परन्तु यदि तुम पूछो कि निर्$वाण का आश्रय क्‍या है, तो यह एक 
अति प्रदन है जिसका उत्तर नही दिया जा सकता। यह ब्रह्मचयं,का जीवन 


कततस्स संखतस्स निस्सरणं पण्णथ्यायेय ॥ यस्मा च खो भिक्‍लखवे ! 
अत्यि अनात, अभूतं, भकतं, असंखतं, तस्मा जातस्स भूतस्स 
कतस्स सखतस्स निस्सरण पशण्य्यायतीति ४” उदान, पाटिलिगासिय 
बग्गो । 

(१) उदान, पृष्ठ १२७ ( भिक्षु जगदोश कादयप का झनुवाद ) 

(२) सुत्त-निपात ( उपसीवमाणव-पुच्छा ) 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ५०४ 


निर्वाण में प्रवेश के लिये हु, निर्वाण तक जाने के लिये हैं, निर्वाण 
में परिपूर्णता प्राप्त करने के लिये है*”। यही उपदेश कुछ रूपान्तर के साथ 
भगवान्‌ ने राघ को भी दिया था। “राघ! सम्यक्‌ दृष्टि निर्वेद के लिये 
है। निर्वेद विराग' के लिये है, विराय विमुक्ति के लिये है और विमुक्ति 
निर्वाण के लिये है। परन्तु यदि तुम पूछो कि निर्वाण किसके लिये है तो 
तुम प्रदन का अतिक्रमण करते हो और उसका उत्तर नहीं दिया जा सकता ! 
राघ | ब्रह्मचयं का जीवन निर्वाण में प्रवेश के लिये हैँ, निर्वा्ण तक पहुँचने 
के लिये है, निर्वाण में परिपूर्णता प्राप्त करने के लिये है" ।” इसी प्रकार 
हम देखते हे कि जब उपासक विशज्ञाख॒ ने भगवान बुद्ध की शिष्या भिक्षुणी 
धम्मदिन्ना से पूछा था, “आर्य! निर्वाण का प्रतिमाग (सपक्षी) क्‍या हैं ? 
तो उसने यही उत्तर दिया था, आवृस विशाख ! तुम प्रइन का अतिक्रमण 
कर गये। प्रइनो की सीमा को पकड कर नही रख सके। आवुस विश्ाख ! 
बरह्मचरय॑ निर्वाण-पर्यन्त है, निर्वाण-परायण है, निर्वाण-पर्यंवसान है।” बाद में 
शास्ता ने भिक्षुणी धम्मदिन्ना के इस कथन का अनुमोदन किया था और 
उसे ठीक बताया था ।* इस प्रसमर में हम गार्गी और याज्ञवल्क्य के उस 
सवाद को याद किये बिना नही रह सकते जिसमें गार्गी के यह पूछने पर 
कि 'ब्रह्मलोक किसमें ओत-प्रोत है ?” याज्ववल्क्य ते कहा था “गार्गी अतिप्रदन 
मत कर” अत अतीत सत्य के सम्बन्ध में उपनिषदों का जो '्रह्मलोक' है 
वही बुद्ध-शासन का निर्वाण है, यह निविवाद है। और यह कितना आशचर्य- 
जनक है कि चार ब्रह्म-विहारो (मैत्री, करुणा, मुदिता, उपेक्षा) को भगवान्‌ ने 
ब्रहम। की सहव्यता (ब्रहमछोक) का मार्ग बताया था । चार ब्रह्म-विहार 
तो निर्वाण की श्राप्ति के लिये है । इसी तथ्य को जब भगवान्‌ ब्राह्मणों 
को सिखाते थे तो अपनी उदार समन्वयात्मक वृत्ति के अनुरूप ब्राह्मणों की 





(१) समुत्त-निकाय, जिल्द पाचवों, पृष्ठ २१८ (पालि हैक्सट सोसायटी कान 
संस्करण ) 

(२) सयुत्त-निकाय, जिल्द दूसरी, पृष्ठ १८९ ( पालि टैक्नद्‌ सोसायटी का 
सस्करण ) 

(३) चूलवेदल्ल-सुत्तत्त ( मज्किम० शाप ) 

(४) बृहदारण्यक ३।६।१ 

(५) सुभ-सुत्तन्त ( मज्किम० २५९ ) 


पुण्पु निर्वाण असंस्कृत,--और त्राण हूँ 


भाषा का ही प्रयोग उत्को सममाने के लिये करते थे।* इसीलिये उन्होने 
कहा था कि चार ब्रह्म विहार ब्रहममा की सलोकता (सहव्यता) के मार्ग हेँ। 
अत हम आज भी कह सकते है कि उपनिपषदो का जो ब्रह्मलोक है (ब्रह्म 
प्रह्मा से ही उत्पन्न हुआ है) वही बोद्ध दर्शन का निर्वाण हैँ, यद्यपि वुद्ध 
आसन में जिस प्रकार निर्वाण और मार्ग का मेल है, उस प्रकार ब्रह्मलोक 
ने कोई जीवन का मार्ग नहीं दिखाया। कम से कम मार्ग पर उसमें जोर 
नही है, वह केवल एक आध्यात्मिक दशेन 'है। फिर भी दोनो अन्तिम सत्य 
है, एक उपनिषदो का दूसरा वुद्ध-शासन का, नाम से अरूग-अरूग वस्तुतः एक। 
जो विद्वान्‌ एकाश रूप से यह मानते हें कि भगवान्‌ बुद्ध ने तो इस 

भव में कंवल अनित्य, दुख और अनात्म को ही देखा था, प्रतीत्यसमृत्पन्न, 
शुन्‍्य और सस्कृत धर्मों तक ही उनकी पहुँच थी 

निवोण असंस्कृत, सत्य, और)यही तक उच्होने अपनी सोमा बना ली थी, 
पार, अजर, ध्रुव, निष्प- जो यह कहते है कि भगवान्‌ वृद्ध ने किसी 
'पच्च, अमृत शिव, छ्षेंस, परिनिष्ठित वस्तु विषयक कोई उपदेश नहीं दिया 
अद्भुत, विशुद्धि, द्वीप है, उन्हे भगवान्‌ बुद्ध के एक महत्वपूर्ण उपदेश 
ओर चाण है को नहीं भूल जाना चाहिये। वह उपदेश यह है। 
भगवान्‌ बुद्ध ने एक बार अपने भिक्षु-शिष्यों को 

सवोधित कर कहा था, 'भिक्षुओ ! अब मे तुम्हें असस्क्ृत का उपदेश दूगा। सत्य 
का पार का अजर का शथ्वूव क्रा . निष्प्रच का अमृत का ... 


(१) पर्मसेेनापति सारिपुत्र का भी यही ढंग था। दोमार घावंजानि ब्राह्मण 
को जब वें उपदेश करने गये तो उन्होंने सोचा, “यह ब्राह्मण ब्रह्मलोक 
का श्रद्धालु है । फ्यो न से वानंजानि क्ाह्मण को ब्रह्मा की सहृव्यता का 
सार्ग उपदेश करें ४” फिर धानंजानि ब्राह्मण से कहा, “घावजानि ! 
ब्रह्मा को सहव्यता के मार्ग का तु्े उपदेश करता हूँ, उसे सुन, अच्छी 
तरह सन में कर, फहता हूँ ४” घानंजानि को आइचये होना ही था, 
“पह्मलोक सारिपुत्र कह रहे हे। ब्रह्मजोक आप सारिपुत्र कह रहे 
हैं |” घानंजानि-सुत्तन्त ( मज्किम० २५७७ )॥ इस उद्धरण से यह स्पष्ट 
है कि बह्मलोक' शब्द का प्रयोग स्वयं बुद्ध और प्रारम्भिक बौद्ध साधको 
ने चार ब्रह्म विहारो के द्वारा प्राप्तव्य सत्य फे रूप में ही किया था, जिसका 
ही दूसरा नाम निर्दाण है । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शन ५०६ 


शिव का . .क्षेम का अद्भुत का विदश्युद्धि का . द्वीप का..«त्राण 
का उपदेश करूँगा" ।” यहाँ 'घू व' शब्द से क्‍या तात्पय है ? क्या यह परिनिष्ठित 
सत्य का पर्याय नही माना जा सकता ? फिर यही निर्वाण को अन्सस्क्ृत 
भी तो कहा है। इसका अथ्थ है कि वह एक सस्कार नहीं हैं । निर्वाण 
अनित्य नही है । वह अत्यन्त सुख है। अनित्य कैसे होगा ? अनित्य तो दुखरूप 
होता हैं। फिर वह सस्कारो की पहुँच से बाहर हैं। अत निर्वाण नित्य है, 
छाव हेँ। अजर पहले निर्वाण को कह ही चुके हैं ओर अमृत भी | जन्म 
भौर मरण वहाँ नही रहते। ऊपर निर्वाण-सम्बन्धी जितने भी उद्धरण दिये 
गये हे उनमें से एक भी ऐसा नहीं जो निर्वाण को अभावात्मक वताने 
फी ओर सकेत भी कर सके, उसे एक अनिरुक्त अवस्था अवश्य कहा थे 
सकता है, जहाँ . द्वैतमयी व्यवहार-भाषा की गति नहीं। निर्वाण सत्य हँ 
और वह अविनाशी तत्त्व है। भगवान्‌ ने स्पष्ठतम शब्दों में कहा है, वह 
मृूषा है जो कि नाशवान्‌ है। जो नाहवान्‌ नही है, वह निर्वाण है 77 
निर्वाण अमोषधर्मा है, अविनाशी तत्त्व है। 'अमोसघम्म निब्बाण* । निर्वाण 
उच्छेदवाद नही, हैं, यह केवल तृष्णा की आग का उच्छेद हो जाना है, काम 
की आग का बुक जाना है। काम तृष्णा और भव तृष्णा मुक्त होने पर 
प्राणी फिर जन्म ग्रहण नहीं करता। क्योकि तृष्णा के सम्पर्ण निरोध से 
उपादान निरुद्ध हो जाता है, उपाद,न निरुद्ध हुआ तो भव निरुद्ध, भव निरुद् 
हुआ तो जन्म निरुद्ध, जन्म निरुद्ध हुआ तो बूढा होना, मरना, शोक करना, 
रोता-पीटना, पीडित होना, चिन्तित होना, परेशान होना यह सब निरुद्ध हो 
जाता है। इस प्रकार इस सारे के सारे द्‌ खस्कन्ध का निरोध होता है । 
इस प्रकार प्रतीत्यसमुत्पाद निर्वाण में समाप्त हो जाता है। निश्चय ही 


(१) “भसंखत वो भिक्खवे देसिस्सामि सच्चझुच .... पारण्च. ..«*« ५ 
अजरणब्च. . . . . - घुवञ्च. .. . निप्पपम्चड्च. . .. . अमतज्च: .»« ** 
सिवञ्च. . ... खेमब्व्च ... - अव्भुत्॑च. .  . विसुद्धिड्च. . « « « वीपडच 
५४००३ ताणज्च वो भिक्‍खवे वेसिस्सामीति। सयुत्त-निकाय, जिल्द चोथी, 
पृष्ठ ३६०-३७२ ( पालि टेक्सूट सोसायटी का सस्करण ), विसुद्धिमग्ग 
८२४८ में उद्धृत । 

(२) घातु विभंग-सुत्तन्त ( सज्किम० ३४१० ) 

(३) सुत्त-निपात ( पारायण वग्ग ) 


५०७ निर्वाण असंस्कृत,--ओर त्राण है 


आचार्य नागार्जुन ने मूल वुद्ध-दर्शन को चाहे जो कुछ निषेघात्मक 
व्याल्यायें दी हो किन्तु सव प्रतीत्यसमुत्तन्न भावों का निर्वाण में अशेष निरोध 
हो जाता है और वास्तव में निर्वाण का अर्थ ही है सभी प्रत्यय और हेतुओं 
से उत्पन्न और निरुद्ध होनेवाले धर्मों का अशेप निरोध, तृष्णा के बीज का 
अन्तिम उच्छेद, इस भगवान्‌ बुद्ध के मच्तव्य को उन मनीपी ने सम्य रूप से 
दिखाया हैं जो यहाँ उनके (नागार्जुन के) दर्शन के रूप में नही वल्कि व्‌ द्-मन्तव्य 
की विशुद्ध व्याल्या के रूप में ही उद्धृत किया जा सकता हैं। ऊपर समुद्धत 
बृद्ध-वचन को ही वह स्पष्ट पूर्वक दिखाता हैँ, कारणवाद की भाषा में --- 

अप्रतीतमसम्प्राप्तमनुच्छिन्नमशाश्वतम्‌ू ) 

अनिरुद्धमनुसब्मेव निर्वाणमुच्यते ॥ 

या आजवजवीभाव उपादाय प्रतीत्य वा। 

सोथ्रतीत्यानुपादाय निर्वाणमुपदिश्यतें ॥ 

हम यहाँ स्थविरवाद तक ही सीमित रह कर यह कहना चाहते हैं कि 
निर्वाण में कारणवादों की गति नहीं चछती । जो प्रतीत्यसमुत्पन्न धर्म हें 
वे वहाँ नही रहते। निर्वाण असस्कृता घातु है । वह परम सत्य है। वह 
अभाव से व्यतिरिक्त अवस्था है, अत्यि धम्म हैं। 'सस्कृत' और “प्रतीत्यसमुलन्न' 
धर्मों से व्यतिरिक्त भी अस्तित्व है, इसे भगवान्‌ ने स्वीकार किया है ! 
ओर यही निर्वाण हूँ | अत्यि भिक्खवे अजात अभूत, अकत, असखत” अर्थात्‌ 
हे भिक्षुओ ' हँ वह निव्वाण जो जात, भूत, कंत ओर सस्क्ृत से व्यक्तिरिक्त 
है । 'भस्तीति ब्रुवतोधन्यत्र कथ तदुपलम्यते' । यदि वह नहीं होता तो इस जात, 
मूत, कृत जोर संस्कृत का व्युपश्म ही नहीं हो सकता था ? 'ोचे त 
भिक्‍्खवे, अभविस्स अजात अभूत, अकत असखत न यिघ जातस्स भूतस्स 
कतस्स सखतस्स निस्सरण पज्ज्यायेथं। इसलिए भिक्षुओं हैँ वह अजात, 
अभूत, अकृत और असस्कृत जिससे ही जात, भूत, कृत और सस्कृत का 
व्यूपशम जाना जाता हूँ। यस्मा च खो भिक्‍खवे ! अत्यि जजात अभूत अकत 
असखतं तस्मा जातस्स भूतस्स कतस्स सखतस्स निस्सरण पज्व्यायतीति'।॥ 
निरचय ही इस अजात्‌ अभूत, अकृत, असस्कृत' को माने विना न तो बुद्ध 
के हारा उपदिष्ट अनात्मवाद की ही सल्गति ऊग सकती है, जैसा कि हम 
पहले अनात्मवाद के विवेचन में विस्तार से दिखा आए है, और न निर्वाण 
की ही। जजात', अभूत तत्त्व की विद्यमानता की ही दूसरी अभिव्यक्ति भगवान 
बुद्ध के द्वारा इन शब्दो में हुई है 'अत्यि भिक्‍खवे तदायतन, यत्य नेव पठवी 
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न आपो न तेजो न वायो न आकासानञज्चायतन, न विज्ज्याणानल्चायतन, 
न आकिज्चज्ञायतन नेव सज्ज्ञानासण्जायतन नाय छलोको व परलोको 
उभो चन्दिमसुरिया, तदाहू भिकखवे ! नेव आगति वदामि न गति न ठिति न 
चुति न उपपत्ति, अपतिद्ठ अपावत्त अतारम्मणमेव त एसेवन्तो दुक्खस्साति* ॥' 
अर्थात्‌ 'हे भिक्षुओं!' वह एक आयतन है जहाँ न पृथ्वी हैँ न जरू है, न 
तेज है, न वायू है। भिक्षुओ |! न आकाशानञ्चायतन है, न विज्ञानानह्चायतन 
है, न अकिड्चन्यायतन है, न नैवसज्ञानासज्ञायतन हुैँ। वहाँ न तो यह 
छोक है, न परछोक है ओर न चन्द्रमा सूर्य हे। भिक्षुओं ! नतो में उसे 
अगति' कहता हूँ और न “गति' कहता हूँ ।न 'स्थिति' और न च्युत्ति 
कहता हूँ। उसे उत्पत्ति भी नही कहता। वह न तो कही ठहरा है, न प्रवर्तित 
होता है और न उसका कोई आधार है । यही दुखों का अन्त है। उस 
अनिरक्‍्त अवस्था को भगवान्‌ ने स्वीकार अवश्य किया है, किल्तु उस 
अनिरक्त को उन्होने अनिरुक्त ही रहने दिया है, उसे वाणी का विपय 
बनाकर विगाडा नही, सिवाय उपशान्त होने के उसके विपय में और उन्हें 
कुछ सभा नहीं। जो गति' नहीं हैं और जो 'अगति! नही है, जो 'स्थिति' 
नहीं है ओर साथ ही जो च्युति” नही है, उस अविज्ञात को किन शब्दों 
में वणित किया जाय ? उसके विषय में ओपनिषद ऋषि भी का से अधिक 
क्या कह सके है? तथागत ने तो केवल कहा हैं 'एसेवन्तो वुक्सस्साति' 
यह दु ख का अन्त है, दिट्ठे धम्मे दुक्खस्स अन्तकरो होति* 'धर्म के देखलेते 
पर दुख का अन्त करने वाला होता हैं । इसके अतिरिक्त जो भी कुछ 
भगवान्‌ ने कहा है वह निषेघात्मक भाषा में ही कहना पडा है। व्यावहारिक 
जीवन से निर्वाण को स्थिति इतनी विभिन्न है कि मानवीय भाश्वा के निर्बछ 
उपकरणो से उसको किसी भी प्रकार निरुक्‍त किया ही नहीं जा सकता। 
यहाँ सभी कुछ सापेक्ष है सविकल्प, निर्वाण अनपेक्ष है, निविकल्प है। यहाँ 
सभी कुछ प्रतीत्य समुत्यन्न ही है। निर्वाण में प्रत्यय नही है। 'वह्‌ अजात, अभूत, 





(१) उदान, पादिलिगासियवग्गो; सिलाइए न तत्न सूर्यो भाति न चन्द्र तारक 
उपनिषद्‌, देखिए पाचवें प्रकरण में उपनिषदों के दर्शन का विवेचन । 
(२) समादिट्ठि सुत (सज्किम० ११९) मिलाइए “सिथते हृदय ग्रन्यि 
दृष्टे तस्मिनु परावरे! कठोपनिषद्‌; देखिए पाँचवें प्रकरण में उपनिषवों 
के दर्शन का विवेचन । 


५०९ अत्थि-धम्म है अभूत, अजात, असंस्कृत-निव्बाण 


अकृत और असस्कृत है । इससे अधिक विधानात्मक और निषेधात्मक कहा 
ही क्या जा सकता है। उस परम तत्व के विषय में अत्थि' भगवान्‌ ने कहा है । 
इतना ही हमारे लिए पर्याप्त है । इससे हम अपना काम चला लेंगे | देखिए : 
जात॑ भूतं॑ समुप्पप्त कतं संखतमद्भुवं । ह 
जरामरण संखत रोगनील पणंगुरं ॥ 
बाहार नेत्तिप्पमयं नाल [तदमिनन्दितुं । 
तस्स निस्सरणं सन्‍्त॑ अतक्कावचरं घुर्व ॥ 
अजातं असमुप्पत्न भशोक॑ विरजेंपव ९ ॥ 
निरोदो दुद्ख घम्सान सल्लारूपसभो सुख्तो ॥४ 
( इतिवुत्तक, अण्य्यात सुत्त ) 
जो पैदा हुआ, जो बनाया हुआ, जो सस्क्ृत (सघात), अध्यूव, 
जरामरणशील, रोगो का घर, क्षण भगुर, जाहार पर 
भव-धम्म है जीवन स्थित है, उसका अभिननन्‍्दन करना युक्त नही |” यह 
विनाशी है । 
“उससे मुक्ति, ज्ञान्त, अतर्कावचर, धव, अजात, असमुत्पक्त, शोक 
अत्थि-धम्म है अभूत, अजात, रहित पद है, वही दु ख॒ धर्मों का निरोध है, 
अखप'स्क्ृरत--निव्याण सस्कारो का उपशमन है, सुख है / वह 
अविनाशी हूँ। 
ऊपर उद्धृत 'उदान' और इतिवुत्तक' के बुद्ध-बचनों से (जिनकी विस्तृत 
व्याख्या में यहां नही जाया जा सकता) यह लेखक यह विनम्र प्रस्ताव रखता है. 
(विशेषत अनात्मवाद के पूरे रास्ते पर जानेवाले बौद्ध विद्वानों और साधको से) 
कि क्या उपर्युक्त अजात, अभूत, अकत, असखत' तच (जब तक कि इसकी 
मी अभावात्मक व्याख्या करके न उडा दी जाय, उस हालत में अस्ति' का 
वल ही क्या रहेगा भत्यि भिखबे अजात अभूत --) के प्रकाश में बुद्ध 
का अनात्मवाद' निरुक्त अवस्था को ही उद्दिष्टि कर सिखाया हुआ सिद्धान्त 
उपपन्न नही होता, अर्थात्‌ क्या उसका क्षेत्र जात, भूत, कृत सस्कृत घम्मों 
पर ही परिसमाप्त चह्टी हो जाता (जिस प्रकार कि प्रतीत्य समुत्पाद का हो 
जाता है, देखिए ऊपर निर्वाण की स्थिति मे. प्रतोत्यसमुत्पाद के सिद्धान्त का 


(१) मिलाइए ब्रह्मप्राप्तो विरजोध्भृह्रिमृत्युः ; तरति झोकमात्मविवृ; आदि 
आदि, देजिये पाचवें प्रकरण में उपनिषदों के दर्शन का विवेचन । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५१० 


अभाव) | अत जब “जात, भूत, कृत, और सस्क्ृत', पदार्थों से व्यतिरिक्‍त 
“अजात, अभूत, अकृत ओर असस्क्ृत' तत्व की स्वीकृति अत्ति' के रूप में मग 
चान्‌ के द्वारा हुई है तो क्या उस अजात' की अपेक्षा में ही, उस सन्त 
असोक' 'विरज पद' की अपेक्षा में ही, मगवान्‌ बुद्ध ने इस समग्र जात, भूत, कृत 
ओर सस्क्ृत' को अनित्य, अनात्म और दुख बताया, ऐसा क्या निष्पक्ष रूप से 
सोचा नहीं जा सकता ? उस हालत में भगवान्‌ के इस प्रकार के वाक्य 
यिया हि अग सम्भारा होति सद्दो रयो इति । 
एवं खन्धेसु सन्‍्तेसु होति सत्तोति सम्मुति ॥' 

अर्थात्‌ जिस प्रकार अलग अलग अग्ो के आधार पर (रथ को उसी प्रकार 
पाँच स्कत्घो के आधार पर व्यक्तित्व के व्यक्तित्व की उपलब्धि होती हैँ।' 
(जिसकी पूर्ण निषेधात्मक रूप से नागसेन के द्वारा की हुईं व्याल्या हम देख 
आए हैं) और ये वाक्य ही नही किन्तु भगवान्‌ वुद्ध के द्वारा उपदिष्द सभी 
पचस्कन्धी और अनात्मवाद सम्बन्धी वाक्य जिनको सभी को भिपिटक में से 
छान छान कर निकाल लिया जाय तो क्‍या ये सव वाक्य पूर्ण सगति के साथ 
ही बुद्ध की मूल भावना को विना आघात पहुचाएँ हुए (अर्थात्‌ अनात्मवाद के 
प्रकाश में ही) उपर्युक्त 'अजात' अभूत मकृत, असस्कृत' तत्व की अपेक्षा में हो 
व्यास्यात नहीं किए जा सकते ? निरचय हो भगवान्‌ तो कहते हे कि यदि 
वह अजात, अमूत, अक्ृत, असस्क्ृत न होता तो जात, भूत, कृत और सस्क्ृत का 
च्यूपशम ही कैसे सभव हो सकता ? नो चेत भिक्‍खवे अमविस्स अजात अभूत, 
अकत, असखत नयिघ जातस्स भूततस्स कतस्स सखतस्स निस्सरण पण्ञ्यायेथ' | यह 
लेखक यह कहने का साहस कर सकता है कि इससे अधिक एक शब्द भी शकर 
ने बौद्ध दर्शन के प्रत्याख्यान के विषय में नहीं कहा हैं। उनके समग्र प्रतिभा- 
शाली ओर प्रभावशाली (और ऐसे वे होने ही चाहिए जब शकर जैसे आचार्ये 
हो, नैरात्म्यवादी जैसा दर्शन हो, व्यवस्थामय जैसा यह जगत्‌ हो ) तर्कों 
का जोर इसी एक प्रधान तक॑ पर है कि 'भवेदुपपन्न सघातों यदि सघातस्य 
किचिप्निमित्तमवगम्येत । न त्ववगम्यते! । यह सब॒ हम विस्तृत और निष्पक्ष 
रूप से पाचवे प्रकरण मे देखेंगे। यदि शकर के कान में कोई यह बुद्ध-बचन 
डाल देता क्योकि वह अजात, अभूत, अकृत असस्कृत है, अत" जात, भूत, 
ऊत ओर सस्कृत का व्यूपशम जाना जाता है' (अत्यि अजात अभूत अकत अस- 
जैत तस्मा जातस्स भूतस्स कतस्स सखतस्स निस्सरण पज््यायतीति) तो वे 'भजा- 
तिवाद' के व्याख्यानकर्ता (योडपाद ) के प्रशिष्य (गोविन्द भगवत्पूज्यपाद ) के शिष्य 


प्११ अत्यि-धम्म है अभूत, अजात, असंस्कृत--निब्बाण 


आकर कम से कम न त्ववगम्यते' तो किसी भी प्रकार कह ही नही सकते थे, अन्य 
चाहे जो कुछ कहते, क्योकि जो कमी वे बुद्ध के दर्शन में दिखाना चाहते हैं उसका 
परिहार तो भगवान्‌ बुद्ध पहले ही कर चुके हेँ। किन्तु यह सब होता 
कैसे ?* बौद्ध आचार्यों ने भी तो पहले से ही निषेघात्मक दृष्टि पर अधिक जोर 
दे दिया है। विसूद्धिमग्गकार का यह उद्धरण कि 

दुकखमेव हि न च कोपषि वुक्खितों 

न कारकों क्रिया च विज्जति । 

अत्यि निब्बुति न निव्बुतों पु 

भग्गं अत्यि गसकों न विज्जति ॥ 

“दु ख हो यहाँ है किन्तु दुःखित कोई नहीं, क्रिया ही मात्रहु, कारक को 
नहीं , निर्वाण है किन्तु निव॒त सनुस्य कोई नहीं, मार्ग है किन्तु उसपर चलने 
चाला ही नहीं। 

यह उद्धरण यदि आत्यकच्तिक रूप से व्यास्यात्त किया जाय तो यह कब 
अवकाश देता हैं कि किसी 'अजात, अभूत, अकृत और असस्कृत' तत्व को माना 
जाय ? यहाँ तो मार्ग ही मार्ग है, निर्वार्ण ही निर्वाण है, क्रिया हो क्रिया हैं, 
मार्ग पर चलनेवाले का, निर्वाण का उपभोग! (अर्थात्‌ अनुभव) करने 
चाले का अथवा किया के करनेवाले का कहीं पता ही नहीं, वह कहीं मिल्ता 
ही नहीं। यदि आत्यन्तिक रूप से ऐसा ही है तो शकर क्‍या गलती करते हूँ 
यदि वे कहते हे 'यद्मोगार्थें: सघात- स्यात्‌ स नास्ति स्थिरो भोवतेति तवाम्यू- 
पगम.। ततशइच भोगो भोगार्थ एवं स नान्येन प्रार्थंनीय. । तथा मोक्षो मोक्षार्थ 
एवेति मुमुक्षुणा तान्येन भवितव्यम्‌॥ अच्येन चेत्‌ प्राथ्येतोभयं भमोगमोक्ष काला- 
वस्थायिना तेन भवितव्यम्‌" । यह तो निश्चय ही एक स्वाभाविक निष्कर्ष 
है। आत्यन्तिक रूप से ही अनात्मवाद का निदर्शन न केवल स्यविरवाद परम्परा के 
कुछ और आचार्यों ने ही किया है, वल्कि उनसे भी बढ़कर उत्तरकालीन बौद्ध 
बाचार्यों ने किया है। उन्होने तो किसी 'अजात, अभूत, अकृत, असंस्कृत' 
तत्व की पचस्कन्धो या प्रतीत्य-समुत्तन्न धर्मों से व्यक्तिरिक्त सत्ता ही नहीं 


मान्री। इस प्रकार सस्क्ृत बौद्ध धर्म में भगवान्‌ बुद्ध कहते हुए दिखाये 
गए हे-- 


(१) देखिए पांचवें प्रकरण में शांकर दशंन का विवेचन । हिन्दी अनुवाद और 
विवेचन वहाँ उपलरूब्ध हे । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वशोंत ५१२ 


'इति हि भिक्षवो$स्ति कर्म अस्ति फल कारकस्तु नोपलम्यते य इमानु्‌ स्कन्वानु 
विजहाति अन्यादच स्कन्वान्‌ उपादत्ते अन्यत्र घर्मसकेतातू। अथाय घर्मंसकेतो 
यदस्मिन्‌ सति इद भवति अस्योत्यादादिदमुत्ददूयत इति१॥ ( है भिक्षुओं ! कर्मे 
और फल हे, किन्तु कारक की कही उपलब्धि नहीं होती कोई ऐसा * कारक 
नही जो इन स्कन्धो को छोडे अथवा अन्यो का ग्रहण करे सिवाय धर्म सकेत 
के। और धर्म सकेत' यह हैँ कि इसके होने से यह होता है, उसके 
उत्पाद से यह उत्पन्न हो जाता है। 

अब इन दोनो उपर्युक्त उत्तरकाछीन आचार्यों के मन्तव्यों की इस 
बुद्ध-ग्चन से हम तुलना करें 'अजात असमृप्पन्न असोक विरज पद। निरोधो 
दुक्खघम्मान सखारूपसमों सुखो। यदि निर्वाण तत्व या परम तत्व अजाते॑ँ 
है तो वह कहाँ से आ गया ? जो कुछ भी उत्पन्न होता और निदुद्ध होता है 
वह तो सभी प्रतीत्य समुत्पाद का विपय है और आप कहते हे कि प्रतीत्य- 
समुत्पाद या धर्म सकेत से अत्य कोई है नहीं जो इन स्कत्धों को ग्रहण करे 
या छोड़े ( य इमान्‌ स्कन्धान विजहाति अन्याश्व स्कन्‍्धान्‌ उपादत्ते अन्यत्र 
घर्मसकेतात्‌ )। तो फिर यह अजात' कहाँ से आ गया ? फिर यही वात्त 
निर्वाण के असमुत्पन्न स्वरूप के विषय में भी है। इसी प्रकार जितना भी 
भूत-भौतिक मोर चित्त -चेतसिक व्यवहार हैं वह तो दु ख-अनित्य ओर अनात्म 
रूप ही है गौर इस भूत, भोतिक और चित्त और चेतसिक व्यवहार से 
व्यतिरिक्त तुम कुछ मानते नहीं हो, तो फिर भदन्तो ! “अजात, असमुत्पन्न, 
अशोक, विरज पद, सस्कारशम, सुख की तुम कल्पना कहाँ से करते हो जब 
तक कि विश्व के शास्ता सम्यक्‌ सम्बुद्ध के इन शब्दों को ध्यानपूर्वक न सुनो 
जो तुम्हारे सब नैरात्म्यवादो और वेदान्तियो के नैरात्म्यवाद सम्बन्धी सभी 
प्रत्याख्यानों को भेदन करते हुए, दु खो के अल्त और उसकी सगति को इन 
महतीय शब्दों में उपस्थित करते हे जिनकी व्यापक विस्मृति ही हमें यहाँ 
उन्हें मनेक वार उद्धृत करने को उत्साहित करती है-- 

अत्यि भिकखये अजात, अभूत, अकत, असखत नो चे त भिक्‍खवे ! 
अभविस्स अजात, अमूत अकत असखत न यिघ जातस्स भूतस्स कतस्स सखतस्स 





(१) वोधिचर्यावतारपड्जिका' तथा 'माध्यमिकवृत्ति! में उद्धत। देखिए 
विवुशेश्षर भट्टाचार्य : दि सेन्ट्रल फन्सेप्यान ऑफ बुद्धिज्म, पृष्ठ ९०, 
पद सकेत ४४ 


५१३ अत्यि-षस्म हैं असूत, अजात, असंस्कृत--निब्बाण 


निस्सरण पडञ्च्यायेय। यस्मा च खो भिक्खवे | अत्यि अजात, जभूत, अकत्त, 
असखत तस्मा जातस्य भूतस्स कंतस्स सखतस्स निस्सरण पण्चयायतीति' । 

अतः निष्पक्ष भाव से देखने पर इस लेखक को ऐसा मालूम पडता है 
( ऐसी मेरी श्रद्धा हैं, ऐसा मे जानता हूं ऐसा कहते हुए सत्य का आधात नहीं 
किया जाता' । बुद्ध वचन के अनुसार ही मे जानता हूँ कि अच्छी प्रकार 
से श्रद्धा किया हुआ भी, अच्छो प्रकार से सोचा हुआ भी, गलत हो सकता है 
ओर ठीक भी । अत' अपने सी मत में में अभिनिवेश कैसे रख सकता हेँ-- 
तान्‌ असाध्यान्‌ वभापिरें' ) कि भगवान्‌ तथागत ने अपने को चूकि अनुभव 
जगत्‌ से ही अधिक सम्बद्ध रक्खा हैं, दुखी प्राणियों के दुख को ही अधिक 
देखा है, सम्यक्‌ सम्बुद्ध होकर भी मनृष्य को केवल उतना ही बताया है. 
जितना कि उसे जरूरत है ( जिसको विवेचन में हम पहले “अनात्मवाद' के 
प्रसंग में प्रवृत्त हो चुके है ) अतः नाम-रूपात्मक अथवा यो कहिए कि पछच- 
स्कन्वात्मक जगत्‌ में से किसी भी स्कत्थ की व्यब्टि या समब्टि रूप में एका- 
त्मत अपने साथ करने की भावता ( जो कि सव दु खो का कारण है,--समभी 
सस्कार दुख हे--रूप दुख है, वेदना दु ख हे, सज्ञा दुख है, सस्कार दुख हैं, 
विज्ञान दुख है वुद्धवचन--दृष्टूदृश्ययो सयोगो हेयहेतु:--योगसूत्र ) का 
उन्होने निषेघ किया हैं। अत. “रूप आत्मा नहों है” रूपवान्‌ आत्मा नहीं हैं, रूप 
में आत्मा नहों है, रूप आत्मा में नहीं है' ऐसा उन कारुणिक शास्ता ने सिसाया 
है, गौर इसी को अनात्मवाद कहा हैँ अथवा इसी से द्योतित किया हैं आत्मवाद', 
'आत्मग्राह', आत्मदृष्टि' आत्माभिनिवेश अथवा सत्काय दृष्टि इन सबका 
उच्छेद भी | जा भआत्मवाद का उच्छेद है, वही अनात्मवाद है। किन्तु निश्चय ही 
यहाँ आत्मवाद' से तात्पय 'आसक्िति' से हो हूं, गीता में जिसे 'सग” कहा है उससे 
ही है, ऐसा हम कह सकते है ।/जात्मावाद-उयदान' शब्द से यही आर्य स्पष्ट हैँ । 
जआसक्ति' ही वन्धन का कारण होती है, मे, मेरा और मुभमें' ही मनुप्य को वाँघते 
है। किसमें ? रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान में । ये रूप, वेदना सज्ञा, 
सस्कार, विज्ञान किस स्वभाववाले है ? अनिन्त्य, दु ख। उनमें "में, मेरा, मझमें” 
करने से क्या सुख मिलेगा ? “नहीं ! तस्मादुदुख स्वभावेन! ( साख्य के 
इब्द यहाँ क्षम्य हो ) । इसलिए दुख तो दु ख्र ही हुआ | किन्तु तथाग्रत तो दु ख- 
निवृत्ति के लिए अवतरित (साधारण प्रयोग) हुए हैँ, अत. दुख निवृत्ति का 
मार्ग उन्होंने बताया है । और यह है वही जो अनात्मवाद अर्थात्‌ पज्चस्कन्धों 
में न मेरा; न में' आदि की सावनाएं । कित्तु यदि पज्चस्कन्चो को ही अन्तिम 


>>. उ3चय 


बन्द 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५१४ 


तत्व मान लिया जाय और प्रतीत्य समुत्पाद को ही अन्तिम व्यवस्था, तो इन 
दोनों की विद्यमानता होने पर हम अशोक, शान्त, सस्कारशम, सुख रूप 
निर्वाण की बात कहने का भी अधिकार नही रखते और चूकि तथागत ने अधि- 
कार पूर्वक उपर्युक्त लक्षणों से विशिष्ट निर्वाण पद का उपदेश दिया है, अत- 
उसके साथ-ही-साथ हम उसके 'अजात, मभूत, अकृत, असस्कृत, तत्व को 
भी नही भुला सकते जो एक ही साथ उनके द्वारा उपदिष्ट निर्वाण का स्वरूप 
है तथा उन दोनो अर्थात्‌ निर्वाण और अनात्मवाद की सगति भी। अतः जब 
हम भगवान्‌ के इस प्रकार के वचन देखते हे भिक्षु समझता हैँ कि मेरी क्रियाओं 
के पीछे कोई करने वाला नही है, कोई आत्मा नही, क्रिया मात्र हे! तो हम 
उनके इस वचन को विना उनके द्वारा उपदिष्ट अनात्मवाद की मूल भावना पर 
भाघात किए हुए बिलकुल उसी अर्थ का द्योतक मान सकते हैं जिस अर्थ में कि 


| गीताकार ने गुणा गुणेषु वर्तत्त इति मत्वा न सज्जते*', नाह किड्चित्‌ करो- 


मीति', 'मूढ. कर्ताहमिति मन्यतें आदि कहा है *, या साख्यकार ने नास्मि 
न में नाह' आदि कहा है । इस अथ को लेकर भगवान्‌ के द्वारा उपदिष्ट 
तृष्णा का निरोध बडी अच्छी तरह से व्याख्यात है और इसीलिए स्वभावतः 
दुख की निवृत्ति भी जिसको छोड भगवान्‌ तथागत ने और कुछ सिखाने का 
दावा ही नही किया । किसी अतीत्त सत्यता के निपेघ को दिखलानेवाला तथागत 
का अनात्मवाद' सिद्ध नही किया जा सकता, यही सब हमारे कहने का साराश 
है । जिस कारण से तथागत ने इसे प्रस्यापित नही किया है उसे हम “अनात्म- 
वाद' के विवेचन में दिखा चुके हे और कुछ यहाँ भी । किन्तु निर्वाण के उप- 
देश के प्रसग में भगवान्‌ उस बात को दिखा गए हे जिसे वे अनात्मवाद के 
प्रसग में नही दिखा सके, अथवा इसी वात को यो कहना चाहिए कि साधन-पक्ष 
के प्रसग में जिस बात पर उन्होने मोन रक्‍्खा है, साध्य-पक्ष पर आत समय 'अस्ति' 
केवल* इस एक विघानात्मक शब्द से प्रज्ञापित कर अन्य सव॒ को यहाँ भी अप्रज्ञप्त 
छोड दिया है क्योकि सिवा अस्ति! के और कुछ कहा ही नहीं जा सकता और जो 
कुछ कहा भी जायेगा वह निषेघात्मक भाषा में ही होगा, इसलिए 'अत्थि भिक्‍्खवे ! 
(१) जैकोबी ने साहय गुणों” की बौद्ध सस्कारो” से समानता दिखाई हैं । 
देखिये पाचववें प्रकरण में बौद्ध द्शंत और सांख्य दर्शनों का विवेचन । 
(२) वेखिए पाचर्वे प्रकरण में 'बौद्ध दर्शन और गीता-वर्शन' का सम्बन्ध-विवेचन । 
(३) देखिए पाचलें प्रकरण में बौद्ध दर्शेत और सांख्य वर्शान' फा सस्वन्ध-विवेचन॥ 





प्श्प्‌ अत्यि-घम्म है, अभूत, अजात, असंस्कृत--निब्बाण 


अजात अभूत अकत असखत'। केवल यहो कहा गया यही निर्वाण हैं औरदु खो का 
अन्त भी है यही एसेवन्तो दुक्खस्साति' । हमें इस सार्थक तथ्य को सदा ध्यान में 
रखना चाहिये कि निर्वाण के भावात्मक और निषेधात्मक रूपो में जिन शब्दों का 
प्रयोग बौद्ध परिभाषा में किया गया है वे प्राय.-पूरी तरह से वेदान्त के ब्रह्म के लिये 
भी छाग होते हे । बुद्धोपदिष्ट निर्वाण के सम्बन्ध में हम पहले उद्धरण के आधार 
पर दिखा चुके है कि वह विमुक्ति है, अमृतपद हैँ, योगक्षेम है, अच्युत पद हैं, 
शान्त है, शिव है, घ्यू व है, त्राण है, द्वीप है, सत्य है, अत्यन्त सुख है, परम अतीत' 
है, निष्प्रपच है, अस्ति-धर्म है, सत्‌ है। यही सब विद्येषण वेदान्त ने ब्रह्म के सबंध 
में भी प्रयुक्त किये हे । निषेघात्मक रूप में निर्वाण अकृत है, असस्क्ृत है, 
ए्राग, छेष, मोह का विनाश है, तृष्णा और आज्रवो का नि शेष है, असस्कृता घातु 
है, और अभिघम्म की पदावली में अव्याकृत है, असस्क्ृत है, न स्वयं विपाक 
हूँ और न विपाक को उत्पन्न करनेवाला हैं (विपाक-न-विपाक धम्म) अनुपादित्र! 
और अप्रमाण ( असीम ), अहेतु, अपरामृष्ट, चित्त-विप्रयुक्त, चित्त-विससृष्ट, 
अ-चेतसिक, अनालम्वन, अ-प्रीतिक, अ-परियापन्न, अनुत्तर गौर अनिय्यानिक 
भादि है। कहने की आवश्यकता नही कि ये सब विद्येषण वेदान्त के निर्गुण-निवि- 
शेष के लिये भी उसी प्रकार लागू है । 
यहाँ हमने निर्वाण के प्रसग में ब्रह्म ओर अनात्मवाद का प्रसग॒ छेड दिया जो 
कुछ को अनपेक्षित-सा जान पड सकता हूँ। किन्तु वास्तव में वात ऐसी बिलकुल 
नही हूँ। निर्वाण में अनात्मवाद का सवाल अपने आप अभिव्याप्त है। निर्वाण 
के स्वरूप को समभने के लिए अनात्मवाद के स्वरूप को समझना अत्यन्त 
आवश्यक है ओर बिना 'अजात, अभूत, अकृत, असस्कृत' स्वरूप निर्वाण 
को समझे हम अनात्मवाद को कभी समझ ही नहीं सकते। निर्वाण की 
ब्रह्म से तुलना करने पर अनात्म तत्तव के दो स्वरूप की अवगति होती है |. 
इन्ही दो दृष्टिकोणो को सामने रखकर हमने इन दोनो के सम्बन्ध को उप« 
युक्त रूप से निरूपित किया हैं । वास्तव में वात तो यह है कि अनात्मवाद 
ओर निर्वाण दोनो का समभना ही कठिन है। अनत्त' तो दुदंश है ही, 
सत्य रूप निर्वाण भी सुख से दर्शन करने योग्य नही है" । निश्चय ही जितना 
वह साक्षात्कार करने में कठिन हैं उतना ही वर्णन करने में भी* । किन्तु यहाँ 


(१) वुद्दस्सं अन्त नाम न हि सच्च सुद॒त्सन । उदानं, ,पाटिलिगामिय वग्गों । 
(२) प्रसिद्ध जापानी बौद्ध पड्ित यामाकामी सोजन ने भी यही अनुभवकिया हे। 


घौद्ध दशेन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५१६ 


यदि साख्यकार की एक उक्ति को स्मरण करते लग जायें जिससे भग- 
वान्‌ तथागत भी असहमत नहीं हो सकते, अर्थात्‌ यह कि विमुकति प्रशसा 
तो मन्दो की ही होती है! विमुक्ति-प्रशसा मन्दानाम्‌' तो हम इन सब बौद्धिक 
विवेचनों को छोड केवल इसी अनुत्तर सत्य पर डटते हूँ कि-- 
“पटिविद्धा तण्हा जानतो पस्सतो फिज्चनति । 

बर्थात्‌ ज्ञानी की तृष्णा जब नष्ट हो जाती हैं तब उसे रागादि क्लेश 
कूछ नही होते। यही निर्वाण है । एतद्टे तत्‌' । क्या ? वहीं जो अजात 
अभूत, अकृत, असस्कृत',३ जिससे निस्सरण जाना जाता हूँ जात, भूत, कंत 
थौर सस्कृत का । हमारा वार-वार उसी विन्दु पर लोटकर जाना अशेष 
नैरात्म्यवाद की पाठशाला में पढे हुए व्यक्तियो को सत्काय दृष्टि 
पर ही वार-वार लौट आने का आभास दें सकता है ओर वे निश्चय ही 
कह सकते हूँ कि हमने केवल मिलिन्द राजा के उठाएं हुए कुछ 
पूर्वपक्षो को ही. गलत रूप से रक्खा है"। यह हो सकता हैं क्योकि लेखक 
की वर्णन-शक्ति और चिन्तन-शक्ति बहुत अल्प हैँ और जव आनन्द जैसे 
शिष्य को तथागत ने अ्रतीत्यसमुत्पादं के विषय में एक साधारण दृष्टि 
लेने से रोका तो हम बपुरे कौन है जो भनात्मवाद या निर्वाण के विषय 
में एक शब्द भी साधिकार कह सके, जिन्होने न आचरण से और न सम्यक्‌ 
विचार से कभी यह देखा कि निर्वाण-मार्गे का प्रथम पद भी क्या होता है ” 
जो कुछ कहा हैं वह अध्ययन,के आधार पर ही कहा है और इसकी सम्यक्‌ 
अनुभूति है कि जब औपनिषद अथो में भी आत्मा' जैसी कोई परिनिष्ठित 
कस्तु बुद्ध के विचार (बौद्ध दर्शन बिलकुल विचार के वाहर है) में देखी 
जाती हू तो बहू केवल अर्थापत्ति से ही वहाँ आती है अर्थात्‌ बुद्ध के निर्वाण 





तार १68००एए०णा ०० निर्वाण 78, 7 &0०ेंट्रा०ज्8१2०, 
क708 88 वागी०एं॥ ४0 प्रावछधयते 88. निर्वाण 788॥ 8 
+0 ए९७॥26!, सिप्ठम्स ऑफ बुद्धिस्टिक थॉट, पृष्ठ ४२ 

(१) निरचय हो कुछ तो वात्सीय पुत्रियों का ही प्रत्यावर्ततन यहां देख सकते 
है ( जिन्होंने बोद्ध धर्मे के पूर्व विकास में बुद्ध के शब्दों को तोड-मरोड़ 
कर लात्मां और पुद्गर्ल वादों को सिद्धि करने को कोशिश को थी--- 
देखिए आगे बोद्ध धर्म और दर्शन का विकास ) । किन्तु हम वात्सीय- 
पुत्रिय' नहीं है । 


५१७ अत्यि-धम्म है जमूत, अजात, असंस्कृत--निव्धाण 


आदि के उपदेशो को देखकर यह अनुमान छगाना पडता है कि यदि इनकी 
सगति मिलाती है तो निरकत जगत को छोडकर ( जहाँ अनात्म ही अनात्म 
हैं ) अनिरक्त अवस्था में कोई तत्व अवश्य ऐसा होना चाहिए जो 
उनकी प्रतिष्ठा स्वरूप हो ।[इसका अर्थ यह है कि जव बुद्ध अनित्य और 
दुख के सम्बन्ध में यह कहते है कि यह “भत्ता” नहीं हो सकता, 
वो जिसे वे स्वय अत्यन्त सुख' ओर “बच्युत' “घर व, सत्य और परम शान्त 
कहते हे क्या उसे अत्ता' कहना ठीक न होगा ? किल्तु यह चुद्ध ने 
भाषित नहीं किया है। अत. दोनो ही अर्थ निकल सकते हे अर्थात्‌ है भी 
और 'नहीं' भी। वोद्ध धर्म ओर दर्शन के इतिहास में दोनो अर्थ निकाले 
भी गए है, किन्तु उनके विरोधियों ने उन्हे न कहने का ही पक्षपाती अधिक 
ठहराया है। चूकि यहाँ निर्वाण के प्रसंग में हमें स्पष्ट" 'अत्यि' कहा हुआ 
मिलता हैँ इसलिए हमने उसको जैसा समझा है प्रकट किया है। जो बौद्ध 
ग्रन्थ (और वे 'मिलिन्द प्रश्न! जैसे स्थविरवादी ग्रन्थ से लेकर अन्य बौद्ध 
दाशनिक सम्प्रदायो में अनेक हे ) निषेघात्मक रूप से बुद्ध-मस्तव्य को प्रकट करते 
हैं उनसे निश्चय ही हमारा मत मनुकूल नहीं पडता हैँ और इस दृष्टि 
से हम बुद्ध की मूल भावना को सममने से ही मश्रमित समझे जा सकते 
है, किन्तु हमारा विचार यह हैँ कि अनेक बोद्ध आचार्य ऐसे भी हे, 
जिनमें अश्वधोष का नाम सर्वप्रथम स्मरणीय है, जो हमें अपने चिन्तन में 
उत्साहित करते हैं और नागार्जुन की भी यदि परम्परायुक्त व्याख्या न ली जाय 
तो वे भी हमें काफी आश्वासन दें सकते हे । किल्तु इन आचार्यों का 
तो यह कुछ सवाल ही नही। हमें शकर, अश्वघोष या नागार्जुन से इस 
समय क्या करना है ? हमें तो बुद्ध-मन्तव्य ही यहा विवेचनीय हैं । और 
स्थविरवाद को परम्परा में होने से स्थविर नागसेन हमे अपना साक्ष्य 
सुना सकते हे, किन्तु अन्य मतीषियों का तो आह्वान ( शकर भी 
एक वार दो बुलाए गए! ) हमें अपनी एक विशेष व्याख्या को सुस्पष्ट 
करने के लिए ही करना पडा, जिसको भी उनके साथ ही साथ चले जाना 
चाहिए । सा5पि पश्चात्‌ प्रहीयते ।' 

स्थविरवाद-परम्परा में निर्वण दो प्रकार का माना गया है, 
(१) सोपाधिशेय निर्वाण ओर (२) अनुपाधि शेष निर्वाण"। लछोसादि दस 
(१) यह विभेद अन्य बौद्ध सम्प्रदायों को भी मान्य है। देखिए सोजन - 

सिस्टम्स बॉँव बुद्धिस्टिक थॉट, पृष्ठ ३६ 


धोर दर्शन तथा सन्‍्य भारतीय वर्शोन ५१८ 


, क्‍लेशो के अत्यन्त विनाश होने को सोपाधिशेष निर्वाण कहत हैं। 'क्लेश'. 
( पालि किलेस ) शब्द स्थविरवाद वोद्ध धर्म में अत्यन्त महत्वपूर्ण है। जिसके 
द्वारा मन मलित किया जाता है (किलिस्सति), जलाया जाता हैँ (उपतप्पति) 
दुखित किया जाता है (वाधियति) या प्राणियों को साधारणत जो मलिन भाव 
( मलिन भाव विहीण भाव ) को प्राप्त कराता है, वह क्लेश कहलाता हैं । 
ये क्लेश दस हँ*, यथा छोम ( लोभ ), द्वेप ( दोसों ) मोह ( मोहो ) 
मान, दृष्टि ( दिद्ठि ) विचिकित्सा ( विचिकिच्छा ) स्त्यात ( थीन ) भौद्धत्य 
( उद्धच्च ) अही ( अहीरिक ) तथा अनुत्ताप ( अनोत्तप्प ) हम पहले 
देख चुके हे कि भगवान्‌ तथागत ने एहिपस्सक घम्म का उपदेश दिया 
है भर उनका निर्वाण भी सर्वप्रथम 'एहिपस्सक घर्म्म' ही हैं! सोपाधिशेपष 
निर्वाण जीवन की अवस्था का निर्वाण है और निरुपाधि-शेप जीवन 
की अवस्था के वाद का। निर्वाण का साधारण अर्थ है निर्गेत वान गमन 
यस्मित्‌ तत्‌ निर्वाणम्‌' अर्थात्‌ जिसमें गमन या ससरण निवृत्त हो जाए 
बह निर्वाण हैं ९। यह निर्वाण की अवस्था जीवन के पहले भी प्राप्त की 
जा सकती है और वही वास्तव में बाद में पुनर्जन्म को हटानेवाली भी 
होती है। सोपाधि-शेप निर्वाण और निरुपाधि-शेष निर्वांण को ही हम 
क्रमश निर्वाण और परिनिर्वाण कह सकते हैँ! सोपाधिशेष निर्वाण अनुभव 
जगत्‌ से सम्बन्ध रखता है और निरुपाधि-शेष अतीत जगत्‌ से। इसी 
दृष्टि से दोनों के स्वत्पों मे भी और वर्णनों में भी विभेद है। तथागत के 

लिए इस जीवन का निर्वाण कम महत्वपूर्ण नही था और उसीसे हम वाद 
के निर्वाण को भी अनुमेय कर सकते है, अन्य कोई मार्ग उसे समभवे 


(१) क्लेश शब्द के योग में व्यवहार के लिए देखिए पाँचवें प्रकरण में 'वौद्ध- 
दर्शन और साठय-पोग' पर विवेचत ॥ 

(२) कमी क्लेश का द्विविध विभाग भो किया जाता हैं यथा भावना हेय 
फ्लेश' तथा दर्शन हेय बलेश' स्थविरवाद परम्परा को दशतिय क्लेश 
ही अधिक मान्य है और 'धम्स समरणि' सें वह वैसे ही दिया है । 

(३) यूआन-चुआह के द्वारा विए हुए चार अर्थों (अशेष भव-विसुक्ति, फलेदा 
कर्म निर्वत्ति, पठ्चस्कन्धों आदि के गहन कान्तार सें से निकलता, कर्मे- 
सूत्र का नितान्त अभाव या उच्छेद ) के लिए देखिए, थरामाकामी सोजन : 
सिस्टम्स आँव बुद्धिस्दिक थॉट, पृष्ठ ३०-३१, 


५१९ अत्वि-धम्म है अभूत, अजात, असंस्कृत--निब्बाण 


का नहीं हैँ। सोपाधिशेष निर्वाण प्राप्त करने की चार सीढियाँ हे, यथा 
स्रोतापन्न होता, सकृदागामि होना, अतागामि होना तथा अहंत्‌ होना । 
जो कुछ समुदय-धर्म है, वह सव निरोध-घर्मं हैं! (य किचि समुदयचम्भ 
सव्ब त निरोध धम्मति' ) ऐस। विमर ज्ञान अहँत्‌ को होना चाहिए। 
सोपाधिशेष निर्वाण की अवस्था, जिसे हम जीवन्मुक्ति की अवस्था कह सकते 
है, निश्चय ही आनन्द से भरी हुई होती है। अभितो ब्रह्मनिर्वाण वर्तेते 
विदितात्मनाम्‌” यह गीता की भावना एक अहँत्‌ के लिए सर्वेथा चरितार्य 
होती हैं। वह आनन्द से भरा रहता है और इसमें तनिक भी हमें आइचर्य 
नहीं करना चाहिए। भगवान्‌ वुध इस प्रकार की अवस्था को वह्म प्राप्ति 
की अवस्था कहकर पुकारते हे और निर्वाण-सुख रूपी चेतोविमुक्ति- 
सुख का अनुभव कर विहरते हुए जहंतू को नब्रह्मभूत' कहकर पुकारते 
है। सर्वत्र हो अहँतों को हम इस प्रकार, “्रद्यानन्द में डूबते हुए 
देखते हे -- 
सुसुर्खं बत जीवाम येसं नो नत्यि किज्न्चन । 
पीतिभक्खा भविस्साम देवा आसस्सरा यया ॥ 
जिन हम लोगो को पास कुछ नही, अहो” हम कितने सुख से 
जीवन विता रहे हें। हम “आभस्सर' देवों की तरह प्रीति भक्षक हें।' 
गोतम बुद्ध तो अत्यस्त सुल विहारी' योगी थे। देखिए मुक्त अहंतो के 
उद्गार-- रे 
ठिते भज्कन्तिके काले 
सप्नितिन्रेसु पक्षिक्षतु । 
सनतेव ब्रह्मारझ्ण 
सा रती पटिसाति सं 
मव्याहत कार में महावत में जब पशु-पक्षी तक नीरबता पूर्वक 
विश्राम कर रहे है, उत समय मेरा आनन्द अपार होता है।' 
विस्ाख ने जब बम्मदिन्ना से पूछा कि निर्वाण क्‍या है, तो धम्मदिन्ना ने 
उसके अतिमग्रश्न' का उत्तर न देकर केवल यही कहा कि धमे में ही निर्वाण की 
शाखा प्ररढ़ है, धर्म का उद्देश योर आदि तथा अन्त सव कुछ निर्वाण ही है । 
विसाख ने जब बुद्ध से यही प्रश्न पूछा तब उन्होने भी धम्मदिन्ना की प्रशतता 
करते हुए यही बताया। निरचय ही तथागत के लिए इस जीवन का निर्वाण 
ही अधिक प्रयोजन रखता हूँ। उनके भन्तव्य में भो निश्चय ही अदूयैव 


द्व व्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ५२० 


वनीयन्ते' 'अन्र ब्रह्म समक्षुते! आदि औपनिपद वाणियाँ इसी जीवन में 
रेतायं होनी ही चाहिए। '्रह्मविद्‌ इव सौम्य ते मुख भाति' की वातें 
रिपुत्न आदि अनेक जीवन्मुक्त महात्माओ के प्रति वीद्ध साधना के क्षेत्र 
कही गई है । निरुषाधि-शेष निर्वाण के विषय को छेकर हम पहले 
कह चुके हूं। यह दीपक की ज्योति की उपमा ही अधिक दी जाती 

। इस प्रकार “'रतनसुत्ता में 
सीन पुराणं नव नत्यि सम्भव विरत्तचित्ता आयतिके भवस्मि | ते 

खोगपीजा अविकल्हिछन्दा निच्वन्ति घोरा यथाय पदीपो ४ 

'पुराना (कर्म) क्षीण हो गया, तवीन की उत्पत्ति नही हैं, पुनर्जेन्म में 
पत्त विरक्‍त है, पुनर्जन्म के बीज सव नष्ट हो गए, कोई इच्छा शेष नहीं 
दी, तो ये घीर (वुके हुए) प्रदीप को तरह निर्वाण को प्राप्त होते हैं ।' 
हूं दीपक का वुके जाना क्‍या हैं? यह हैं द्वेप, छोभ, मोह का दग्व हो 
ना । इनके समाप्त हो जाने पर वह सामग्री ही नहीं रहती जिससे 
प्रा जन्म घारण करना पडे। यह एक वोद्ध प्रयोग मात्र है जो इस त्तथ्य 
) सूचित करता है। अभाव का यह पर्यायवाचक नहीं है क्योकि उस हालत 
 दीपस्स इव निव्वान विमोक्‍्लो अर चेततरों' अर्थात्‌ मेरे चित्त का विमोशद्ष 
पक के बुरते के समान था ऐसे त्रिपिटक के वचनों का कोई मतलब 
| नहीं भिकलेगा। अनुपाधि शेप निर्वाण निश्चय ही एक अनिरकक्‍्त अवस्था 
और समुद्र के समान वह गम्भीर, जथाह तथा अग्रम्य हैँ। यही तथ्य 
भक्षणी खेमा ने कोशछराज प्रसेनजित्‌ को बतलाया था। आनन्द ने भी 
के वार यभक नामक भिक्षु को इस मिथ्यादृष्टि से निकाला था कि 
थागत (जीव) मुत्यू के वाद नहीं रहते और स्वय बुद्ध ने कहा था कि 
(व बातो का वर्णेन नही किया जा सकता, किन्तु ये अज्ेय और अननुवेध 
अननुवेज्जो' हे ( अल्गहपम सुत्त )। यह निर्वाण का अनिर्वचनीय स्वरूप 
त्रेपिटक में अनेक वार प्रख्यापित किया गया है और निश्चय ही उस पद के 
वेषय में जितके लिए गति और अगति, स्थिति और च्युति एक ही हे, 
ईगवात्‌ का यह उदान अत्यि भिखवे तदायतन, यत्य चेव पठवी वे आपो 
_ तेजों ने उम्तो चल्दम सुरिया - एसेवन्तो दुखस्साति' सर्वथा ठीक ही 
7 एंसी ही वह अनिरुक्‍्त अवस्था है। तेल और वत्ती जब समाप्त हो गए 
गे दीपक को बुर जाना ही चाहिए, वेदनाओ को ठडी पड ही जाना 
व्रहिए, यहा पर समाप्ति हो ही जाती चाहिए । निवृतत्त पुरुषों के भ्रज्ञापन के 


५२१ अत्थि-धम्म है अमृत, अजात, बस तनट गलवाए | 


लिये मार्ग नही है 'वट्ठ तेस तत्यि पड्थ्यापनाय* । यह अनिरुक्त अवस्था का ही 
सूचक है, आत्मविनाश का नहीं। इसी प्रकार वुद्ध-वचन का आश्रय लेकर 
जब नागसेत निर्वाण को निरोध कहते हुए परिनिवृत्त पुरुष के सम्बन्ध में 
कहते है 'वह लपठ तो बम गई तो हमे बुकने से तात्पर्य या तो राग, 
हेेष और मोह की अग्ति के बूभने से लेता चाहिये या उस अनिरुक्त अवस्था 
से, जिसके सबंध में कुछ नही कहा जा सकता । यदि सत्त्वच्छेद अभिप्राय' 
होता तो तथागत स्पष्ट क्यो नही कह देते मरने के बाद तथागत नही रहते ।' 
ऐसा उन्होने नही कहा है । इसलिये रूपट बुक जानें में उसी अद्दय 
अनिरक्त अवस्था का चिह्न हैं जिसके सवध में मैत्रेयी को मोह 
में डालते हुए याज्ञवल्वय ने कहा था, न प्रेत्य सज्ञास्ति । चरम सत्य 
निषेघात्मक भाषा में ही व्यक्त किया जा सकता हैँ, क्योकि वहा दूसरा 
नही रहता। यह जनिरुक्त अवस्था हमारे लिये अनिरुक्‍्त अवस्था के रूप 
में ही समभने योग्य है और निश्चय ही माध्यमिको के दर्शन मे भले ही अभाव 
की कल्पना हम कर लें (जो भी यद्यपि नहीं करनी चाहिए) किन्तु तथागत 
के अमृत, शान्त, अतर्कावचर, अशोक विरज, सुखप्रद रूप निर्वाण में तो 
अभाव की कल्पना कर हमें कभी अपने विचार को कल॒पित नही बनाना 
चाहिए क्योकि बुद्धो का गलत समझना अकुशलमूल होता है। उन तथागत 
के लिए वाद' ज॑सी कोई वस्तु रह ही नहीं गई थी क्योकि उन्होने 
यह सब देख लिया था और सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त कर ली थी। डा० राघा 
क्ृष्णन्‌ के ब्रिटिश अकादमी में दिए गए अभिभाषण के इस अश से हम 
सहमत हूँ जिसमें उन्होने कहा है कि हमें गोतम बुद्ध के सबंध में 
उच्छेदवाद पर आग्रह नहीं करना चाहिए १ । 


(१) उदान ६८ 
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--+गौतस दि बुद्ध ( पुस्तक के रूप में प्रकाशित, ब्रिटिश एकेडमी के 
द्वारा, १९३८) पृष्ठ ४६ 


बोद्ध वर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन पर२ 


हमें भगवान्‌ बुद्ध के मन्तव्य को ठीक प्रकार से समभने का प्रयत्त करना 
चाहिए। अभाव न विकल्पयेत्‌”। “निर्वाण' का एक वडा लम्बा इतिहास है, किन्तु 
हम तो यहाँ इसके विकास का किड्चिन्मात्र रूप भी 
निवाण के सस्वन्ध में नहीं दिखा सकते । जहाँ तक स्थविरवाद परम्परा 
मिलिन्द प्रश्न और का सम्बन्ध है,''मिलिन्द प्रश्न! और “विशुद्धिमार्ग 
“विशुद्धिमाग? के विचार के एतत्सम्वन्धी न्घी विचारो से अवगति प्राप्त कर 
लेना हमारे लिये आवश्यक हैँ। नागसेन ने 
निर्वाण के सम्बन्ध में बहुत कुछ कहा हैं और इतना अधिक कहा हैं कि उसका 
सक्षिप्त स्वरूप भी यहाँ देना अत्यन्त कठिन है। फिर नागसेन की विचित्र 
उपमाओ की वडी कठिन समस्या हैं। वे इतनी मनोहर और प्रसगानुकूछ 
हैं कि उन्हें बिना उद्धृत किए जी नही मानता, किन्तु साथ ही विस्तार 
मे वे वडी लम्बी भी हें। वर्णन-शक्ति वाण के समान, सूक्ष्म दाशंनिक दृष्टि 
वाचस्पति की-सी, और शकर का-सा प्रशस्त गद्य, यही है हमारे मदन्त 
नागसेन और उनके कलात्मकवर्णन। यदि निर्वाण के गुण ही गिनाने हे तो 
एक गुण उसमें कमलछ का दो गृण जल के, तीन गुग दवा के, चार गुण 
समुद्र के, पाँच गुण अन्न के, दस गुण आकाश के, पाँच गुण पर्वत की चोटी 
के कोई इयत्ता ही नही दीखती कि नजाने ज्ञानेश्वर जी के समान 
एक ही उच्छवास में वे जाने क्या-क्या न कह जायगे | केवल इतने सक्षम 
निर्देश से ही हम समझ सकते हे कि सोपाधि-शेप निर्वाण को किस 
स्पष्टता के साथ नागसेन ने देखा है। दूसरी वात जो उनके निर्वाण के वर्णन 
के विषय में है, वह है उनके द्वारा उसके अनिर्वेचनीय स्वरूप पर जोर देना। 
वे निर्वाण को' अकम्मर्ज', 'अहेनुज', 'अनुतुज', “अनुप्पादनीय” और “असखत 
कहते हे, जो निश्चय ही भगवान वद्ध द्वारा उपदिष्ट अजात', 'अकत' 
अभत्ता भोर “असस्कृत' की ही व्याख्याये हं। शाकर दर्शन से इस प्रकारके 
तिर्वाण का क्‍या सम्बन्ध है, यह पाँचवे प्रकरण में निरूपित करेंगे। यहा 
यह ओर कह देना चाहिए कि भदल्त नागसेन की रुचि निर्वाण के बौद्धिक 
विड्लेषण में होते हुए भी वे अपने झ्ास्ता के महान्‌ नैतिक उद्देश्य को 
नही भूले हे और यह स्पष्ट कर दिया है कि यद्यपि निवाण के साक्षात्कार के 
लिए आये अष्टागिक मार्ग का उपदेश दिया गया है, फिर भी आर्यजष्टागिक 


(१) निब्वाण्ं महाराज अकम्मज अहेतुज अनुतुजुं। निलिन्द पञज्हो, पृष्ठ २६३ 
( वस्वई विश्वविद्यालय सस्करण ) 


पररे निर्वाण के सस्वन्ध में 'मिलिस्द-प्रइत' और “विशुद्धि मार्ग 


मार्ग निर्वाण की उत्पत्ति का हेतु नही है* । निर्वाण तो अ-कर्मज है, भ-हेतुज 
हैं। हम निश्चय पूर्वक वेदान्त की ओर बढ रहे हे, जिसके सबन्ध में पाँचवें 
अध्याय में लिखेगे । 

आचाये बुद्धधोष की निवाण-सम्वन्धी व्याल्या पर भी हमें दृष्टिपात 
कर लेना चाहिये । बुद्धघोष ने निवाण को सच्तिलक्खण' कहा है। उसका लक्षण 
शाति है । अच्युति या आइवासन प्रदान करना उन्होने निर्दाण का सार 
माना हूँ । एक अत्यन्त महत्वपूर्ण वात जो आचार्य बुद्धधोष ने निवाण के 
सम्बन्ध में कही है वह यह है कि निर्वाण शश-विषाण के समान 
अमावात्मक नही है। नत्थेव निव्वाण ससविसाणमिव वह सत्‌ है, विद्यमान 
है। उपाय के हारा उसकी उपलब्धि होती है। उपायेन 'उपलब्भनीयतो ६ 
निर्वाण के अनुरूप उपाय का आश्रय लेने से वह प्राप्त होता है। 'उपछब्भति 
हि तदनुरूप पटिपत्तिसखातेन उपायेन। इसलिये निर्वाण अभावसात्र 
(अमावमत्त) नही है। यदि निर्वाण न हो तो आ्यंभष्टागिक मार्ग और शील, 
समाधि और प्रज्ञा के अभ्यास व्यर्थ हो जायेंगे*। जाये मार्ग (वुद्ध-धर्मे) की 
सार्थकता के लिये यह आवश्यक है कि निव्वान भाव-रूप हो। परमार्थतः 
दु खनिरोध रूपी आयें-सत्य ही निर्वाण है१, यही स्थविरवाद परम्परा 
को अच्त में निर्वाण के सम्बन्ध में वक्‍तव्य है । 

बौद्ध साधता के प्राथमिक और मौलिकतम स्वरूप में निर्वाण को 
किस रूप में देखा गया है, यह यहा हमने निरूपित किया हैं। उसके उत्तर- 
कालिक विकास में निर्वाण को क्‍या स्वरूप मिला और अन्य भारतीय 
दर्शन-सम्प्रदायो के मोक्ष सम्बन्धी सिद्धातों से उसका क्या सबंध है, इसका 


विवेचन तो हम आशिक रूप से इस परिच्छेद के उत्तराद् और अन्त में 
पाचवें परिच्छेद में करेंगे । 


(१) सच्च महाराज भगदता. . . . . « निव्यानस्स सच्छिकिरियाय मग्गो अक्खातो, 
न च॑ पन निव्वानस्स उप्पादाय हेतु अच्खातो'ति । मिलिन्दपञ्हो, पृष्ठ 
२६३ ( बस्वई विश्वविद्यालय का सस्करण ) 

(२) असति हि निव्वाने .... सीलादिक्खन्धत्तय सगहाय सम्मा-पटिपत्तियां 
वभ्ुभावों आपज्जति । विसुद्धिमर्ग १६६८ । 

(३) परमत्यतों हि दुक्ख निरोध॑ अरियत्तच्चं ति निव्वानं वुत्चति। विसुद्धि- 
सग्ग १६६५ 


चौद्ध दर्शन तया अन्य भारतोय वहन प२४ 


११--क्या सम्यक सम्बुद्ध दुःखबादी, अनीश्वरवादी और 
उच्छेदवादी है ? 

बुद्ध-घममं सु-आख्यात था भौर उसके शास्ता सम्यक्‌ .सम्बुद्ध थे। फिर भी 

चुद्ध का युग अनेक दार्शनिक विचिकित्साओं का युग था, यह हम पहले देख 
चुके हें। अनेक अतिवादों से वचकर तयाग्रत ने 

घुद्ध के समय में दी अपने अविवाद नैतिक धर्म का उपदेश दिया था जो 
उनपर अनेक प्रकार यही जीतें जी, प्रति-धरीर, साक्षात्तरणीय था और 
के श्राक्षेपष और जिसके निर्मम वौद्धिक विवेचन और परीक्षण 
त्थागत के द्वारा का मार्ग स्वय उन्होने प्रशस्त कर दिया था। 
उनका स्पष्टीकरण फिर भी सगवान्‌ बुद्ध के उपदेश के विषय 
में उनके जीवन-काल में ही अनेक ख्रातियाँ लोगो 

में फंलनें लगी मौर वाद में तो इस अस्पष्टता को लेकर उनके 
समग्र धर्म में ही अनेक विवाद उठ खडे हुए जिनका विवरण हम बौद्ध 
धर्म और दर्शन के विकास के इतिहास के समय देंगे। महापुरुषों की वाणी 
साधारण जनता को, जो अल्प वैराग्य और अल्प साघनावाली होती है, शीघ्र 
ही समझ में नहीं आाती। भगवान्‌ बुद्ध भी पृथग्जनों की इस प्रवृत्ति के 
शिकार हुए। उतके जीवन-काल में विश्येषत ब्राह्मणों, परित्राजजो और 
निगठो (निग्नेन्थो) में उनके सबंध में अनेक भ्रमात्मक विचार प्रचलित थे। 
उदाहरणत- एक ब्राह्मण ने भगवान्‌ से आकर पूछा था, हे गौतम मेने 
सुना है कि श्रमण गोतम वृद्ध, वय प्राप्त ब्राह्मणों के आने पर न अभिवादन 
करता है, न आसन के लिये कहता है। है गौतम ! क्या यह ठीक है ?”* 
परित्राजक भी पूर्वात्त और अपरान्तकल्पिक दृष्टियो को लेकर तथा अन्य 
दृष्टियो से अनेक प्रकार के मिथ्यारोप भगवान्‌ तथागत पर करते थें।* 
निम्नेन्‍्य साधुओं की दृष्टि भी बुद्ध और बुद्ध-धर्म के प्रति सहानुभृतिपूर्ण 
नथी।' बुद्ध के वढते हुए प्रभाव को देखकर उनका कहना था 'श्रमण गौतम 
मायावी है, आवत्तेनी (आवत्तनि) माया जानता है, जिससे दूसरे मती के 


(१) बेरजक-्ाह्मण-सुत्त (अंगुत्तर० ८/१४२।१); विनय-पिटक-पाराजिका १ 

(२) देक्षिये मामन्दिय-सुत्तनतत ( मज्किम०ण २३५ ); विट्विवज्ज-सुत्त 
(अगुत्तर निकाय) 

(३) देखिये सोहसुत्त ( अंगृत्तर० ८१४२२ ) 


प्रप बुद्ध के समय में ही उन पर अनेक प्रकार के आक्षेप 


शिष्यो को अपनी ओर फेर लेता है? ।” भगवान्‌ बुद्ध निरभिमानी थे कौर 
स्वय साक्षात्कृत धर्में की सत्यता पर उनका गहरा विश्वास था। उनके जीवन 
में कोई ऐसी वात नही थी जिसके लिये उन्हें कोई लज्जित कर सकता । 
इसलिये विनम्य किन्तु दृढ शब्दों में वे कहते थे “मेरे विषय में जो तुम्हें सशय 
या विमति हो, वह प्रश्त करो। में उसे उत्तर से दूर करूँगारे !” हम पहले 
देख चुके हें कि उन्होने अपने शिष्यो से कहा था कि उन्हें इस बात की 
परीक्षा करनी चाहिये कि तथायत सम्यक सबुद्ध हें या नही। सत्य की यह 
अपरोक्षानुभूति गौर तज्जनित अधिकारपूर्ण वाणी ही तथागत के सदेश 
को तब से लेकर आज त्तक सत्य-खोजियो के लिये परम आकर्षण और 
माइवास का विषय बनाये हुए हूँ। 

जो आरोप भगवान्‌ बुद्ध पर उनके जीवन-काल में छगाये गये थे, 
उनमें से कुछ इस प्रकार हे गौतम अ-रसरूप है, गोतम बक्रियावादी है, 
गौतम उच्छेदवादी हैं, .. .जुगृप्सु हूँ वैनयिक (खडन करने वाला) है . 
तपस्वी है - अपगर्म हैँ, आदि*) एक आरोप यह भी था कि ग्रौतम अग्रज्ञ- 
प्तिक' है, अर्थात्‌ किसी बात का प्रतिपादन न करने वाला है? । इसी प्रकार 
एक परिब्राजक ने कहा था, “श्रमण गौतम सभी तपो की निदा करता है, 
तपस्वियो को मरा बुरा कहता हे ।/१ कहने की आवश्यकता नही कि ये 
सभी आरोप वुद्धशासन को ठीक प्रकार से न समझने के परिणाम स्वरूप 
ही थे। फिर भी कारुणिक शास्ता को उत्तका निराकरण करना पड़ा ताकि 
यह उन लोगो के लिये गौर आगे आनेवाली जनता के लिएचिर कल्याण के 
लिये हो। मारोपो के निराकरण करने का भगवान्‌ का तरीका भी कितना 
समन्वयात्मक था! उन्होनें उव सब आरोपो को स्वीकार कर लिया जो 
आरोपकर्ता उन पर लगाते थे। केवल आरोप के शब्दों को दूसरे अर्थ देकर 
उन्होने यह दिखला दिया कि इन नये आर्थों में तो उन्हे ऐसा कहा भी जा 


(१) उपालि-सूत्त ( मज्किम० २२१६); निम्नेन्य साधुओं फे बुद्ध और बुद्ध 
धर्म पर अन्य जाक्षेपों फे लिये देखिये पाँचवें प्रकरण में बौद्ध और जँन 
दर्शंत का विवेचन । 

(२) अम्बहु-सुत्त (दीघ० १३ ) 

(३) वेरंजक-म्राह्मण-सुत्त ( अंगुत्तर ८१२११) ; विनय-पिठक---पाराजिका १ 

(४,५) दिद्विवज्ज-सुत्त ( अंगृत्तर-निकाय ) 


चौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५२६ 


सकता है। जिसकी सहानुभूति सर्वात्मवोघसम्पन्न थी वह ऐसा ढंग क्यों 
न स्वीकार करता ? 

कहा गया था कि गौतम अ-रसरूप हैँ, जिसका अभिप्राय था कि गौतम नीरस 
हूँ । इसका उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने कहां था, ब्राह्मण, जो वह रूप-रस, 
आुब्द-रस, गन्ध-रस, रस-रस, स्पर्श-रस हैँ, वे सभी तथाग्त के जड मूल से 
कटे, सिर कठे ताड से, नष्ठ और आगे उत्पन्न न होनेवाले हो गए हूँ। ब्राह्मण 
यही कारण है जिससे मुझे अमण गौतम अ-रस-छूप हैं! ऐसा कहा जा 
सकता है'। सत्य ही सबसे स्वादिष्ट रस हैं। सच्च हवें सादुतर रसान' 
ऋकहनेवाले तथागत को यदि छोग नीरस या अ-रस रूप कहते थे तो कोई 
आदचये नहीं। इसी प्रकार “आप गौतम निर्मोग हे इस आशक्षेप का 
उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने कहा था, ब्राह्मण! ऐसा कारण हूँ जिससे ठीक 
कहते हुए मुझे श्रमण गौतम निर्मोग है ऐसा कहा जा सकता 
है । ब्राह्मण ! जो वे शब्द-भोग, रूप-भोग, रसमोग, गन्धमोग, स्परशं-मोग 
हैं, वे सभी तथागत के नष्ट हो गए हैँ .. जडमूल से कठे ताड से। 
आप गौतम अक्रियावादी हें” इसके उत्तर में, 'में काया के दुराचार (प्राणि- 
हिंसा, चोरी, व्यभिचार) वचन के दुराचार (भूठ, चुगली, कटु वचन, प्रलाप) 
मन के दुश्चरित (लोभ, द्रोह, मिथ्यादृष्ठि) को अकिया कहता हूँ, अनेक 
प्रकार के पापों (अकुशल धर्मो) को में अक्रिया कहता हूँ, इसलिये मुझे 
अक्रियावादी कहा जा सकता है, इसी प्रकार “आप गौतम उच्छेदवादी हैं” 
के उत्तर में ब्राह्मण ! में राग-हेष, मोह का उच्छेदन करना चाहिए 
कहता हूँ। अनेक प्रकार के अकुशल धर्मों (पापो) का उच्छेद कहता हूँ । 
आप गौतम जुगुप्सु उत्तर में में कायिक, वाचिक और मानसिक 
दुराचारों से घृणा करना कहता हूँ, अनेक प्रकार के पापों को 
घुणा करना कहता हूँ। “आप गौतम वैनयिक हूँ, के उत्तर में मे राग! 
हेष, मोह के विनयन (हटाने) के लिए धर्म उपदेश करता हूँ, अनेक प्रकार 
के पापो को हटाने के लिए उपदेश करता हूँ ', “आप गौतम तपस्वी है'-- 
ब्राह्मण ! में अकुशल घ्मों (पापो) को काय, वचन, संत के दुराचारो को, 
तपानेवाल्ा कहता हूँ। ब्राह्मण ! जिसके अकुशलू धर्म, काय-वचन-मन के 
दुराचार तपानेवाले घ॒र्म नहीं हो गए, जड मरू से चले गए, सिर कटे 
ताड़ जैसे हो गए, अभाव को प्राप्त हो गए, भविष्य में न उत्पन्न होने 
चाले हो गए, उसको में तपस्वी कहता हैँ | तथागत के काय . .  - - - तपाने 
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वाले धर्म नही रह गए, भविष्य में उत्पन्न न होने लायक हो गए। ब्राह्मण 
यही कारण है जिससे में तपस्वी हूँ।' आप गौतर्म अपगर्भ है। ब्राह्मण ! 
जिसका गर्भशयन, आवागमन नप्ट हो गया, जड मूल से चला गया, उसको 
में अपगर्भ कहता हूँ। तथागत का भविष्य का गर्भशयन, आवागमन नेष्ठ 
हो गया१?। ब्राह्मण ! अविद्या में पडी, अविद्या रूपी अण्डे से जकडी 
इस प्रजा में में अकेला ही अविद्या के अण्डे के खोल को फोडकर अनु- 
त्तर सम्यक्‌ सम्वोधि को जाननेवाला हूँ । में ही ब्राह्मण ! लछोक में ज्येष्ठ 
हूँ, श्रेष्ठ हें । 'श्रमण गौतम अमप्रज्षप्तिक है! इस आरोप के उत्तर में 
अगवान्‌ बुद्ध के एक ग्ृहस्थ शिष्य ने कहा था,” भगवान्‌ ने यह कुशल 
है, यह प्रतिपादन किया है, यह अकुशल है” यह प्रतिपादन किया है। इस 
अकार कृशछ, अकुशल का प्रतिपादन करने के कारण भगवान्‌ समप्रज्ञप्तिक 
हैं, अप्रज्ञप्तिक नहीं!।र इसी प्रकार इस आरोप का कि भगवान्‌ 
सव॒ तपस्याजो की निन्‍दा करते है, भगवान्‌ ने स्वय उत्तर देते हुए 
कहा था कि वे सब तपस्याओ और ब्नतो की निन्‍दा नहीं करते वल्कि उनका 
मत है कि जित तपो या ब्रतो को करते किसी मनुष्य के अकुृशलू धर्म बढतें 
है, कुशल धर्म घटते हैँ, तो वे उसे नही करने चाहिये और यदि इसके विपरीत 
किसी तप या ब्रत के करने से किसी के कुशल धर्म बढते हें और अकुशल 
घममें घटते हे तो वे उसे अवश्य करने चाहिये १॥ एक परित्राजक (मागन्दिय ) 
ने भगवात्‌ पर यह आरोप भी लगाया था कि वे मखुणहा' (भूनहु) हे*। 
इससे उसका तात्पर्य कदाचित्‌ यह था कि अपनी पत्नी के साथ सम्भोग 
छोडकर उन्होने म्र[ण-हत्या का पाप कमाया हैं। ऋतु के समय जो अपनी 
पत्नी के साथ सहवास नहीं करता, वह भ्रूणहत्या का पापी होता है ॥ 
इस प्राचीन परम्परा के आघार पर मागन्दिय ने भगवान्‌ पर यह आरोप लरूगाया 
(१,२) वेरंजक-आ्ाह्मण-सुत्त (अंगुत्तर० ८१२१) विनय-पिटक पाराजिका १ 
(३,४) विद्विवज्ज-सुत्त ( अंगृत्तर-निकाय ) 
(५) सागन्दिय-सुत्तन्त ( मज्किम० राशा५ ) 
(६) देखिये महाभारत, आदि पर्दे ७८३२-३३; मनु० ८।३२७; इस सम्बन्ध 
सें मधिक विदेचन के लिये देखिये विसुद्धिमग्ग (आचार्य घर्मानन्द कोसम्वी 
द्वारा सम्पादित) पृष्ठ १३-१४ (प्रस्तावना); घर्मदृत, मई-जूब १९५३, 
पृष्ठ ४-५ ( त्रिपिटकाचार्य लिक्षु धर्मरक्षित लिखित 'पालि अट्ुकया और 
उनके लेखक शीर्षक निबन्ध का अंडा ) 
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था। परन्तु भगवान्‌ ने इस आरोप को भी एक दूसरे अर्थ में स्वीकार करते 
हुए कहा कि इन्द्रिय-विपयो में आसक्ति छोड देने के कारण वे 'खणहा 
(भूनहू) है * । अब हम दार्शनिक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण उन तीन आरोपो पर 
विचार करें जो मगावन्‌ पर प्राय लगाते जाते है । उन पर विशेषतया 
दुखवादी, अनीश्वरवादी और उच्छेदवादी होने के आरोपो को भारतीय तत्व- 
शास्त्र की भावनाओ के प्रकाश में देखकर हम समीक्षा करेंगे कि कहाँ पक 
उनके विषय में ये आरोप ठीक हैँ या नही। 
किन्तु ऐसा करने से पूर्व हम एक और वात पर अपनी दृष्टि डालें । 
उत्तरकालीन बौद्ध आचार्यों ने प्रायः परम तत्व के विपय में मौन को 
निषेधात्मक दिशा में बढ़ाया हैं । अत आत्मवाद 
उत्तरकालीन प्रायः और ईश्वरवाद जैसे प्रश्नों को छेकर इन मनीपी 
निषेधात्मक व्यारूया- व्याख्याकारों की व्याख्याओं के प्रकाश में हम स्वय 
कार्यो के कारण स्थिति वुद्ध के मन्तव्यो को उनके प्रकृत स्वरूप में नहीं देख 
ओर अधिक गम्भीर सकते। स्वय नागसेन और आचार्य बुद्धघोप तक वुद्ध- 
मौन को निषेघात्मक दिशा की भोर ले जाते हे और 
बाद के आचार्यों ने ईश्वरवाद का कितना तीमन्र खण्डव किया हैं, इसे भी हम 
जानते ही हे, अत इन प्रसिद्ध बौद्ध आाचारयों के पद-चिन्हों पर ही चलकर 
हम सत्य का पूर्ण गवेषण नही कर सकते। अत' मूल त्रिपिटक के अशो द्वारा जो 
कि वास्तव में अन्य किसी वस्तु से अधिक प्रमाण कोटि में आते हे हम अपने 
प्रकाश के अनुसार देखने का प्रयत्न करेंगे कि उनकी विचार-प्रणाली पर जो 
माक्षेप लगाए गए या प्राय छगाए जाते हे वे कहाँ तक ठीक अथवा गलत हूं। 
अक्सर कहा जाता है कि बुद्ध दुखवादी हैं । इससे अधिक 
निराधार म्राति भारतीय दर्शन मे और कोई नहीं हो सकती। वास्तव 
में भारतीय वातावरण में और अन्य प्रकार 
हुःख-समुदय के द्वारा केआरोप तो बौद्ध दर्शन पर लगाए गए, किस्तु उसके 
दुःख-निरोध._ और उद्भावक को दु खवादी तो कभी नही बताया गया। 
दुः/ख-निरोध-मार्ग को सम्भवत यह इसके हेतु स्वरूप हो|कि यहाँ के सब 
दिखाने वाले सुख विचारक ही प्राय दुखवादी हैं। किन्तु बात ऐसी 
विद्दरी शाक्यमुनि नहीं है। बुद्ध को अथवा सामान्य रूप से समग्र भारतीय 
दुःखवादी केसे ! दर्शन को दुखबाद का प्रचारक कहना पश्चिमी भौतिकवाद 
(१) मागन्विय-सुत्तत्त ( सक्किम० २।३॥५ ) 
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की हमारी विचार-प्रणाली क॒ प्रति एक अत्यन्त स्वाभाविक अतिक्रिया है । 
इसमें तथ्य कुछ भी नही है, अत इसके निराकरण में भी यहाँ विशेष प्रयत्व 
करना व्यर्थ होगा क्योकि हमारे देश में सम्यक्‌ सम्बुद्ध को कोई दु खवादी 
कहने का साहस नहीं कर सकता, अल्पज्ञो अथवा भज्ञो की वात दूसरी है ! 
'खवाद है क्या? जीवन में दुख ही दुख है, यह कहना दुखवाद है। 
नरचय ही बुद्ध कहते हे कि यहाँ सभी जल रहा हैं। सब्ब मादित्त । 
_क्षु भी मौर रूप भी और रूप का विज्ञान भी, वेदवाएँ भी, सव सस्कार भी 
हहाँ जल रहें हैं ।" उनके अनुसार यहाँ सभी 'सस्कार (कृत वस्तुएँ) अनित्य 
प्रौर प्रतीत्य समुत्पन्न है। अनिच्चा वत सखारा' और वयघम्मा सखारा' की घ्वनि 
ब्रौद्ध धर्म में प्रधान है। भव या जीवन के यहाँ तीन लक्षण (तिलक्खण ) बतलाये 
गये हूँ और वे हे अनित्य, दुःख और अनात्म। सम्पूर्ण ससार और उसकी 
प्रत्येक वस्तु अनित्य हैं, दुख है, अनात्म हैं। वह सब जरू रही हैं। इसके 
जलते रहते कहाँ का हँसना और कहाँ का आनन्द ! “को नु हासो किमा- 
नन्‍्दों निच्च पज्जलिते सति”। मनुष्य ने आवागमन के चक्कर में जितने अश्ञु 
वहाए हैं, वे चारो महा समुद्रो के जल से भी अधिक हूँ। जितने गंगा 
के सम्पूर्ण प्रवाह में बालुकष नहीं हें, उससे अधिक जन्म लिये जा 
चुके हें ओर यदि एक पुरुष की पूर्वजन्म की हड्डियो को इकट्ठा किया 
जाय तो मिरित्रेज से अधिक विशाल शिलोच्चय वनेगा। जन्म, जरा और मृत्यु, 
यहा सव दुख ही दुख हैँ। इस प्रकार भगवान्‌ वुद्ध ने जीवन की सवसे 
प्रथम और वडी सच्चाई दुख को बताया हैं। है 
इस अधथे में यदि बुद्ध को दुःखवादी कहना अपेक्षित हो तो हम निश्चय 
ही ऐसा कह सकते हे । किन्तु इस प्रकार दु खबादी की परिभाषा नही 
होती। दु ख के तत्व को स्वीकार करना वुखवाद नहीं है, किन्तु उसको अन्तिम 
तत्व मानना ही दुखवाद हूँ। बुद्ध ने तो दुख को प्रथम आये सत्य के 
रूप में स्वीकार करते हुए उसके उदय के कारण, उसके निरोध मौर उसके 
निरोध के मार्ग को न केवल सम्मव ही माना हूँ वल्कि स्पष्टतः प्रस्यापित 
भी किया है। वृद्ध का दुख-दर्शन अतृप्ति से उत्पन्न होनेवाला दुःख चही 
हैँ। वृद्ध नें दुख को विद्व-व्यवस्था के मूल में देखा हैं। इसलिये उसको 
देखने पर अशेप जीव-जगत्‌ के लिये करुणा का क्रियात्मक विचार उत्पन्न 


(१) देखियें आदित्त परियाय-सुत्त (संयुत्त-निकाय), विनय पिटक--महावग्ग 
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होता है। दुख का अधिक वर्णन तथागत ने इसलिये किया है कि अज्ञानों 
पुरुष, जो भोगवाद में फंसे हैँ, उसे देखकर भी नहीं देखते। भगवान्‌ 
बार-बार स्मरण दिलाते हे कि अनेक पूर्वजन्मो में मर-मरकर तुमने श्मशान 
को पाट दिया है, अब तो सस्कारों से निर्वेद प्राप्त करो, निर्वाण के लिये 
प्रयत्त करो। इसलिये दुख का दर्शन केवल दु ख-निरोध के लिये हैं, दु ख- 
निरोध के मार्ग में प्रतिष्ठित होने के लिये हैं। भगवान ने स्पष्टतापवंक 
कहा है “भिक्षुओं ! जो दु ख को देखता है, वह उसके समुदय को भी देखता 
है, दुख तिरोध को भी देखता है और देखता हैं दुख निरोधगामी मार्गे 
को भी ।१ अत' तथागत का मार्ग दुख का नही, दु ख-निरोध और दु ख- 
निरोधगामी मार्ग का हैं। उसी में उसकी परिणति है। और वह भी विना 
किसी देव-विशेष को शरण में गए ही, बिना किसी को आत्मसमर्पण किए 
ही। इतना वीयंशाली और आश्ावादी दर्शन और कहाँ सम्मव हो सकता हैं? 
यदि तथागत दुख का कोई निदान नहीं करते, हमारी व्यथाओों को इच्छा 
मात्र अथवा ईश्वर के द्वारा निर्मित मानते तो किसी अर्थ में यह कहां जा 
सकता था कि उनकी विचार-प्रणाली मे मनुष्य को आइवासन नहीं है। 
किन्तु उन्होने तो सभी आश्वासनो से पूर्ण आश्वासित होकर ही वु ख-निवृत्ति 
के लिए उपदेश किया है ।* और वही उनके मत्त्तव्य का पर्यवसान भी 
है। फिर उन्हें दुःखवादी कहने को किस मतीपी की जिहवा प्रवृत्त हो सकती 
हैं? इस जडवाद के यूग॒ में मनुष्य विशेषत सुख की बात बहुत कहता है 
ओर उसकी वह गवेषणा करता है उन अनित्य, अनात्म और सस्कृत 
पदार्थों में जहाँ उसे सिवाय दुख के और कुछ मिलने की सम्भावना कल्पशत 
में भी नहीं हो सकती। यदि कारुणिक शास्ता ने ऐसा कह दिया कि जो 
कुछ अनात्म हैँ, वह अनित्य है ओर जो अनित्य है, वह दु ख है! तो क्या 
(१) यो भिक्‍खते वुक्ख पस्सति वुक्खसमुदयं पि सो पस्सति, दुक्खनिरोध पि 
परसति, डुबख-निरोधगामिनिपटिपद पि पस्सति । सयुत्त-निकाय ५४३७, 
विसुद्धिमग्ग १६।८४ में उद्धत । 
(२) सिंह ! में परम आइवास से आश्वासित हूँ, आइवास के लिए धर्म उपदेश 
करता हूं, आइवास के मार्ग से ही ्रावकों को ले जाता हूँ, सिंह सुत्त 
( अगुत्तर० ८।१॥२२); बुद्धचर्या, पृष्ठ १४९ 
(३) जो अनित्य है वह ढ'ख है । जो दुःख है बह अनात्म है । जो अनात्म 
है वह न मेरा है, न वह मे हूँ, न वह मेरा आत्मा है ।' संयुत्त० २११२ 


५३१ बुद्ध दु खवादी नहीं 


चुरा काम किया ? साधक जनो के लिए इसी में आहवासन और मूढजनो को 
इसी में विमोह हे। विमूढ को अत्यन्त महान्‌ दुख भी नहीं दीखता क्योकि 
उसके पापो का नाश नहीं हुआ होता किन्तु मनीपी चिन्तक थोडे ही दुःख 
से विचार के पखों पर उडकर उसके प्रतीकार का मार्ग खोजते हें।* 
प्राकृत जन जीते हैँ, मरते हैं, दुख भोगते हूँ और उसके समाप्त होने पर 
हँसने लगते हैँ और हँसकर फिर दुख पडने पर रोने छगते हँ--इसी प्रकार 
जीवन जाता है, किन्तु दुख-समुदय या उसके निरोध के चिंतन में 
प्रवत्त नही होते। ऐसो के लिए तथागत के दर्शन का उपयोग 
नहीं है, उनके लिए तो जियो गौर मरो' यही तीसरा पन्या हैं। 
फिर तथागत के वुखबादी होने का तात्ययें यह भी लिया जा सकता 
हैं कि तवागत शरीर को दुख देने के पक्षपाती थे, किन्तु इस अर्थ 
में तो वौद्ध विचार का अत्यन्त प्रारम्मिक विद्यार्यी भी बुद्ध को 
दु खवादी स्वीकार न करेगा। भगवान्‌ वास्तव में सुख विहारी थे, दुख 
बिहारी नहीं। वे तो यह मानते थे कि वे मगघराज श्रेणिक विम्विसार से 
भी अधिक सुखी हँ ओर इसका माप वे यह मानते थे कि विना वाह्य 
उपकरणो के वे सप्ताहों तक रह सकते थे जब कि विम्विसार के लिये यह 
असम्भव था*। भगवान्‌ के शिप्य भी सुखा जीवन विताते थे और 
प्रसन्न चित्त रहते थे । प्रसेनजित्‌ ने बौद्ध भिक्षुओ का वर्णन करते हुए उनकी 
इस विशेषता पर जोर दिया था।*र वौद्ध भिक्षुओं पर तो यह आरोप 
भी लगाया गया था कि वे आरामपसन्द हें? । अत दुखवादी होने का' 


(१) मिलाइये, ऊर्गापक्स ययेव हि करतल संस्यं व विद्यते पुंभिः । अक्षिय्त तु 
तदेव हि जनयत्यरति च पीड़ां च ॥ करतल सवृशो बालो न वेत्ति संस्कार- 
दुंः्बत्तापाक्ष्म ॥ अक्षिसवृद्स्तु विद्यान्‌ तेनेवोहिजते गाठम्‌ । साध्यमिक 
कारिका वृत्ति में चन्द्रकीति। देखिये प्रथम अ्रकरण में भारतोय दर्शन 
के अधिकारी पर विवेचन भी; मिलाइये, ज्ञान कि होइ विराग विनु । 
“-तुरूसीदास 

(२) वेखिये चूलदुकसक्खन्ध-सुत्तन्त (सज्किम० १२४) 

(३) “भत्ते! में यहां सिक्षओं को प्रहृष्ट, प्रसन्न इछ्धिय. . ... ... नुदु-चित्त से 
विहार करते देखता हूं।” घम्म-चेतिय-सुत्तत्त (मज्किम० २२९) 

(४) पासादिक-सुत्त (दोघ० ३॥६) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय वर्शन ५३२ 


* आरोप उन पर कैसे लगाया जा सकता हैं? भगवान्‌ न॑ एक भिक्षुणी साधिकः 
से कहा था भमिक्षुणी! तू सुखपूर्वक सो । सुख सुपाहि थेरिके।' दुखवादी 
होने की हालत में वे किस प्रकार ऐसा कह सकते थे ? वौद्ध मनोविज्ञान के 
मर्मज् विश्लेषक अनागारिक वी० गोविन्द ने कहा हूँ कि बौद्ध मनोविज्ञान 
में चित्त की १२१ श्रेणियों में से ६३ सुख सहगत हूँ जबकि केवछ ३ 
दुःख और दोर्मतस्य से युक्‍कत हँ। “दुखवाद का इससे अधिक 
प्रभावशाली प्रत्याख्यान असम्भव हैं ।”* तपस्था उनकी मध्यमा 
प्रतिपद्‌ पर प्रतिष्ठित थी, यह हम सब देख ही चुके हूँ। सभी 
मर्लों को तष्द होने पर भगवान्‌ ने वह प्रसन्नता हासिल को थी 
जिसे हम क्राह्मो स्थिति! की अवस्था कह सकते हे और वहा दुख 
कहा से रह सकता हैँ? महाराज अजातशत्रु को इसी विमुक्ति-सुख की 
एक भलक दिखाते हुए भगवान्‌ ने कहा था, महाराज ! भिक्षु इन पाच 
नीवरणो के न प्रहीण होने पर अपने में ऋण की तरह, रोग की तरह, 

बन्धनागार की तरह, दासता की तरह, कान्तार मार्ग की तरह देखता है। 
ओर महाराज ! इन पाच नीवरणों के प्रहीण होने पर भिक्ष्‌ अपने में ऋण 
से उऋणता, आरोग्य, वन्धन से मोक्ष, अदासता, क्षेमयुक्त भूमि सा देखता 
है! अपने भीतर से इन पाच नीवरणो को प्रह्ण देखकर उसे प्रामोच्य उत्पन्न 
होता हैं, प्रमुदित 7रुष को श्रोति उत्पन्न होती है। प्रीतियुक्त मन वाले की 
काया प्रश्नव्व होती है। प्रश्रव्यधकाय सुख का अनुभव करता है, सुखी का चित्त 
समाहित होता हँ*। यह सव सुखवाद हूँ कि दु खवाद ? जिसका चित्त 


(१) वि साइ होलोजीकल एटोड्यूड आँव अर्ली बुद्धिस्ट फिलॉसफो, पुस्ठ ८७ 
(२) सामम्जफल सुत्त ( दीघ० १३२), सिलाइये शान्ति को प्राप्त पुरुष 
जय-पराजय छोड सुख से सोता है! । सामगराम सुत्त ( सयुत्त० ३१२४; 
सिलाइये प्रसादे सर्चढु खाना हानिरस्योपजायते. . . . पर्यवतिष्ठति' 
शोर । सिलाइये तेविज्ज त्त ( दोघ० १॥१३ ) वह अपने को इन 
पट बावरणो. .. .. प्रमुदित होता है, प्रमुदि प्रीति प्राप्त करता है, 
आदि; निर्वाण प्राप्त ब्राह्मण सदा सुस्त से सोता है, शीतल हुआ 
है।((। जो कि काम वासनाओ में लिप्त नहीं होता। सारी 
आसक्तियों को संडित कर हृदय से डर को हटाकर... शान्त हो 
वह सुख से सोता है! विनय-पिठक--चुल्लवग्ग ६२; बुद्धचर्या, पृष्ठ ६९ 


पर३ बुद्ध ठु.खवादी नहां 


सुखी है उसी को तो समाधि लग सकती है। सुखिनो चित्त समाधियति। 
जिसका चित्त दुखी है, वह क्या ध्यान करेगा ? दुःखी चित्त का होना 
तृष्णाभिभूत होने का सूचक है, सुखी उससे विमुक्ति का। तपण्हाभिभूतस्स 
हि दुक्खा पटिपदा अनभिमूतस्य सुखा। सुखी चित्त का होना वौद्ध साधना 
की प्रयम आवश्यक शर्तं है। उसके विना प्रथम ध्यान में भी प्रवेश नहीं 
किया जा सकता, आगे की तो बात क्या ? फिर भगवान्‌ अपने जीवन में भी 
तो सुखविहारी ही थे। किस प्रकार | भगवान्‌ पत्तो पर ही शय्या बना कर 
घोर शीत के दिनो में सो रहे है। 'भन्ते, भगवान्‌ सुख से तो सोए ?” हस्तक 
आलवक का यह प्र॒इन होता है। हा कुमार | सुख से सोया। जो छोक में 
सूख से सोते हें उनमें से मे एक हूँ । 'भन्‍्ते, यह हेमलत की रात, हिमपात 
का समय अन्तराष्टक (माघ के अन्त के चार दिन ओर फागूृत के आदि के 
चार दिन) है, गोकण्टक-हत कड़ी भूमि है, पर्णासन पतला हैं, वृक्ष के पत्र 
विरल हे, काषायवस्त्र शीतल है, चौवाई वायु शीतल है, तव भी भगवान्‌ 
कहते हे कि में सुख से सोया | जो लोक में सुख से सोते हैं उनमें से 
भ॑ एक हूँ। हा कुमार |” क्योकि--- 

'परिनिव्‌ त्त ब्राह्मण सर्वदा सुख से सोता हैं 

जो कि शीतल स्वभाव, उपधि (राग) रहित कामों में लिप्त नही है, 
सब आसक्तियो को छिलन्नकर, हृदय से भय को हटाकर, मन में शान्ति 
भ्राप्त कर, उपशान्त हो वह सुख से सोता है ॥/९ * 

यह था भगवान्‌ का सुख सम्बन्धी विचार जिसके कारण वह सयत मुनि 
कठिन-से-कठिन शारीरिक दुखो को भी विना शोक करते स्मृतिसप्रजन्य 
से सहन करते थे*। तथागत के अह और मर्मा सभी निःशेप हो चुके थे । 
लोकिक भाषा में उनका प्रिय कोई अवशेष नही रह गया था, फिर उन्हें दुख 
होता कहा से ? 'प्रिय जातिक (प्रिय से उत्पन्न होनेवाला) है गृहपति ! 


(१) आलवक सुत्त ( अगुत्तर० ३४४५), वुद्धचर्या, पृष्ठ ३५०-३५१ 

(२) देखिये देवदत्त के द्वारा पैर में घायल कर दिए जाने पर भगवान्‌ की 
मानसिक स्थिति, सकलिक सुत्त (संयुत्त> १४४८), मिलाइये सारिपुत्र- 
मोद्गल्यायत के निधन पर उनके उद॒गार दिज्ञाएं शून्य सो 
जान पड़तो है, किन्तु आइचये है भिक्षुओ ! त्यागत को दुख 
नहीं है / उक्‍्काचेल सुत्त ( सयुत्त-निकाय ) 
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शोक, परिदेव, दुख, उपायास”*। जिनको प्रिय नहीं होता उनको दुख 
नहीं होता। वे शोक रहित, रज (राग) रहित, उपायास रहित हैं, कहता हू 
छोक में जो शोक, परिदेव नाना प्रकार के दुख हे, वे प्रिय के कारण 
होते हे, प्रिय वस्तु न होने पर वे नही होते१। फिर जिसे ममता नहीं, उस 
दु.ख कैसे हो ? वह तो अक्षय सुख का अधिकारी होता है । सुखमक्षममइनुते' । 

सन्तुष्ट देखन हार श्रुतर्मा सुखी एकान्त में 

निहन्द्र सुख है लोक में समम जो प्राणी मात्र में 

सब कामनाएं छोडना वेराग्य हे सुख लोक में 

है परम सुख निशचय यही जो साधना अभियान का । 
इस आनन्द को भगवान्‌ ने भरपूर पाया था। सुजाता की खीर को 
खाकर भगवान्‌ का वही ४९ दिनो के लिए आहार हुआ था। इतने कार 
तक न उन्होने कोई दूसरा आहार किया और न किन्‍्ही बाह्य उपादानों 
को ही प्रयुक्त किया। केवल घ्यान-सुख, फल-(दु ख-क्षय) सुख से ही भगवान्‌ 
ने सात सप्ताहों को विताया ! यह वस्तुत निविषय मन का सुख ही था, 
निरामिष सुख ही था। भगवान्‌ ने अनेक वार कहा हैँ कि यह सुख विना 
काम-सुख को छोडे नहीं मिल सकता।* काम-सुख तो हीन भौर अनार है» 
उसे जब साधक छोड देता हँ, उस पर विजय प्राप्त कर लेता है, तो उसके हृदय 


(१) पियजातिक सुत्त (सज्किम० २।४७); मिलाइये, पेमतो जायते सोको 
पेमतों जायते भय । पेमतो विप्पमुत्तस्स नत्यि सोको कुतों भय ॥ 
घम्मपद । 

(२) विसास्ता सृत्त, उदान ८॥८ 

(३) विसाखा-सुत्त ( उदान० ८८) 

(४) विनय-पिटक-महावर्ग ( राहुल सांकत्यायन का अनुवाद ) 

(५) तो क्‍या सानते हो मागन्दिय ! क्‍या तुमने कभी देखा या सुना है किसी 
को विषय-भोगों में लिप्त, विषयों को बिना छोडे, काम-दाह विना त्यागे, 
काम-तृष्णा विता छोड़े, पिपासा रहित होकर अपने अन्दर शान्ति 
अतुभव करते हुए ?” “नहीं, भो गोतसम !” “साधु मा्गन्दिय ! सेने 
भी नहों देखा, न सुता । किन्तु मागन्दिय ! जो अमण-ब्राह्मण पिपासा- 
रहित बन, अपने अन्दर उपश्ान्त चित्त हो बिहरे हैं, विहरते हैं या 
आगे विह्रेंगे, थे सभो कामों के समुदय, आस्वाद, दोष, मिकलने के 


५३५ बुद्ध दु खबादी नहीं 


>ः 


में एक निर्मेल आध्यात्मिक सुख उलचन्न होता हैँ ।* यह सुख पाने पर फिर मनुष्य 
किसी सासारिक सूख की तृष्णा में नही पड सकता। भिक्षु का सुख यही है। 
भप्िक्षुओं ! मिल्षु पाप-कर्म और भोगो से अरूण रहकर विवेकज प्रीति 
सुखवाले प्रथम व्यात को प्राप्त कर विहरता हैं ..यही भिक्षु का सुख 
हैं।”९ भगवान्‌ ने कहा है कि जब तक भिक्षु को इस आव्यात्मिक सुख 
की प्राप्ति नही होती तव तक वह फिर काम-सुख में. लोड सकता है, परन्तु 
जब यह आनन्द मिल गया, फिर कोई कामनाओो में छोटकर नहीं जा 
सकता । स्वानूभव से भगवान्‌ ने कहा हैं, 'महानाम ! मुझे भी पहले, संबोधि 
प्राप्त करने से पूर्व, बोधिसत््व होते समय, यह अप्रसन्न करने वाली, बहुत 
द्‌ ख॒ देने वाली काम-वासना होती थी। तव में सोचता था इसमें दुप्परिणाम 
बहुत हूँ। ऐसा में ययायंत जानकर उससे वि्रित होता था । परन्तु कामो से 
अलग प्रीति-सुखल, या उससे श्रेष्ठत्तर सुख को में नहीं पा सका। इसलिये उतने 
से कामों की मोर न लोटनेवाला मैने अपने को नहीं माना। किन्तु जब 
महाताम | कामो से अछंग ही प्रीति-सुख, उनसे श्रेष्ठतर सुख, को मेने 
अनुभव किया, तव मैने अपने को काम्रो की ओर न छोटनेवाला जाना।”३ 
यही वह सुख हैँ जो राजाओ के राज-सुख और देवताओ के देवत्व सूख से 
बढकर है। यही भार्य-सुल है, समाधि-सुख है, जिसे जिस किसी क्षण इच्छा होने 
प्र फलसमाधि में प्रवेश कर आय. प्राप्त करते हँ।१ अत. स्पष्ट है किन 
केवल दुख से विमुक्ति बल्कि भावात्मक सुख की प्राप्ति बौद्ध साधना का 
लक्ष्य है। दुख, दुख ! कहना महाश्रमण का वाद नहीं है। वें तो 
सूख का मार्ग सिखाते है। सुल्ा सामञ्ञता लोके (सुला श्रमणता छोके) 
उपाय को ठोक से जानकर, काम-विषयक तृष्ण को छोड़कर, 
काम्र विषयक जलन को हटाकर, काम प्यास से मुक्त होकर, 
अपने अन्दर चित्त फी शान्ति को प्राप्त कर विहरते थे, विहरतें हे और 
आगे भी विह्रेंगे ।” प्ागन्दिय-सुत्तत्त ( मज्किम० शाशापय ) 
(१) देखिये सहातण्हा संद्धय-सुत्तत्त ( मज्छित० शाडी८ ) 
(२) चदकवत्तिसोहनाद-सुत्त ( दोघ० ३॥३ ) 
(३२) चूल दुक्सक्खन्ध-सुत्तन्त ( मज्किम० शराडे ) 
(४) “यया हि राजा रज्जयुर्ख देवता दिच्वचुबं अनुभवन्ति, एवं अरिया मरियं 
लोकुत्तरं सु अनुभविस्तामीति .. इच्छितिच्छितक्वणे छलसमापत्ति 
समापज्जन्ति । विसुद्धिमग्ग २३३८ 


घौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दरशंन ५३६ 


का आदद् राग-द्ेष विमुक्त भिक्षुओं ने समाज के आगे रक्खा था। जैसे चिकित्सा 
शास्त्र में रोगो के वर्णन होने से वह दु खवादी नहीं हो जाता क्योकि उसका 
मन्तव्य तो रोगो को ठीक करने में ही होता है। इसी प्रकार प्रथम आर्यसत्य 
से समग्र वुद्ध-मार्ग दु खवादी नहीं हो जाता क्योकि उसका अन्तिम पर्य- 
वसान तो दुख के निरोध एवं उसके मार्ग में है। र्वाण सूख-रूप है । 
धर्म सेनापति सारिपुत्र ने कहा है, 'सुखमिद आवुसों निव्बाण” अर्थात्‌ 
आयुष्मानों !' निर्वाण सुख है ।' रोग से यदि विमुक्ति मिल जाय, 
ऋण यदि चुका दिया जाय, तो क्‍या यह दुख होगा ? तो फिर 
बुद्ध को किसी भी अर्थ में दु खवादी कहने का साहस क्‍यों किया जाता 
है? अपने शुभ कर्मों का इस प्रकार विनाश करने से क्‍या प्रयोजन है? 
भगवान्‌ बुद्ध दु खवादी नहीं किन्तु वें तथागत अहँत्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्ध हें जौर 
उतके मार्ग को एकमात्र विशेषता ही यह हैं कि जो उस पर चलता हैं वह 
यही पर अपने दु ख के क्षय को देखता है। उनके उपदेश के अनुसार आचरण 
करने पर, जिसके लिए कूलपुत्र घर से बेघर हो प्रन्नजित होते हैँ, उस 
अनुत्तर ब्रह्मचर्य फल को इसी जन्म में स्वयं जानकर, उपलछाभ कर, बोद्ध 
साधक विचरते हैं । 
फिर आरोप हूँ कि भगवान्‌ अनीश्वरवादी अथवा निरीश्वरवादी हे। 
यह आरोप ईइ्वरवादियो के द्वारा अक्सर किया गया हैँ किन्तु ईश्वरवाद 
की समस्या वे केवल भारतीय दर्शन में ही 
एक दुर्धध विश्वव्यापी नियम वल्कि विश्व के विचार के इतिहास में 
को माननेवाले, नेतिक आदर्श- अत्यन्त महत्वपूर्ण है। सम्यक्‌ सम्बुद्ध के 
वाद की अनुपम स्थपन्रा करने विषय में ही क्‍या, ससार के किसी भी 
वाले, मैत्री भावना का सव त्र व्यक्ति के विषय में पूर्ण निश्चय पूर्वक 
प्रसार करनेवाले, परमतत्व के यह नहीं कहा जा सकता कि वह ईइवर- 
विषय में ओऔपनिषद परम्परा वादी है या नहीं। जो ईश्वर को अस्तित्व 
के अनुसार ही मौन साधने का निषेघ करता है वह भी तो एक तरह 
वाले, उन सम्यक्‌ सम्बुद्ध, से उसके अस्तित्व को स्वीकार करता ही है 
शान्त, निवोण-प्राप्त सुनि को और जो ईश्वरवाद के ही गुण गाया करते 
अनीश्वरवादी केसे कहा हैँ वे भी श्रुवि-प्रामाण्प या ग्रन्थ-प्रामाण्य 
जाय ? के अतिरिक्त अन्त में उसके विषय में 


(१) मिलाइये पीछे पृष्ठ ४८९, पद -संकेत ३ 


५३७ दुर्घवें विश्वव्यापो नियम को माननेवाले तयागत अनोश्वरवादी नहों 


क्या जानते हे? ईदवरवादी अथवा अनीश्वरवादी होने की कसौटी क्‍या है ? 
क्या किसी के कहने या न कहने मात्र से ही हम इसका अनुमान छगा 
सकते हूँ अथवा इसको जानने के अन्य भी कूछ तात्विक उपादान हे, ये 
विषय विचारणीय हें। अधिक विस्तार में न जाकर हमें इतना तो पहले 
ही कहने में नहीं भिभकना चाहिए कि वृद्ध ने सृष्टिकर्ता के रूप 
में ईश्वर को नहीं माना है*, स्वय अपने को, निगण्ठ नाठपुत्त को और 
इसी प्रकार वैदिक ऋषियो को भी शाक्‍्यमुनि ने सर्वाश में सर्वज्ञ नही 
साना हैँ *, और न दिया हैं अपने विशुद्ध नैतिक आदर्शंवाद में उसे कोई 
स्थान ही, यह स्थिति समझ कर ही हमें आगे चलना है। 

ईद्वर-सम्बन्धी प्रश्न वैसे लो बहुत विस्तृत और विवादग्रस्त है, 
किन्तु धर्मं और दर्शन के वैज्ञानिक ढग के विद्यार्थी के लिए जो बात सबसे 
अधिक महत्वपूर्ण है वह यह है कि क्या एक व्यक्ति जो एक दुधंषं विश्व- 
व्यापी नियम में विश्वास रखता है, नेतिक आदर्शवाद की जिसने अनुपम 
स्थापना की है, मैत्री भावना का जिसने सर्वत्र प्रसार किया हैं एवं औपनि- 
षद ऋषियो की परम्परा में ही जिसके लिए “जिसे बविज्ञात हैं उसे ज्ञात 
हूँ, जिसे ज्ञात है उसे अविज्ञात है” ऐसी वाणी परम तत्व के विषय में उद्देश्य 
कर निश्चय रूप से ही कही जा सकती हैं, वह परम ज्ञानी, सम्यक्‌ सम्बुद्ध, 
शा्त, निर्वाण-प्राप्त मुनि, क्या ईश्वरवादी कहे जा सकते हे या अनीश्वर- 
वादी ? निश्चय ही, जैसा कि हमने अनात्मवाद' के विवेचन में भी देखा, भगवान्‌ 
ने परम तत्व के विषय में, उस प्रत्यगात्मा के विषय में जिसे ओऔपनिषद 
ऋषियो ने निरूपित किया था, मौन साथा किन्तु साथ ही उस “बमूत' 
“अजात' तत्व के विषय में 'अत्यि' ऐसा निश्चयात्मक निर्घोष भी किया और 
ओपनिषद परम्परा में भी तो है अस्तीति ब्रुवतोधन्यत्र कथ तदुपलम्यते।॥ 
है, ऐसा कहने के सिवाय उसकी उपलब्धि ही कैसे है? यदि यह भी मान 
लिया जाय कि आत्मा” के औपनिषद अर्थ को अर्यात्‌ किसी एक कारणों के 


(१) देखिये ब्रह्मतिमत्तनिक सुत्तन्त (मज्किम० १५७९); पाथयिक सुत्त 
(दीघ० ३।१); ऐसा तो आचार्य कुमारिल ने भी किया है, जैसा कि 
हम पाचवें प्रकरण में पूर्दमीमांसा दशेन' के विवेचन में देखेंगे । 

(२) देखिए तेविज्ज सुत ( दोध० ११३) कण्णत्थलक सुत्त ( मज्किम० 
२।४। १० ), तेविज्ववच्छगोत्त सुत्त ( सज्किम० २३॥१) 


बीद्ध दर्शन तया अन्य भारतीव दश्शन प्३८ 


कारण तत्त्व को तथागत ने किसी भी अर्थ में स्वीकार नहीं किया है, तो 
फिर जैसा कि हम पहले भी सूचित कर चुके है, उनके द्वारा भद्वर्गियो 
को आत्म-गवेषणा' का उपदेश करने का तात्पयं ही क्या था? 'अत्तदीपो 
भव अत्तसरणों अनल्ञज्यसरण” इसमें जअत्ता (आत्मा) का तात्पर्य क्‍या हैं? 
यदि कहा जाय कि यहा 'भत्त' से तात्पर्य "आत्मा से नहोकर अपने से ह 
तो फिर बौद्ध अर्थ में वह अपना” भी तो कही नहीं है। सभी तो प्रतीत्य 
समुत्पन्न पञु्चस्कन्धो का खेल है, जो अनात्म हैं, दुख हैँ और अनित्य हैं। 
अपना' की उपलब्धि यहा कहा है ? तो क्‍या फिर तथागत ने भ्रमित करने 
के लिए ही उपदेश दिया था? सम्यक सम्बुद्ध के वियय में ऐसा सोचना 
उतकी निन्‍दा करना है और अपने पुण्य कर्मों का क्षय। अत तथयागत के 
उपदेशो की सगति मिलाने के लिए हमें यह अवश्य मानना पडेगा कि तथागत 
किसी विद्वव्यापी नियम' को अवश्य मानते थे जिसे उन्ही के शब्दों में कम्म, 
धर्-स्पिति (घन्मद्वितता) या घर्म नियामता (धम्म नियामता) कहा जा 
सकता है। यदि इस नियम को ही हम ईश्वर की सज्ञा दें तो नि३चय ही 
हमें यह मानना पडेगा कि इस अर्थ में तथागत ईश्वरवादी' हँँ। किन्तु 
चूकि ईश्वर शब्द का प्रयोग जन-साधारण में इतना अस्पष्ट और व्यक्तिगत 
भावनामय है कि एक दर्शन के विद्यार्थी के लिए बुद्ध के विषय में 'ईश्वरवादी' 
कहना भय से खाली नही है जौर न वह तथ्यों पर ही आधारित है। 
हमारा विचार है कि जो विचारक (महात्मा गाधी, रायस डेविड्स आदि) 
भगवान्‌ बुद्ध को किन्‍्ही भी अर्थों में 'ईश्वरवादी' सोचने का प्रस्ताव करते 
हूँ वे प्राय अविद्यमान से ही विद्यमान को प्रस्यापित करते हे। तथागत पर 
लाछन लगाते हे, ऐसा तो सम्मवत- हम नही कहेंगे। पुन राहुल साकृत्याय 
आदि, जिनके लिए ईश्वर मनुष्य के मानस पुत्र' होने के अतिरिक्त 
और कूछ नहीं है, जब बुद्ध को 'अनीश्वरवादी” कहते हैँ तो बे सत्य बात 
कहते हुए भी बुद्ध को ऐसी भूमि पर ले जाना चाहते हैं जो उनकी नहीं 
है । वुद्ध के लिए ईश्वर की समस्या ही नही है । वह तो पुथग्जनों के लिए 
ही है। ईबवर यदि हैं तो भी अच्छा है, यदि नही है तो भी अच्छा है। 
जीवन और कर्म अच्छे होने चाहिये। यदि वे अच्छे है तो भगवत्कृपा ही 
हैँ । अन्यथा ईश्वर को मानकर भी क्‍या छामर ? 'भिक्षुओ” यदि प्राणी पूर्व 
किए कर्मों के कारण सुख-दुख भोगते हें, तो अवश्य भिक्षुओ ! तथागत 
पूर्व में पुष्य कर्म करनेवाले हैँ जो कि इस समय आख्व- विहीत सुख-बेदना को 
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अनुभव करते हें। यदि भिक्षुओ प्राणी ईश्वर-निर्माण के कारण सुख-दु.ख 
भोगते है, तो अवश्य भिक्षुमो!' त्थागत अच्छे ईश्वर के द्वारा निर्मित किये 
गये हैं जो इस समय आख्व-विहीन सुख-वेदना को अनुभव करते हैं। यदि 
भिक्षुओं ! भवितव्यता के कारण, अभिजाति के कारण, इसी जन्म के उपक्रम 
के कारण. . सुखवेंदता को अनुमव करते हे---तथागत इस वाद को मानने- 
वाले हे ै।९ इस वुद्ध-वचन पर विचार करें तो हम कहाँ पहुँचते हे? 
तथागत के लिए यह प्रश्त ही महत्वपूर्ण नहीं है कि हम किसके द्वारा 
निर्मित हुए हे अथवा यह्‌ सृष्टि कहाँ से आई है ? हमारे सामने प्रत्यक्ष 
जीवन है- और उसकी विशुद्धि हमें करनी हैँ। अपने पुरुषार्थ से हम इसे कर 
सकते हेँ। किसी ईश्वर की शरण लेना आवश्यक नहीं। तयागत ने अपने 
बल से ज्ञान प्राप्त किया । उन्हें किसी भागवती कृपा से ज्ञान प्राप्त हुआ हो, 
या उसमें किसी ईश्वर की सहायता मिली हो, ऐसा उन्होने नही कहा है। इस 
अथ॑ में यदि हम चाहें वो उन्हें अनीश्वरवादी कह सकते हूँ। ईश्वर, ईश्वर 

कहना तथागत का काम नहीं है, 'कम्म', कम्म' कहना तथागत का काम है | 
जितने भी हेतु से उत्पन्न हमारे रोग होगे, हमारी समस्याएं होगी, उनका 
तथागत समाघाव और प्रत्रिकार करेंगे, किन्तु यदि हम अपनी सन्निपातमय 
वकवादों और असगत प्रश्नो के भी उत्तर उनसे चाहेंगे तो हम यो ही 
भर जाएँगे, दु .ख का शल्य तो हमारे हृदय से निकलेगा नहीं । कुछ विचारक 
ऐंसे हैं जो विता ईश्वर! नाम को वस्तु पर आलम्वित हुए नीति तत्व की 
सिद्धि नही कर सकते मौर फिर निश्चय ही जहाँ वे उच्चतम आचरण 
अयवा पवित्र जीवन की प्राप्ति देखते हें, वहाँ निश्वय ही वे ईश्वर! का भी 
आरोप उस व्यक्ति के ऊपर कर देते हँ। इस दृष्टि से देखने पर तथागत्त 
उच्चतम 'ईरवरवादी' ही कहे जा सकते है, क्योकि उनकान्सा आचरण, उनका- 
सा शीरू इस जगत्‌ में आज तक किसी का हुजा नहीं हूँ। किन्तु तथागत 
का दृष्टिकोण दूसरा हू। उनका शीऊ, उतकी समाधि, उनकी प्रज्ञा ईश्वर 
प्रदत्त नही है जिस प्रकार कि कोई भक्त अपने विषय में कह सके 'तिहारोई 
नाम गयन्द चढायो । तथागत ने जो कुछ भी प्राप्त किया उसे अपने अदम्य 
वीय॑ से ही उद्भूत बताया और निर्वाण को भी उन्होने किसी दूसरे की 
सहायता से नहो वल्कि अपने ही पुरुषार्थ से प्राप्तव्य बताया। फिर ईइवर' 
को व्यास्या इतनी विस्तृत भी की जा सकती हूँ कि उसे “कर्म' का प्रतीक 


(१) देवदह सुत्तन्त ( सज्किम० ३१११ ) 
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भी माना जा सकता है। उस अर्य में कर्म! के सिद्धान्त का तथागत से 
अधिक और किसने निरूपण किया हैँ? वैदिक ऋषियों के भी वरुण को 
आऋत' के रक्षक मानते का अन्य कया तात्पर्य था ” फिर वुद्ध ने यदि कवित्व 
का निषेध करके विशुद्ध तत्व को ही स्वीकार किया तो यह तो दाशंनिक 
विकास की ही एक अवस्था हुई, इसे 'निरीश्वरवाद' का परिचायक कैसे 
माना जाय ? किन्तु ईश्वरवाद का प्रस्यापनत या निरूपण करना भी तो तथागत 
का काम नही था, सम्मभवत इसलिए नहीं कि वे स्वय ईइवर' थे, किन्तु 
केवल इसीलिए कि उनका मार्ग ही ऐसा स्वत सिद्ध और स्वत परिपूर्ण 
था कि उसके लिए सत्ता सम्बन्धी प्रइन में पडना निरयंक था। अनेक बातो 
को भअव्याकृत” करने का तथागत का तात्पर्य ही यही था। शिशपा वन के 
जो कुछ पत्ते उन्होने हमें अपने हाथ में लेकर दिखाये हैं उनसे हम यही 
लात्ययं क्यो निकालें कि पूरे शिशपा-वन में कुल उतने ही पत्ते हैं । तथागत 
के पास कुछ उतना ही ज्ञान है जितना उन्होने शब्दों में व्यक्त किया है। 
जो कुछ तथागत ने व्यक्त नहीं किया है, वह उससे बहुत अधिक हैँ जो 
उन्होने व्यक्त किया है, यह तो स्वय बुद्ध ने ही कहा है और हम उसको 
वैसा क्यों न मानें? वेसे यदि ईश्वरवाद' के रूप में बुद्ध-मन्तव्य को 
देखने की लालसा भारतीय हृदय में अधिक जाग ही रही हो तो ईइ्वरवाद' 
का बुद्ध पर आरोपण करके ही क्यो किया जाय ? (ईश्वरवाद के भी तो 
घामिक और दार्शनिक दृष्टि से अनेक दोष ठहरे ! ) उन शब्दों के द्वारा ही 
क्यो न किया जाय जो भगवान्‌ ने प्रजापती ग्रोतमी से, काछामो से या 
अपने समय के अनेक अभिमानी ओर वादी ब्राह्मणो से भिन्न-भिन प्रकार से कहे । 
ईश्वर में श्रद्धा किस लिए की जाती है? विराग के लिए कि सग्रह के लिए, 
सयम के लिए कि इन्द्रिय-लिप्सा के लिए, अश्ान्ति के लिए कि शान्ति के 
लिए, बन्धत के लिए कि मोक्ष के लिए ? क्‍या भक्‍त भी अन्त में यही 
नहीं गाता “हो अपनायो तब जानिहो . जब मन परिहरिहै. ... हरखि हैं 
न अति आदरे निदरे न जरि भरि है. ” क्या निराश होकर वह 
कभी उपालम्म नही कर बैठता “ प्रभु नाम हु पाप न जारयो' तो क्‍या 
ईंदवर का उपकरण लेकर वह भी जीवन की विशुद्धि के छिए लालायित 
नहीं हैँ और यदि अपने उपास्य देव को वह उपकरण न मानकर अनन्य 


ओर निष्काम भाव से ही उपासना करता हैं तो भी क्या उसकी कसोटी 
भी बह केवल जीवन की पक्श्रिलत्त ही जी सअ्नातसा कत्ल जो आफि उरवक्ि 
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रहोगो' ऐसी ही विकलतामय वाणी नहीं कहता ? फिर यदि यही जीवन को 
सर्वोत्तम विशुद्धि एक व्यक्ति में विद्यमान है तो वया उसके विषय में 
ऐसा नही कहा जा सकता कि उसने उसी मार्ग का प्रकाराच्तर से साक्षात्कार 
किया हैं जिसके लिए सभी आस्तिकवाद या इंड्वरवाद का उपयोग है। फिर बुद्ध 
जैसे सम्यक्‌ सम्बोधि सम्पन्न पुरुष के विषय में, जिसने न तो शाश्वतवाद, न 
अश्ञाशवतवाद और न उच्छेदवाद से ही अपने विचार की एकात्मता दिखाई, 
न ईश्वरवाद और न अनीश्वरवाद के ही प्रसख्यापन में कोई प्रवृत्ति 
दिखाई, न किसी देव की उपासना और न फिर देवो के अनस्तित्व का 
ही प्रचार किया ।१ और सबसे अधिक तो स्वय जानकर ओर साक्षात्कार 
कर ही उपदेश देने का दावा किया, न कि अनुश्नव भौर केवल तक 
के द्वारा (जिन्हें उन्होंने अनाइवासनिक ब्रह्मचर्य' कहा) ही, ऐसे उस 'अच्छरिय 
पुरिस' के मत के विषय में भी 'तथागत इस वाद के माननेवाले थे ऐसा 
इदमित्य रूप से क्यो कहा जाय, गौर वह भी “ईश्वर' की समस्या को लेकर 
जिसके प्रति उन्के दर्शन की उदासीनता का भाव स्पष्ट है। भगवान्‌ ने एक 
स्थान पर ऐसा भाव दिखाया है कि यदि यह सृष्टि ईश्वर के द्वारा ही निर्मित 
की गई है तो वह ईइवर अवश्य ही अत्यन्त निर्देय होगा जिसने ऐसे दुःख- 
पूर्ण ससार को उत्पन्न किया हूँ *। भगवान्‌ का यह वाक्य उनके अनीश्वर- 
वादी होने के प्रमाण स्वरूप अक्सर उद्धृत किया जाता हैं और हम भी उस 
प्राय. वैसा ही मानते हें। ईश्वर या ब्रह्मा सृष्टिकर्त्ता नही हो सकता, 
यह बुद्ध ने इतनी अधिक वार कहा हूँ कि इसकी उपेक्षा नही की जा 
सकती। स्वय वेदान्त ने भगवान्‌ के इस विचार को प्रकारान्तर से ग्रहण 
किया हैँ, ऐसा हम कह सकते हें । ईश्वर को सृष्टिकर्त्ता मानने पर 
कर्म का उत्तरदायित्व मनुष्य पर नहीं रहता। पुरुषार्थ की आवश्यकता 
जाती रहती है। मनुष्य अपने दुर्भाग्य को ईइवर के मत्यें मढ सकता है। 
इस प्रवृत्ति की निन्‍्दा गीताकार जैसे ईश्वरवादी ने भी की हैँ “न कत्‌'त्वं 
न कर्माणि छोकस्य सृजति विभुः. -तेव मुह यन्ति जन्तव” इस प्रकार 
बपने पापो को ईरवर पर छादने की प्रवृत्ति को निन्‍दा भक्तों की परम्परा 
(१) संगारव सुत्त ( मज्किम० रा५१० ) में बुद्ध ने देवताओं के अस्तित्व 
को स्पष्टतः स्वीकार किया है ॥ 
(२) देखिए राघाकृष्णन * इण्डियन फिलंसफी, जिल्‍्द पहुछी, पृष्ठ ४५६, 
पदसंकत १ 
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ने भी की है। कोउ न काहु सुख दुख कर दाता। निज कंत करम भोग सब 
म्राता।' भगवान्‌ बुद्ध भी जो नितान्त कर्मवादी थे, इसी प्रवृत्ति को लेकर 
ईदवर कत्त्व के प्रत्याख्यान में प्रवृत्त हुए थे, ऐसा कहा जा सकता है। 
जब अपने कर्म के द्वारा ही हम सुख-दुख भोगते हैं तो फिर सृप्टि-कतृ त्व 
का किसी ईश्वर' पर आरोप कर उसे ही अपने दुखो का उत्तरदायी क्यों 
ठहराया जाय ? बुद्ध का तो मत हैँ कि तुम जहाँ आज हो वह अपने कर्म 
के ही कारण हो और प्राणी जाता भी वहाँ है, जहाँ उसका कर्म ले जाता 
है! । तो फिर ईश्वर की निष्पत्ति अथवा उसकी मध्यस्थता की यहाँ क्या 
आवद्यकता हैं? हाँ, यदि इसी कर्म! को ईइवर' को सज्ञा देना अभिप्रेत 
हो तो शब्दों के विषय में किसी को भंगडना नही है, जो जैसा चाहे 
मान सकता है। 

इस प्रकार ईहृवरवाद' के प्रइन को लेकर हमने बुद्ध के विचार को 
उसके सम्बन्ध में देखा। हमने देखा कि तथागत का अनुत्तर विशुद्धिमार्गे 
स्वत परिपूर्ण और सभी वादों से निरपेक्ष है। ईश्वरवाद' भी स्वभावत 
एक वाद है। वुद्ध को 'ईइ्वरवादी' कहना उनके विचार में जो अविद्यमान है 
उसे विद्यमान दिखाना है, किन्तु उनको 'अनीश्वरवादी' कहना तो उनके विचार 
में जो विद्यमान है उसे ही अविद्यमान कर देना हैँ । जो अनिरुक्‍त हैं 
उसे अनिरुक्‍त ही रहने देना चाहिए। जो विचार से अतीत है उसे विचार 
का विषय बनाकर अनादृत नही करना चाहिए। किन्तु सभी ने उसे तिदपि 
कहे बित्‌ रहा व कोई के अनुसार कुछ-न-कुछ विचार का विषय वनाकर 
अनादृत ही किया है । केवरू सम्यक्‌ सम्बुद्ध ही समग्र भारतीय दर्शन-साघना 
में एक ऐसे अपवाद हूँ जो कहे बिना रह गए हैं और इसीलिए सम्भवत 
वह तत्व उनका हो सबसे अधिक जाना हुआ था, ऐसा हम कहने का 
प्रस्ताव करते है, यद्यपि कहना यह भी नही चाहिए। तथागत सभी वादों 
से परे हो गए थे, सभी “अस्ति' और '“नास्ति' की कोटियो से विमुकत हो 
चुके थे, उन म्‌ूनि को किसी भी “अस्ति' या 'तास्ति” का प्रर्यापक बनाकर 
उनकी निन्‍दा नहीं करना चाहिए। हा, उनकी ध्यानमय अवस्थाओ के वर्णनों 
से ही पता ऊूगा लेना चाहिए कि उनके हृदयगत विचार कैसे रहे होगे 
ओर उनका साक्ष्य लेना चाहिए विशुद्ध स्वानुभूति से ही, तर्क इसमें कितना 
असफल होता है यह्‌ तो इस विषय (ईइ्वर कतुंवाद) को लेकर नैयायिको 
और बौद्ध आचार्यों की वाद-परम्परा से ही पता छग जाता है। वे अपने 


५४३ दुधघेय विदवव्यापी नियम फो साननेवाले तथागत जनीश्वरवादी नहीं 


समग्र महान्‌ तर्कों और प्रज्ञानों के वाद भी मूल समत््या से एक तिलमात्र 
भी आगे नहीं बढ पाए है । हमारे लिए तो समस्या का समझ लेना मात्र 
ही पर्याप्त हैं। इसका हल मानवीय बुद्धि नही कर सकती। हाँ, निष्कर्ष रूप 
यही एक वात कहना जरूरी हूँ कि यदि ईश्वरवाद निश्चय ही 
वराग के लिए है, निरोध क्े लिए है, उपशम के लिए हूँ, अभिज्ञा के लिए 
, शान्ति के लिए हैँ, तो निश्चय ही उस मात्रा में वह शास्ता का अभिप्राय 
ग्री है अथवा ठीक यो कहिए कि उनके अभिप्राय में सनिविप्ट मी हो सकता 
है, क्योकि जो कूछ भी उपयक्‍्त उद्देश्यो को लेकर किया जाता हैं वह सब 
तथागत का सम्मत ही मार्ग हैँ और उसके करने में तथागत को कोई 
इनकार नहीं हो सकता। अत उपर्युक्त रूप से ईश्वरवाद तथागत के मत्तव्य 
में जाश्वासन पा सकता है। प्रपत्ति' का पर्यंवसान प्रतिपद्‌' में हो सकता है। 
“ईश्वरवाद' यदि निर्वलता का भी निशातर हो त्तो भी सवलरू अर्थात्‌ अपने 
ही वीय॑ से सब कुछ सम्पादन करने का गवें करनेवाले ससार में अधिक 
नहीं हो सकते! इसी तथ्य में ही छोकघर्म के रूप में 'स्थविरवाद' की 
महायान घमं' के सामने हीनता' का सारा तत्व स्पष्ट रूप से समाया हुआ 
हैं। किन्तु वुद्ध का विशुद्धि मार्ग तो सवलो के लिए हूँ, निर्वलो के लिए 
नहीं। उपनिषदों ने कहा था कि उनके आत्मा को समभने के लिए 
वल चाहिए। नायमात्मा वलहीनेन लरूम्य/ । बुद्ध के “जनात्मा' को समझने के 
लिये कितने बल की आवश्यकता पड़ेगी, यह बताने की आवश्यकता नही हैँ। 
कुछ भी हो, निर्वंलो को अपनी भावना के अनुसार उत्त अदम्य वीर्य का 
आरम्म कर सम्यक सम्वोधि प्राप्त करनेवाले दशवर (बुद्ध) के प्रति 
स्वकल्पित ईश्वरवाद' जैसी किसी वात का आरोप नहीं करना चाहिए। 
परन्‍तु दूसरी ओर उन सवल श्ञास्ता के निर्वेल अनुयावियो को भी सब 
काम अपने ही वीय॑ से सम्पादित करने का निर्धोप नहीं करना चाहिए। 
हमें तो विनम्रता पूर्वक इतना ही कहना हूँ कि जो ईश्वर' में विश्वास 
करते हैँ वें कर्म'ं को ही पूजते हे और जो कर्मवादी' हे वे ईश्वर! से 
दूर नही होते यदि ईश्वर का तातपयें एक जग्रन्नियामक तत्व से है। महात्मा 
बुद्ध कम को ही यहाँ प्रतिशरण और कर्म को ही केवछ अपना बताते थे, 
अतः उन्हें दूचरा नाम लेने की आवश्यकता ही नहीं थी। कुछ भी हो 'नत्वि' 

कहुनेवाला उन्हें नही कहा जा सकता, क्योकि यदि वे ऐसा कहनेवाले 
होते तो वे अजित केस कस्वली' ही होते, सम्यक्‌ सम्बुद्ध नहों। शाइशवतवादी 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन प्डड 


भी उन्हें नही कह सकते, क्योंकि ऐसा होने पर व आलार काछाम के पास 
ही रह जाते उससे आगे नही बढते, सन्देहवादी, अधोत्य समुत्पादवादी 
अथवा उच्छेदवादी भी उन्हें नहीं कहा जा सकता, क्योकि यदि वे ऐसे होते 
तो बुद्ध/ पदवी घारण नहीं करते, सभी आइवासनों से आइवासित होकर 
उपदेश करने का दावा नहीं करते, कर्म ओर पुनर्जत्मवाद नहीं सिखाते, 
बोधिपक्षीय धर्मों का प्रख्यापन न करते, हेतु से उत्पन्न होनेवाले धर्मों की 
सकारणता न वताते। यदि उन्हें ईश्वरवादी कहें तो किसी भी देव या 
ईदवर की उपासना के विधान का नाम तक भी उनकी विचार-प्रणाली में 
नही है, यहाँ तक कि “तथागत की शरीर पूजा' से भी विरत रहने का 
उपदेश है, यदि अनीश्वरवादी उन्हें कहें तो ससार के विचारक्षेत्र का सबसे 
अधिक विशुद्ध नैतिक आदर्शवाद यहाँ उपस्थित है, यदि अनिर्वेचनीयता- 
वादी उन्हें कहे तो कहा जा सकता हूँ कि उन्होने आचार्य मुष्टि' जैसी कोई 
बात नहीं रक्खी जोर यदि यह कहा जाय कि उनका त्तो दृष्टिकोण सदा 
व्यावहारिक भ्रयोजनवादी ही रहा तो याद रखना चाहिए कि भगवान्‌ का 
दिया हुआ समग्र उपदेश तो शिशपा-वन की पत्तियों के समान है जिनको 
भगवान्‌ ने दिखाया है और जितना उन्होने दिखाया है उसके अतिरिक्त भी तथागत 
बहुत कुछ जानते हे जिसको उन्होने प्रस्यापित नहीं किया हैँ, अपनी सम्यक 
सम्बोधि के बाद होनेवाली प्रथम आशका के परिणामस्वरूप ही। तो फिर 
साधक गवेषक इस मेप्डक पण्ह' के उत्तर के लिए कि क्या बुद्ध ईश्वरवादी 
है. अथवा अनीइवरवादी, कहा जाय ? निश्चय हो बुद्ध के पास तो जाना 
ही बेकार हूँ क्योकि सिवाय सन्निपात के प्रवाद के समान न कल्लोयपज्हो! 
मर्थात्‌ यह प्रश्न ही गलत है, ऐसा कहने के बलावा उनका तो और कुछ 
उत्तर होगा ही नही, और सम्मवत वहू देव जो परम व्योम में है” यदि 
उसके पास भी जाया जाय तो कदाचित्‌ बेंद की यह वाणी ही एक अर्थ 
में ठीक न हो जाय कि सम्मवत वह भी इसे जानता हैँ या नही। 'सो 
अछू ग वेद यदि वा न वेद! | अत अधिक वाग्जाल न बढाकर हमें भी उसे सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध की तरह अनिरुक्त ही रहने देना चाहिए, क्योकि जहाँ देवों तक 
को विचिकित्सा है वहाँ हमारी क्या गति? और फिर सबको छोड हमें 
तो केवल यही स्मरण रखना चाहिए कि भगवान्‌ सभी उपाधियों को विच्छिन्न 
कर विमुक्त होगए हैं (अनुपादा विमुत्ता भिक्‍्खवे तथायतो) । और वे देव-मनुष्यो 
के अनुपम शास्ता, पुरुष दम्य-सारथी हे जिनके मार्ग पर जो चलेगा वह 


एृ४५.. महाश्रमण को उच्छेदवादी कहना तो अपने ही शुभ का उच्छेद करना है 


यही दुख के अन्त को देखेगा। इससे परम ओर कोई घ॒र्म नही है। 
अन्त में घर्म-साधना के एक महत्वपूर्ण तथ्य की ओर सकेत कर हमें इस प्रसग 
को समाप्त करना चाहिए। स्वीडेन के प्रसिद्ध विद्न्‌ आर्चविशप नायन सोडर- 
ब्लोम ने, जिनका वौद्ध धर्म से कुछ सम्बन्ध नही, ,एन्साइक्लोपेडिया आँव रिलिजन 
एण्ड एथिक्स' में 'होली' (पविन्न) शब्द के अन्तर्गत विवेचन करते हुए यह 
सिद्धान्त निश्चित किया हैं कि “धर्म का आधारभूत विचार ईइवर का विचार 
नही है, वल्कि पवित्र” का विचार है। .. . विशुद्धि! धर्म में एक महान्‌ शब्द 
है। ईश्वर के विचार से यह अधिक महत्वपूर्ण हैँ। देवत्व के निश्चित विचार 
के अभाव में घ्मं विद्यमान रह सकता हूँ, किन्तु अच्छे और बुरे के भेद 
के अभाव में धर्म की विद्यमानता नही है* ।” क्या कुशल हैँ क्या अकुशल, क्या 
विशुद्धि क्या अविशुद्धि, क्या सेवतीय है क्या असेवनीय, यह तथागत से 
अधिक विश्व के किस तथोक्त ईश्वरवादी' शास्ता ने वत्ताया है? तथागत 
से अधिक पवित्र (होली) और कोन हैं? 
फिर कहा जाता है कि वुद्ध उच्छेदवादी हे। इसका प्रत्यास्यान हम 
इसी प्रसझूग में पहले और कुछ निर्वाण के विषय में विचार करते समय 
कर आए हूँ । अव इस शका को लेकर कोई विचारक 
उन महाश्रमण को प्रवृत्त नही होता। अत विस्तार से इसमें जाने की 
उच्छेदवादी कहना तो आवश्यकता नही। केवछ भगवान्‌ के ही इस विषयक 
अपने ही शुभ का एक वाक्य को उदृत कर हम मनस्तृप्ति 'करेंगे। जो 
उच्छेद्‌ करना है छोग कहते हे कि श्रमण गौतम उच्छेदवादी है, 
उच्छेदवाद का उपदेश केरता है, शिष्यो को उच्छेदवाद 
की शिक्षा देता है, यदि वे इन अर्षों में कहते हे तो ठीक कहते हैं; 
'भिक्षुओ ! में राग, द्वेष, मोह तथा अनेक प्रकार के पाप कर्मों के उच्छेद का 
(१) "“प्रणॉ॥65४ 8 6 87७४४ 076 7 7#शाहा00, १0 १8 0ए७३ 
ग्रा076 ९556६ 0 री6 70907 0०६ 600. फैथाड्र0ज 
मब्ए. ९860 म्रापि07यप 8 पेशीणा&८ ००7०९७०४०7 0 
पीएफ, #फ॑ ग्रीक्ूघ० 8 70 एथाए्ाणा ज्राा०एफ & 
ठी8प्राठगणा फ्रैकंप्र०कण 8०00. &ाते एएणण70०”,. नायक 
सोडरब्लोम :दि लिविंग गॉड, पृष्ठ १९ ( भूमिका ) में उद्धृत ४ 
देखिये इसी सम्बन्ध में नायव सोडरब्लोम को महत्त्वपूर्ण पुस्तक 
ऑरीजनब आँव दि बिल्लोफ इन गॉड', आक्सफर्ड, १९१४ मो । 
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उपदेश करता हूँ! ।' भगवान बुद्ध उच्छेदवादी' तो किसी भो अर्थ में नहीं 
हैं। न जाने आजीवको आदि ने उनके समय में ही ओर निर्वाण के प्रश्न को 
लेकर यूरोप में भारतीय प्रज्ञात के अव्ययन के प्रारम्भिक युग में कुछ आधुनिक 
विद्वानों ने भी इस विषय में म्रान्ति किस प्रकार फंछादो ! जिन शास्ता ने यह 
स्थापन किया है कि यह दु.ख हूँ, यह दुख का समुदय है, यह दुख का 
निरोध और यह दु ख-निरोध का मार्ग है, वह उच्छेद अथवा विनाश के 
उपदेष्टा किस प्रकार हो सकते हूं ” जिन काठुणिक शास्ता ने यह प्रस्यापन 
किया है कि ये धर्म कुशल हूँ और ये धर्म अकुशल, ये धर्म शान्ति ओर उपशम 
को लिए हे और ये घर्म बन्धन और अश्ञान्ति के लिए, वे भगवान्‌ 
सम्यक्‌ सम्बुद्ध उच्छेदवादी किस प्रकार हो सकते हुँ ? जिन्होने कर्म के 
आधार पर विश्व की व्यवस्था आधारित मानो है, जिन्होने पुनर्जन्म को 
स्वीकार किया है, वे शास्ता उच्छेदवादी किस प्रकार हे? जिन्होंने प्रतीत्य- 
समुत्पाद को सिखाया है, जिन्होंने सावभोमिक आचार-तत्त्व को प्रथम वार 
मतृष्यता को सुनाया है, वे सम्यक्‌ सम्बुद्ध उच्छेदवादी किस प्रकार है ? जिन्होंने 
विचारों की क्रान्ति में मानवता की स्थापना की, मनुष्यों को विनीत बनाया, 
कुशल और सेवनतीय की स्थापना की, उन्हें उच्छेदवादी कहना तो अपने ही 
पृष्य का उच्छेद करना होगा। परन्तु फिर भी विश्व गुणदोषमय, अमृत-विषमय 
हैं। आरोप भूठे भी लगाये जाते हें और महान्‌ लोकोत्तर पुरुषों पर भी। 
तथागत की खिन्नता को हम अच्छी प्रकार समझ सकते हैं जब वे इस आरोप 
का प्रत्याख्यान करते हुए करुण गम्भीरतापूर्वक कहते हूँ, “भिक्षुओ! कोई- 
कोई श्रमण-ब्राह्मण असत्य, तुच्छ, मृषा, अमूत (अविद्यमान) से मुझ पर 
स्रिथ्या आरोप छगाते हे--भ्रमण गौतम वेनयिक (उच्छेदवादी) है, वह 
विद्यमाव सत्व (जीव) के उच्छेद, विनाश, विभव, का उपदेश करता है। 
भिक्षुओ! जो कि में नहीं कहता, उसका ये श्रमण-ब्राह्मण मुझ पर आरोप 
करते है, असत्य, मृषा, अमूत कथन से सुझ पर भूठा आरोप लगाते हैं-- 
श्रमण गोतम उच्छेदवादी है, उच्छेद का उपदेश करता है ॥! 

सत्य अन्त में ठहरता है। तथागत को आज उच्छेदवादी कोई नहीं 
मानता। वे विश्व में सत्य और धर्म की प्रतिपदा के अद्वितीय स्थापक हैं, 
जोक ओर परछोक के कल्याण के मार्ग का उपदेश करनेवाले हें । 
(१) अंगुत्तर-निकाय, दुकनिपात; देखिये वेरंजक-आह्मण-सुत्त (अंगुत्तरनिकाय) भो। 
(२) अलूगद्दूपम्‌ सुत्तन्त ( मज्करिम० १३२ ) 


४७ पूर्व निर्दिष्ट स्थविरवाद के अतिरिक्त बौद्ध विचार की शाखाएं 


“त्तर' बोढः दर्शन अथवा उत्तरकालीन बौद्ध 
दाशनिक विकास 


भारत में बौद्ध धर्म और दशेन के विकास का संक्षिप्त इतिहास 


बौद्ध घर्मं और दर्शन के विकास में उस परम्परा के स्वरूप ओर दर्शन 
के विकास को हमने इस प्रकरण के पूर्वार्द्ध में 
पूर्व निर्दिष्ट स्थविर्वाद के देखा है जिसे 'स्थविरवादं कहा जाता है 
अतिरिक्त बौद्ध विचार के और जो वौद्ध घर्मं ओर दशन के एक पूर्वतम 
विकास की अन्य परम्पराएं' अत' विशुद्धतम स्वरूप का प्रतीक माना जा 
सकता है । अब हम उत्तर-कालीन वौद्ध घ्मे 
और दंत की परम्पराओ के उद्भव और विकास पर एक सक्षिप्त दृष्टि डालेंगे। 
जैसा कि हमने वोद्ध संघ की द्वितीय वैठक का वर्णन करते समय पहले 
सकेत किया था, इस सगीति के परिणाम-स्वरूप महासाधिको का एक प्रभाव- 
शाली सम्प्रदाय स्थविरवाद परम्परा से अलग उत्पन्न हो गया था जिसने 
अपनी एक अलग सगीति 'महासगीति' के नाम से को थी और जिसने अपने 
एक अलग स्वतंत्र साहित्य का भी उद्मावन किया था। उत्तर-कालीन वोद्ध 
घामिक ओर दाशंनिक सम्प्रदायो के स्वरूप और विकास को समभने के 
लिए हमें इन्ही महासाधिको से शुरू करना होगा। अत. हम वंशाली में 
होनेवाली द्वितोय समीति की जोर लौटते हे। 
यश्य काकण्डपृत्र ने वज्जिपुत्तक भिक्षुओं को उनके विनय-विरोवी आचार 
और विशेषतः उनकी स्वर्ण-रजत के श्रति छोल॒पता के लिए फठकारा, यहाँ 
तक कि वंशाली के उपासकों को 'मत 
चुद्ध के परिनिवोण-काल तक आवुसो सघ को कार्षापण दो। शाक्यपुत्रीय 
का बौद्ध घर्म स्थविरवाद; साथ श्रमणों को सोना और चाँदी विहित नहीं 
दी द्वितीय सद्भीति के वाद से है, श्याक्यपुत्रीय श्रमण जातरूप-रजत 
ही मद्दासांघिकों का उदय उपभोग नहीं कर सकते, जात-रूप-रजत 
स्वीकार नहीं कर सकते, वे जातरूप-रजत 
त्याग्रे हुए हें! इस प्रकार समझाया, और अनाघथपिण्डिक द्वारा निर्मित 
प्रसिद्ध जेतवताराम में एक प्रारभिक सभा कर अभिमाषण देते हुए वुद्ध 
के उत अनुत्तर शब्दों की याद दिलाई कि “गामणी ! जिसे जातरूप-रजत कल्पित 


बौद्ध वर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन प्‌ड८ट 


है उसे पाँच कामग्ुण भी कल्पित हेँ। जिसको पाँच काम-गुण कल्पित 
है गामणी | तुम उसको विल्कुल ही अ-श्रमणघर्मी, अशाक्यपुत्रीय-धर्मी समझना, 
गामणी | में ऐसा कहता हें | तृण का चाहनेवाला तृण को खोजनेवाला 
होता है, शकटार्थी को शकट खोजना होता है, पुरुषार्थी को पुरुष, कित्तु 
गामणी | किसी भी प्रकार में जातरूप-रजत को स्वादितव्य, पर्येपितव्य 
नहीं मानता ॥/ इस प्रकार वज्जिपुत्तक भिक्षुओं के विरुद्ध एक महान्‌ 
आदोलन का प्रवर्तन और प्रसार करते हुए जब उन्होने अपने आदोलन 
को आगे बढाया तो वज्जिपुत्तक (वृज्जिपुत्रक) भिक्षु भी चुपचाप नहीं बैठे 
रहे। दोनो ओर से एक महान्‌ विवा३ उत्पन्न हो गया और निर्णय के लिए पक्ष 
सग्रह होने लगा। यश काकण्डपृत्त, जो इस सभा के सयोजक थे, वैशाली से 
कीशाम्बी गये ओर वहाँ से उन्होने अपने दूत पाठेय्य और अवन्ति- 
दक्षिणापथ के भिक्षुओं के पास भेजे, जहा से उन्हे सहयोग मिला। यह 
पश्चिम के भिक्षुओं का दल था। प्राचीन के (पूर्व के) भिक्षुओं के समर्थकों में 
वैशाली के वृज्जिपुत्रक मुख्य थे। पाठेय्यक (पच्छिमवाले) भौर प्राचीनक 
(पूर्ववाले) ये दो पक्ष हो गए। पाठेय्यक भिक्षु यश काकण्डपुत्र के समर्थक 
थे और प॥राचीनक व्‌ ज्जिपृत्रको के। प्रथम पक्ष के समर्थक भिक्षुओं में यश 
के अलावा अद्दोगग पर्वत (हरिद्वार के पास) के निवासी उस समय के प्रसिद्ध 
साधक भिक्षु, सम्मूत साणवासि ओर सोरेय्य के निवासी रेवत भिक्षु तथा 
एक अन्य भिक्ष्‌ सुमन मुख्य थे। दूसरे पक्ष के मुख्य भिक्षु थे सब्बकामि, 
जो आनन्द के शिष्य थे, गौर साल्ह, जो सहजात के प्रसिद्ध भिक्षु थे। 
डाक्टर एस० वीरू का अनुमान है कि वृज्जिपुत्रक भिक्षु वास्तव में दयू- 
रेनियन जाति को यूची शाखा के थे, और इस प्रकार यह भूंगडा ट्यूरेनियन 
बौद्ध भिक्षुमों जोर भारतीय बौद्ध भिक्षुमो के वीच हुआ था" । चूकि यही 
वृज्जिपेश्रकः भिक्षुवाद में महासाधिकों के रूप में परिणत होकर अन्त 
में उस महायान शाखा में परिवर्तित हो गए, जिसका प्रचार उत्तरी तूरानी 
देशों यथा चीन, जापान आदि में है, यह मत कुछ अवकाश ग्रहण 
कर सकता है, किन्तु हमें इस सवध में यह भी ध्यान में रखना चाहिए कि 





(१) एस० बील : बुद्धिज्म इत चाइना, पृष्ठ ४३; वेखिए रमेशचल् वत्तः 
हिस्ट्री मॉव सिविलिजेशन इन एन्दियन्ट इन्डिया, जिल्द 'पहुलो, पृष्ठ 
३३६, ३६९ 


५४९ सहासाधिकों का उदय 


महावस' बौर दीपवस' के अनुसार 'वुज्जिपुत्रक भिक्षु महासाधिक सम्प्रदाय 
के सस्थापक नही थे, वल्कि 'वे'केवलू दुप्ट अनाचारी भिक्षु थे जिन्हे सघ से 
निष्कासित कर दिया गया था। वसुमित्र और भव्य के साक्ष्य पर भी 
महासाधिक सम्प्रदाय का उदय बिलकुल स्वतत्र रूप से हुआ था और उनका 
न्रुज्जिपूत्रको से कोई सवध न था। अन्त में कथावत्यू की अद्दुकथा के अनुसार भी 
चुज्जिपुत्र॒क' स्यविरवादी शाखा के ही एक अग थे, न कि 'महासाधिक शाखा के *। 
अतः 'वुज्जिपुत्र॒कों का महासाघिक सम्प्रदाय से कोई सवध न होने के कारण 
हम उन्हें महायान धर्म के पूर्व रूप के साथ नहीं जोड सकते और इस प्रकार 
उनको तूरानी जाति के भिक्ष्‌ मानने का भी कोई आधार नही रहता। द्वितीय 
सगीति में प्राचीनक भिक्षु अधमेंवादी मौर पाठेय्यक घमंवादी निश्चित किए 
गए। प्राचीनको को यश काकण्खपुत्र के पक्षपातियों ( पाठेय्यको ) ने अधमं- 
वादी कहा और प्राचीनको ने पाठेयको को बुड़ढे लोग या बुड़ढे छोगो 
का मत सानने वाले (स्थविरवादी)। स्वयं प्रगतिशीरकू महासघ के निर्माता 
“महासाधिक' वने जिनकी एक अछूग बेठक कोशाम्वी में उन्हीं के पक्ष के 
दस हजार भिक्षुओं की उपस्थिति में हुईं। वैद्ञाली की सगीति में तो सात सौ 
ही भिक्ष्‌ बैठे थे, और महासाधिको की इस बैठक में भाग लेनेवाले भिक्षुओं 
की सख्या थी दस हजार, जतः उनकी महासाधिक' सज्ञा ठीक ही थी। इस प्रकार 
वैशाली को सगीति में हम वौद्ध सघ को दो भागो यथा स्थविरवाद और 
महासघ मेंबंटते देखते हे। महासाधिको ने यही से अपने एक स्वतत्र साहित्य 
का भी उद्भावत करना आरम कर दिया, जिसकी निन्‍दा और आलछोचना 
स्थविरवादी दृष्टिकोण से दीपवस' में की गई हे । 


(१) देखिए ज्ञानातिलोक : गाइड था, दि अभिधम्म पिटक, पृष्ठ रे७ 
(२) महासंगोतिका भिक्‍खू विलोम॑ अकंसु सासन। 
भिन्दित्ता मूलसंघ अज्छों अकसु संघ। 
अज्ज्यया संगहितं सुत्ते अज्जयया अकरिसु ते। 
अत्यं घम्मझच सिन्विन्सु ये निकायेसु पज्ञासु। 
परियायदेसितं चापि अयो निष्परियाय देसित। 
नोतत्यंचेवनेग्यत्य॑ अजानित्वान भिद्खवों । 
अज्ञज्य संधाय भणितं अज्ञत्यं थापयिसु ते। 
व्यज्जनच्छायाय ते भिक्‍खू बहु अत्य विनासयुं । 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय वर्शन पुप्‌० 


वैशाली की उपयू क्त सगीति के वाद से अशोक के समय तक वीद्ध सघइन 
दो उपयुक्त सम्प्रदायो की शाखाओं के स्वरूप अनेक सम्प्रदायो या निकायो में 
बट गया। वैशाली की सगीति के अवसर पर वृज्जिपुत्रको 
अष्टाद्श निकाय की गनियमितता के कारण जो दो सम्प्रदाय महासाधिक 
और स्थविरवाद ( थेरवाद ) वन चुके थे, वही अब 
सम्राद्‌ अशोक के समय तक आते-आते १८ भागों में वंठ गए । इनमें 
से महासाधिकों के ( स्वयं उनको भी शामिल करके )६ सम्प्रदाय थे और 
स्थविरवादियो के ( स्वयं उनको भी शामिल करके ) १२ सम्प्रदाय थे। 

कथाव॒त्यु-अट्ठकथा के अनुसार यह शाखा-मेद इस प्रकार है*.-- 

महासांघिक (कुल*६) 
(१) 





(२) एकव्यावह्मारिफक (३) ग्रोकुलिफ (४) प्रन्नप्ति-वादिन (५) वाहुलिफ 
(एकव्बोहारिफक) (गोकुलिक). (पश्णतिवादो) (बाहुभुतिक) 


(६) चत्मवादी 
(चेतियवादो) 

छड़डेत्वा एकदेस व सुत्त विनय॑ थे गंभोरं। 

पटिझपं सुत्तविनयं त॑ च अज्ज्यं करिसु ते। 

परिवारं अत्युधारं अभिधम्मप्पकरणम्‌ । 

पटिसभ्मिदां च॑ निद्देस॑ एकदेस च जातक॑। 

एत्तक॑ निस्सज्जेत्वान अज्ज्याति अकरिंसु ते। 

नाम॑ लियं परिक्खारं आकप्पकरणाणि शत 

पकतिभाव॑ विजहेत्वा त॑ं च अज्ल्यं अकंस ते। दीपबंस 

(१) देखिए ज्ञानातिकोक: गाइड था दि अभिधस्मपिटक, पृष्ठ ३६, राहुल 

साझत्यायन , विनयपिदक (हिन्दी अनुवाद) भूमिका, पृष्ठ १, उन्हीं 
की पुरातत्व निर्वधावली, पृष्ठ १२१, 'दीपवंस' के अनुसार भी बिलकुल 
यही विभाग हैं, देखिए राहुल साकृत्यायन द्वारा सम्पादित अभिधर्म कोश, 
भूमिका, पुष्ठ ४, देखिए जर्नछ आँव रोयल एशियाटिक सोसायटी १८९१ 
एवं जर्नेल आँव पालि टेक्‍्सद्‌ सोसायटी (१९०४-१९०५) (दि सैक्ट्स्‌ 
आँव दि बुद्धिस्ट्स) 


प्‌प९ अष्टादश निकाय 
थेरवादी (कुल १२) 
(१) 
(२) 
महीशासक (महिसात्तक) (८) वात्सीपुत्रीय या वृज्जिपुन्रक 
वज्जिपुत्तक) 


2 नमन न -+ 3 न िशननननन न >> 5 मनन 
(३) सर्वास्तिवादी (सब्वत्यिवादी) (७) घमंगुप्तिक (९) घर्मात्तरीय 

(घम्मपुतिक) (१०) छल्नागारिक 
(४) काइयरीय (फकस्सपिक) (११) भद्रयानिक 


(१२) साम्सित्तिय 
(५) साकातिक (संक्रन्तिक ) ह 
(६) सूत्रवादी या सौनान्तिक (सुत्तवादी) 


वसुमित्र-प्रणीत 'अठादश-निकाय' शास्त्र के जनुसार १८ सम्प्रदायो का 
विभागीकरण इस प्र १:-- 





बोठ संघ 
।] 


४४% (स्पविरवादी 


(१) 
(१) भहासाधिक 
७ इक्षल कक िििछछाओ १ | 
(२) प्रज्ञप्तिवादी लोकोत्तरवादो एकव्यावहारिक ग्रोकुलिक 
चेतिय (३) (४) (५) 
चेतिय 
(६) 











कह उबर ताक पाइप ऋा करए इाउला पमद 
रे कि, ला | ] 
हंचतप वात्तीपुत्रीय ये भव्रयानीय सम्मितीय पएण्णागरिकत सर्वास्तिवादी 


(१) (३) (४) (५) (६) (७) (८) 





'(७७9%7%  ऋऋऋ हु 
4 
(९) महीशासक काइयपोय सोचन्रान्तिक 
है (११) (१२) 
(१०) घर्मंगुप्त 
(१) देखिए राहुल साकृत्यायन द्वारा सम्पादित अभिधमेकोदा', भूमिका, 
पृष्ठ ५ एवं उन्हीं का विनयपिढक, हिन्दी अनुदाद, भूमिका पृष्ठ १-२ 


बौद्ध वर्शन तथा अन्य भारतोय व्शन ५५२ 


इस प्रकार सम्राद अशोक के द्वारा बौद्ध धर्म ग्रहूण कर लेने के समय तक' 
ये १८ बौद्ध सम्प्रदाय विद्यमान थे। अश्योक के द्वारा पूजित किए जाने पर ये 
और भी बढ़ने छंगे। शास्ता का वास्तविक उपदेश क्या था, यह छुछ जान ही 
न पडता था। परिणामत पाठलिपुत्र में एक सगरीति बुलाई गई। इस सभा के 
सभापति थे मोग्गलिपुत्त तिस्स। उन्होने उपयुक्त सम्प्रदायों में से केवल विशुद्ध 


-स्थविराद को तो बुद्ध का वास्तविक मन्तव्य अथवा “विभज्यवाद' माना 


और शेष को वुद्ध के मत से वाहर माना । इसी समय से सर्वास्तिवाद आदि 
सम्प्रदाय जो अब तक स्थविरवादियों की ही शाखा माने जाते थे, अलग हो गए। 
अत हम कह सकते हैं कि अशोक के समय तक वुद्ध-मन्तव्य अथवा विभज्यवाद' 
जिस नाम से व्यवहृत होता रहा वह गौर उसकीं परम्परा स्थविरवाद में 
निहित है। अब हमें विरोधी प्रवृत्तियों के इतिहास पर आता चाहिए। 
अश्ोक-सगीति के सभापति सोग्गलिपुत्त तिस्स ने विरोधी १७ सम्प्रदायों 
का निराकरण करते के लिए कयावत्थु' ग्रथ की रचना की, जो 
अभिषर्म पिटक के सात ग्रथो में से एक है । इस 
अशोक-युग में अथवा महाग्रथ में न केवल अशोककालीन सिद्धातों का 
उसके कुछ पहले से ही खडन-मंडन मिलता है, बल्कि कुछ वाद के 
मद्दायान-प्रवृत्तियों का सम्प्रदायो और सिद्धातो का भी इसमें खडन किया 
उदय और विकास गया है। अतः राहुल साकृत्यायन तथा अन्य विद्वानों 
का यह मत हूँ कि इस ग्रथ में कई अश 
ईसा की पहली शताब्दी तक जोडे जाते रहे' । इस प्रथ में प्राचीन 
अर्थात्‌ अशोक के समय तक प्रचलित सिद्धातों में से तो आठ का 
खडन प्रस्तुत किया गया है, जिनमें से दो तो महासाधिको के सम्प्रदाय 
है, यथा महासाधिक (चतुर्थ शताब्दी ईसवी पूर्व) और गोकुलिक (चौथी 
दताब्दी ई० पूर्व) तथा छ सम्प्रदाय स्थविरवादियों के है, यथा स्वय॑ 
स्थविरवादी, भद्रयाणिक (तीसरी शताब्दी ईस्वी पूर्व), महीशासक (चौथी 
दताव्दी ई० पूर्व), वात्सीपुञत्नीय (चतुर्थ शताब्दी ई० पूर्व), सर्वोस्तिवादी 


(चतुर्थ शताब्दी ई० पूर्व) और साम्मितिय (चतुर्थ शताब्दी ई० पूर्व) *९॥ 


(१) वेखिए राहुल साक्षत्यायत : पुरातत्व निबन्धावल्ली, पृष्ठ १३०; मिलाइये 
ज्ञानातिकोकर गाइड थ दि अभिषम्म पिटक, पृष्ठ ३७-२८ 
(२) वेखिए ज्ञानातिलोक: गाइड छा दि अभिषम्मपिठक, पृष्ठ रे८ 


प्प्ष्‌३ मशोक-युग में महायान-प्रवृत्तियो का उदय और विकास 


इन उपयुक्त ८ प्राचोन सिद्धातो या सम्प्रदायो का खंडन कयावत्यु में 
उसकी अट्ठकथा के अनुसार उपलब्ध होता हूँ। अब कुछ अर्वाचीन सिद्धातों 
के भी खडन में कयावत्यू प्रवृत्त होती हैं। ये सम्प्रदाय भी आठ हूँ, यथा 
खघक, अपरौलीय, पूर्वेशैीय, राजगिरिक, सिद्धार्थक, वंपुल्य (वेतुल्ल), 
उत्तरापयक और हेतुवादी। इन सव॒सम्प्रदायो के पारस्परिक सैद्धातिक भेदों 
का निरूपण हम यहाँ नहीं कर सकते* | ऐतिहासिक रूप से यहाँ इतना ही 
कहना पर्याप्त है कि ये प्रायः सभी सम्प्रदाय महासाथिको (चैत्यवादियो) 
और साम्मितियो के ही भेद हे *, यद्यपि उत्तरापयक और हेतुवादियो के 
विषय में तो अमी कूछ कहा नहीं जा सकता। इन सब सम्प्रदायों में से 
वेतुल्ल (वँपुल्य) वादियो से ही हमें यहाँ विशेष प्रयोजन हैँ ओर इनके 
विषय में एक विशेष वात लक्ष्य करने की यह है कि ये 'महाशून्यतावादी/ 
(महासुञ्जतावादी) कहे गए हँ। इसलिए यह एक निश्चित सिद्धात 
के रूप में कहा जा सकता हैँ कि महायान के वैपुल्य सूत्र इसी सम्प्रदाय 
की ओर सकेत करते हुँ) अथवा महापडित राहुल साक्ृत्यायन के शब्दों 
में हम यह भी कह सकते है कि वैपुल्य ही वह नाम हैं जिससे महायान 
आरभिक काल में श्रसिद्ध हुआ! ।' ये वैपुल्यवादी मानते थे कि वुद्ध तो 
तुपित लोक में ही रहे, वे न तो मनृष्य-छोक में आए और न उन्होने उपदेश 
ही दिया* । यह सिद्धात आगे चलकर महायान ने ग्रहण कर लिया थार। 
(१) इसके लिये देखिये लेखक का पालि साहित्य का इतिहास, पुष्ठ ४२८-४४९ 
(२) देखिए राहुल सांकृत्यापन :पुरातत्व निबंधावली, पृष्ठ १२६-१२७ 
(३) मिलाइये “8०0००707०8 ४60 पाए 0एॉएाणा, एेथ्ापपोए& 45 8 
9800एह09 ० प्र७एपैज३७, 3800 धा6 एक४एपैए७ 577६3 
0 ४906 शैं॥08ए87 एर्श/शा ४0 ४96 8&00ए8७-7०४४४०7९१ 
छ७घ्र०8, प्री036 9685, ५00, 8796४ ६0 068 एछ्०कीफ 
जद8ए७ए ४50”, स्वविर ज्ञानातिलोक अपनी गाइड था दि 
अनिघस्म पिटक पृष्ठ ६० में। 
(४) प्रातत्व निबंधघादलो, पृष्ठ १३१ 
(५) देखिए कयावत्यु १८१; १८२ 
(६) मिलाइये, न क्वचित्‌ कल्यचित्‌ कश्चिद्‌ धर्मों बुद्धेच देशित: 
मलमाध्यमिक कारिका, १५२४; मिलाइये न मोने : तयागतें. भाषितम ॥ 
मोना हि भगवन्तस्तयागता- । लंकावतार सूत्र । ह॒ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन प्पूदं 


फिर बवैपुल्यवादी और अधघक एकाभिप्राय से किए मैथुन में भी दोष 
नही देखते थे' । इस प्रवृत्ति में तो हम वीद्ध दर्शन में घुसी हुई वाद को 
तात्रिकता तक के पूर्वतम रूप के दर्शन करते हैँ। फिर उत्तरापयर्का 
लोग 'तथता' में भी विश्वास रखते थे। तियता' अर्थात्‌ भाव, रूप, वेदना, 
सज्ञा-सस्कार आदि का एक स्थिर स्वभावरे । तथता' या 'भूततथता 
का सिद्धात वाद में आचार्य अह्बघोष के हारा अपने महायात श्रद्धो- 
त्पाद शास्त्र में प्रतिपादित किया गया। है जो महायात धर्म के अन्तर्गत 
'विज्ञानवाद' सिद्धात का प्रख्यापत करनेवाला और शून्यवाद के साथ उसकी 
सगति स्थापित करनेवाला ग्रथ है। अत इन सब बातो को देखते हुए हम 
कह सकते हैँ कि महायान सम्प्रदाय का उदय सबसे पहले उन महासाधिक 
सम्प्रदायो में हुआ जो अद्योक के बाद प्रचलित हुए और जिनमें न केवल 
अश्वधोष और नागार्जुन के ही प्रतिपादित सिद्धातों की पूर्वे कलक हम 
पाते है, बल्कि बद्धयान मौर तन्त्रयान के भी बीज जहाँ विद्यमान हे । 
महायान धर्म की उपयुक्त क्रम से उत्पत्ति को समभने के लिए महापडित 
राहुल सांकृत्यायन जी की दी हुईं यह तालिका उपयोगी सिद्ध होगी* : 


(१) वेस्तिए फयावत्यु २३१ 

(२) देखिए ज्ञानातिलोकः गाइड श्र दि अभिषस्मपदटिक, पृष्ठ ६२ 

(३) पुरातत्व निबधावलो, पृष्ठ १२७; डब्लू मैकगवर्ने के अनुसार महायान 
सतत का धार्मिक स्वरूप ईसवी-सन्‌ के शुरू होने से कुछ ही दिनों पहले 
दिस्लाई दिया। के० सांडर्स ५० ई० पूर्व से ५० ई० तक का समय 
महायान मत के शुरू होने का निश्चित करते हैं। स्वर्गोय छाला 


हरदयालू दूसरी शताब्दी ई० पूर्व को वोधिसत्व-सत के विकास का 
प्रारभ काल मानते थे । 


५५५ खाये सागाजुन ढारा महायान को एक व्यवस्थित स्वरूप प्रदान करना 


महासांधिक (चैत्यवादी)सम्मितोीय (ई० १० तृतीय शताब्दी ) 


(ई० पूर्व तृतीय 
से प्रथम शताब्दी) 





महायान (ई० प्रथम शताब्दो) 


हस प्रकार महायान धम्म को उत्पत्ति का अस्पप्ट क्रम है। लगभग 
प्रथम शताव्दी ई० पूर्व से तीसरी और 
हीनयान और सद्दायान-- चोयी शताब्दी ईस्‍्वी तक अनेक महायान-सत्र 
भदन्त नागाजु न के द्वारा अबवा वैपुल्य-्सूश्र सस्कृत अथवा अर्दे सस्क्ृत 
सहायान धसे और दशतन में लिखे गये जिनके लेखकों के विषय में कुछ 
को एक व्यवस्थित स्वरूप विशेष रूप से ज्ञात नहीं है। अप्टयाहलिका 
प्रदान करना प्रज्ञापारमिता प्राचीनतम ग्रंथ हैँ जिसमें हमें 
महायान के उपदेशों का वर्णन मिलता है 

बौर इस ग्रयथ को रचना-तिथि प्रथम शताब्दी ईंसवी पूर्व है । 
ईसवी शताब्दी के लगभग सर्वास्तिवादी आचार्य अश्वधोष की 
रचनाओ में हमें महायात्री शिक्षाओ के पूर्वरूप के दर्शन होते हैं, जिनको 
व्यवस्थित रूप देने का कार्य युगविधायक बाचार्य नागाजुन ने किया। 
बाचाय॑ नागाजुंन का समय द्वितीय शताब्दी ईसवी है। छामा तारानाथ 
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ने अपने ग्रथ भारत में वौद्धध्मं का इतिहास! में लिखा है कि आचायय॑ 
नागार्जुन अपने जीवन के अतिम दिनो में दक्षिग भारत के श्री पर्वत (श्री- 
बौकूम्‌ू) पर रहे थे। इस तिव्वती परम्परा को आज प्राया सभी प्रामाणिक 
विद्वान्‌ मानते हैं। डा० वर्गेस का मत है कि श्री पर्वत के समीप घान्यकदक 
के अमरावती स्तूपो का निर्माण मौलिक रूप से द्वितीय शताब्दी ईसवी 
पूर्व हुआ था और नागार्जुन का घनिष्ठ सवध इस स्थान के बौद्ध मठ 
से था। अब हमें यहाँ इस महत्वपूर्ण तथ्य को ध्यान में रखना चाहिये कि 
घान्यकटक, चेत्यक (चेतिय), पूर्वशेलीय और अपरबइैलीय भिक्षुओं का 
प्रधान केन्द्र था और ये तीनो सम्प्रदाय महासाघिक सम्प्रदाय की शाखाएँ मात्र 
थे, जिससे महायान धर्म का उद्मव हुमा। अत' भौगोलिक दृष्टि से भी 
हमारे इस निष्कषं को बल मिलता है कि महायाव की उत्पत्ति महासाधिक 
सम्प्रदाय और उसकी शाखाओ से ही हुईं। प्रथम महायानिक आचार्य नाग्रा- 
जुत का निवास-स्थान श्री पर्वत और घान्यकटक का होना जो चेतिय, पूर्व- 
शैलीय और अपरदलीय सम्प्रदायो का प्रधान केन्द्र रह चुका था, इस वात 
की सूचना देता हैं कि महायान का उदय इन सम्प्रदायों से हुआ ओर 
साथ ही इस बात की ओर भी इंगित करता है कि महायान की जन्मभूमि 
दक्षिण भारत ही है। ऐतिहासिक तथ्यो के आधार पर यह सुत्रमाणित है कि 
ईसवी सन्‌ के करीब कृष्णा नदी के किनारे पर दक्षिण भारत के गुन्टूर 
जिले में महासाधिको का एक प्रभावशाली केतद्ध था। भहासाधिको के 
एक सम्प्रदाय का नाम अन्धक' होना इस बात को प्रमाणित करता है कि 
यह सम्प्रदाय आश्यदेश मे अत्यन्त छोकप्रिय था। अमरावती-अभिलेखो से 
भी यह भली प्रकार विदित है कि आक्य देश के राजाओं और जनता का 
सरक्षण 'अन्धका भिक्षुओ को प्राप्त था, जो महासाधिक सम्प्रदाय की 
एक शाखा थे*। अत हम कह सकते हे कि महायान का उदय दक्षिण भारत 
में हुआ जहाँ महासाधिकों का प्रभाव अधिक था। परन्तु उसका विकास 
अघानत पूर्वी भारत में हुआ जहाँ सर्वास्तिवादियो का भी प्रावल्य था। 
लागमा तारानाथ ने हमें बताया है कि प्रज्ञापारिमता का सर्वप्रथम उपदेश मजु 
श्री बोधिसत्व द्वारा आदिविस (उडीसा ) में दिया गया था। सपूर्ण प्रज्ञापारमिताओं 
में पुनरावृत्तिपूवक कहा गया है कि भहायान घममे की उत्पत्ति दक्षिणापथ 
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५५७. जाय॑ नागाजु न द्वारा महृत्यान को एक व्यवस्थित स्वरूप प्रदात करना 


में होगी और वहाँ से वह पूर्वी देशों में (चर्तन्याम्‌) फैलेगा एवं उत्तरी 
भारत में विशेषरूष से समृद्ध होगा" । चालन्दा भहायानी शिक्षाओ का 
पूर्वतम केन्द्र था। यही उसका सर्वास्तिवादी विचार-घारा से सधर्ष मोर 
संगम हुआ था। नालून्दा में कुछ दिनो तक आर्य नागार्जुन ने भी निवास 
किया था।इस प्रकार हम देखते हैं कि महायात्न की उत्पत्ति कनिष्क 
के काल से कूछ पूर्व अर्थात्‌ प्रथम शताव्दी ईसवी पूर्व में दक्षिण 
भारत में हुई एवं नागार्जुन का समर्थन पाकर घीरे-घीरे उसका विकास 
पूर्व और उत्तर में भी हुआ। नागरार्जुत के शिष्य नाग और आयेदेव ने, 
जो दक्षिण भारत के निवासी थे, तृतीय शताब्दी के पूर्वाढ में महायान के 
प्रचार में काफी योग दिया। बाद में- मैत्रेयताथ (परम्परानुसार योगाचार 
सम्प्रदाय के सस्थापक), अज्नग़ ओर वसुवन्धु जेसे प्रभावशाली आचार्य महायान 
परम्परा ,में हुए, जिन्होंने उसके उपदेशो का प्रचार किया । अश्वधोष ओर 
नागार्जुन को हम महायान के' प्रथम आचार्य और शातिदेव (सातवी शताब्दी) 
को अतिम आचाये मान सकते हूँ । इनके बीच में आचायों की एक महती 
परम्परा है । सातवी शताब्दी के वाद के बौद्ध धर्म के विकास को हमें तान्त्रिक 
बोद धर्म कहता चाहिये,भोरः उसे 'प्रकृत महायान से भिन्न समझना चाहिए। 
महायान बौद्ध धर्म की उत्पत्ति का जो विवरण हमने ऊपर 
दिया है, उससे स्पष्ट है कि उसका जन्म महासाधिकों से हुआ। महायान 
बोद्ध धर्म की' साधना अत्यन्त विशाल और विस्तृत हैँ, उसकी दार्शनिक 
आधार-शिला कई महनीय विचार-घाराओ-'को अपने अन्दर छिपाये 
हुए है, जिनका विकास अनेक यूगो में सामाजिक ओर घर्म-प्रचार सवंधी आव- 
श्यकताओ की पूर्ति के, लिये बौद्ध धर्म की चित्ताओों के स्वाभाविक विकास 
के परिणाम-स्वरूप हुआ, इस सव पर हम अभी वाद में विचार करेंगे। यहाँ 
हमें यही समझ छेता चाहिये कि महासाधिको में- महायान धम-के जो 
बीज विद्यमान थे उनका सवध।मुच्यत' दो वातो से था । एक या बुद्ध-सबंधी 
विचार गौर दूसरा था पारमिताओ पर जआाघारित वोधिसत्व-सिद्धात) महा- 
साधिको ने, जैसा हम पहले मी कह चुके हैँ, पहली वार कहा था कि बृद्ध छोको- 
वें सदा समावि में रहते हू और वे उपदेश नहीं करते। दूसरी वात 
महासाधिको ने वोधित्सव के सिद्धात के सवध में कही थी, जिसमें पारमितामं 
के अभ्यास की वात सम्मिलित थी। प्रधावत इन दो वातो के छिए ही 


(१) देखिए नलिताक्ष दत्त: एस्पेक्ट्स माँव महायान चुद्धिज़्म, पृष्ठ ४१ 


बौद्ध वर्शान तथा अन्य भारतोय वन प्प्ट 


महायान महासाधिको का ऋणी है। वस्तुतः महासाधिक भी द्वीनयानी ही 
थे, केवल बुद्ध के सवध में उनके विभिन्न विचार थे। 
३५० ईसवी पूर्वी से छेकर १०० ईसवी पूर्व तक उत्पन्न और विकसित 
१८ बौद्ध निकायो या सम्प्रदायो का हमने ऊपर उल्लेख किया हैं। इनमें 
सबसे मुख्य तीन थे, स्थविरवाद (थेरवाद), सर्वास्तिवाद और महासाघधिक। 
स्थविरवाद बौद्ध धर्म का प्रचार विशेषत. म5्य ओर पूर्वी-भारत में था। सर्वा- 
स्तिवादियों के मुख्य केन्द्र मथुरा और काइ्मीर थे। महासाधिको के सबंध में 
हम पहले कह ही चुके हैँ कि उनके मुख्य केन्द्र आध्य देश में घान्यकटक और 
श्री पर्वत थे। वैशाली में भी उनका कुछ प्रभाव था। किस प्रकार महासा- 
घिको से महायान की उत्पत्ति हुई, इसपर तो हम काफी प्रकाश डाल चुके 
है । अव हमें यह भी देखना चाहिये कि सर्वास्तिवादियो ने भी उसके विकास 
में काफ़ी सहयोग दिया है, यद्यपि एक विपरीत दिदश्या में। सर्वास्तिवादियों के 
अस्तित्ववाद का कडा प्रतिवाद महायान-धर्म ने किया है । इसे महायानी 
आचाये बौद्ध धर्म का अत्यन्त विक्ेत रूप मानते थे। सर्वास्तिवादी आचार्य 
यदि एक ओर कहते थे 'सब्ब अत्यि' (सब हैं) तो महायानी जाचार्यों का 
दूसरे छोर पर बुद्ध तक के सबंध में कहना था नाममात्र इद यदुत बुद्ध 
ति।" इस प्रकार महायान सर्वास्तिवादियों के प्रतिक्रिया स्वरूप भी उठ 
खडा हुआ धर्म था जिसने सर्वम्‌ अस्ति' के स्थान पर कहा सर्वे घून्यम्‌!। “अतः 
हम कह सकते है कि एक ओर तो महायान ने महासाधिको और उनसे 
उत्पन्न शाखाओं के बुद्ध सबधी विचारों को आगे बढाया और दूसरी ओर 
वह सर्वास्तिवादियों के अस्तित्ववाद के सिद्धात के विरुद्ध, जिसे महायानी 
आचाय॑ बुद्धनउपदेशों की आत्यन्तिक तोड-मरोड और विक्षति मानते थे, 
एक विद्रोह था*” इस प्रकार सर्वास्तिवाद और महायान में त्री काफी 
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५५९ महायान और सर्वास्तिवाद 


सपक रहा और एक के वाद एक सर्वास्तिवादी आचार्य महायानी होते गये। 
आये अश्वघोष के सबंध में यही वात हँ और बाद में असग और वसुवन्धु 
के सबंध में भी यही बात घटी। हम पहले कह चुके हैँ कि नाल्‍न्दा में सर्वा- 
स्तिवाद और महायान का सम्मिलन हुआ और काफी पारस्परिक आदान- 
प्रदान हुआ । 'ललितविस्तर' जो महायानी साहित्य का एक प्रसिद्ध ग्रथ माना 
जाता है, वस्तुत सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय की मान्यता के अनुसार बुद्ध की 
जीवनी ही है। इसी प्रकार दिव्यावदान मूलत सर्वास्तिवादी ग्रथ है, जिसको 
मान्यता महायात में भी है। अधिक क्या कहे, स्वयं आचाय॑ अश्वघोष के ग्रथ 
बुद्ध-चरित' और 'सोन्दरनन्द' सर्वास्तिवादी परम्परा के हूँ, जिनमें महायान 
की शिक्षाओं का प्रथम वार उपदेश दिया गया है । वस्तुत तथोकक्‍्त हीनयान 
और महायान-में जहाँ तक जीवन का सवध था अधिक भेद था भी नहीं। चीनी 
यात्री इ-चिह ने चित्तवर्मा वामक भिक्ष्‌ का उल्लेख किया है जो स्वयं महायान 
को माननेवाला था, किन्तु जिसका गुर हीतयानी था। चीनी यात्री युआान्‌ 
चुआछ ने अनेक सघारामो का वर्णन किया हैं जहाँ हीनयानी ओर महायानी 
भिक्षू अत्यन्त प्रेम से साथ-साथ रहते थे । उनके विनय-नियमों में छोटे- 
मोटे अन्तर थे । हीनयान और महायान नामो की अनुपयुक्तता के विषय में 
हम पहले कुछ कह चुकी हैँ । यहाँ केवल इतना ही कहना अपेक्षित होगा 
कि 'हीनयान' और “महायान छब्द दोनो मार्गों या यान के द्योतक 
हो सकते हे और इस प्रकार हीना शब्द से अवमानना का भाव भी 
द्योतित हो सकता है। वस्तुत. मगवान्‌ बुद्ध ने तो एक ही “यान” सिखाया 
था और वह था आये अष्टागिक मार्ग । उसे उन्होने विशुद्धि का एकायन 
(एकमात्र) मार्ग कहा था। परन्तु वाद में महायानियों ने उदमावना की 
कि स्वय भगवान्‌ वुद्ध ने अनेके यानो' की बात कही थी' | उत्तरकालीन 
वोद्ध दर्शन में तीच यान असिद्ध हे, यथा श्रावकयान, प्रत्येक वुद्धयान, और 
महायान" । हम जानते हें कि भगवान्‌ बुद्ध अनेक पर्यायों से उपदेश दिया 
(१) देवयान ब्रह्मययान॑ श्रावकीयं तयेव च ॥ तयागतं च प्रत्पेक यानानेतान्‌ 
वेदाम्यहम्‌। लकावतार सूत्र ; उपायकोशल्य ममेवरूय यत्‌ त्रोणि यानानि 
उपवर्शयामि । सद्धमंपुम्डरीक; समिलाइए अभिषर्मकोश ६॥६२, 
३९४; ७३६ आदि ( तोन यात्रो के लिए ) 
(२) त्रोणि यातानि--आवकयान प्रत्पेकबुद्धधानं महायानज्वेति । धर्मे- 
संग्रह (नागाजुन कृत, मेक्‍्समुलर द्वारा सम्पादित) पृष्ठ १; मिलाइये, 
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करते थे। उनकी शिक्षा में क्रमक विधान भी था। वे सुननेवाले की योग्यता 
के अनुसार उपदेश देते थे। इस एक वात के आधार पर महायानिको ने यह 
कल्पना की कि भगवान्‌ बुद्ध के समीपी शिष्य (श्रावक) जिनका उल्लेख 
स्यविराद परम्परा में है साघारण योग्यता के व्यक्ति थे, इसलिये उन्हे चार 
आर्य सत्यो और नीसिवाद का लपदेश दिया गया। जो प्रत्येक बुद्ध थे, अर्वात्‌ 
अपने पुरुषार्य से जिनमें वुद्धत्व प्राप्त करने की क्षमता थी परन्तु दूसरो 
को उपवेश देकर उन्हे बुद्धत्व के लिये अग्रसर करने में जो अक्षम थे, उन्हें 
तथागत ने कुछ और ऊपर का उपदेश दिया। परन्तु उन्होने अपना गुह्य- 
तम उपदेश तो कुछ चुने हुए योग्यतम उन अल्प शिप्यो को ही दिया जो 
बोधिसत्व थे, जिनकी परम्परा को प्रवर्तत करने का दावा 'महायान' करता है । 
उपयुक्त तीन यातो के अलावा वाद में अनेक यान कल्पित किये गये।१ सभी 
वूरषोत्तमो' ने अनेक प्रकार के यानों का प्रवर्तत किया है* ४! ऐसा महायात्रिको 
का कहना था। साथ ही उन्होने इन यानो की एकात्मता की भो कल्पना कर 
ली थी। यानो में भेद नही है। वास्तव में परमार्थत देखने पर एक ही यान रह 
जाता है, भिन्न-भिन्न कहना तो अज्ञों को आक्ृष्ट करने के लिए ही हँ१। लोगों 
को लक्ष्य तक पहुचाने के लिए ही भगवान्‌ ने तीन प्रकार के यानतो का 
वर्णव किया है, अन्यथा एक से अधिक यान नही हे? । भगवान्‌ के “वेद्यराजा 


बुद्वेः प्रत्येकबृद्वेश्व श्रावकेदच निषेविता। सार्गस्त्वमेका सोक्षस्प नास्त्यन्य 
हति निएवयः । अष्टसाहज़िका प्रज्ञा पारमिता शास्त्र ॥ 

(१) यथा, वेवयान, ब्रह्मययान, श्रावकयान, प्रत्येकचुद्धयान, होतयान, महा/' 
यान, सन्त्रयान, वद्भयान' आदि; सिलाइये, यानाना' नास्ति जे निष्ठा 
यावच्चित्त प्रवर्तते । लंकावतार सूत्र'। 

(२) सर्वेहि तेहि पुरषोत्तमेहि प्रकाशिता घ॒र्मं बहु 'विशुद्धा: । वृष्टान्तकेः कारण- 
हेतुभिद्तन उपायकोशल्यश्तरनेकेः । लंकावतार सूत्र । 

(३) यातव्यवस्था तास्ति यानभेदं वेदमाम्यहस्‌ । परिकर्षणार्थम्‌ बारानां यान- 
भेद वेदाम्पहम्‌ । लंकावतार सूत्र; मिलाइये, सर्वे च ते देशयिं एक- 
यानम्‌ एक च यानमवतारयल्ति ॥ नागार्जुन कृत निरोपम्प स्तव, एक 
तु यान हि नयइच एक एका इयम्‌ देशना नायकानाम्‌ | सद्धसंपुण्डरीक ६ 

(४) घरमंधातोरसम्भेदाद्‌ यानभेवोइस्ति न प्रभो । यानत्रितयमाण्यातं त्वया 
सत्वावतारतः । अद्वयचजसंग्रह । 


५६१ यानो की एकता 


स्वभाव को प्राय सभी बौद्ध आचार्यों ने भली प्रकार समझा हैं, और उनका 
कहना है कि साधको की भिन्न श्रेणियो के अनुसार त्थागत ने उपदेश के 
मूलभूत रूप के एक होते हुए भी जनेक प्रकार से उसका उल्लेख किया है, जत' 
मनेक यान सभव हो ही सकते हैँ। किन्तु फिर भी मूलभूत सत्य, जो उनमें 
निहित है, वह एक है । वौद्ध दर्शन के इतिहास में हम देखते हूँ कि प्रायः 
महायानिको ने ही इस मूलभूत सत्य को अपने सिद्धात में पर्यवसित करने का 
प्रयत्व अधिक किया है, और श्रावक यान और प्रत्येक बुद्ध-यान को अपने मार्ग तक 
पहुँचने के लिए केवल सीढियो के रूप में ही माना है*। कहने की आवदयकता 
तही कि यही वात पड़दर्शनो की परम्पराओों को लेकर अद्वंत वेदान्त ने 
भी की हे और सीढी रूप से सभी के मन्तव्य को अपने में ही पयंवसित 
होता हुआ दिखाया हैं। और फिर इसके लिए अधिक दोष हम उन्हें (माध्य- 
मिको को) क्यो दें ? प्रकारान्तर से अद्वेत वेदान्त की ही तरह यह उन्मुक्त निर्धोष 
भी तो माध्यभिको ने ही किया है 'चित्ते तु वे परावृत्ते न यान नतु यागिन | 
इससे अधिक 'होन!ं और 'महा' के निराकरण में और क्या कहा जा सकता 





(१) वेद्या ययातुरवशात्‌ क्ियामेंदं प्रकुर्वते । न तु शञास्त्रस्थ भेदो5स्ति 
दोषमरेदात्त सिद्यरे ॥ तयाहूं सत्वसन्तानं क्लेशदोषे: विदृषितम्‌ । 
इन्द्रियणा बल एतवा नय॑ देशेमि प्राणिनाम्‌ ॥ न कलेशेच््ियभेदेन शासन 
भियते मस्र । एकम्रेव भवेद यान॑ सार्गंमष्टाहुृगिकं शिवम्‌ | लंकावतार 
सूत्र; सिलाइये वहाँ, देशनापि यथा चित्रा देइयते5व्यभिचारिणी ॥ 
देशना हि यदन्यस्प तदस्पस्पाप्यदेशना ॥ आतुरे आातुरे यद्त्‌ भिषय द्रव्यं 
प्रपच्छति । आतुरि आतुरि भेबज्य यहदद्‌ भिषक्‌ प्रयच्छति । चित्तमात्ने 
तथा बुद्धाः सत्वाना देशयन्ति वे । मिलाइये वोधिचित्त-विवरण भो 
(यया सर्वेदर्शन सग्रह में उद्धृत) देशना लोकनायाना सत्वाशयवद्गानुगाः 
भिदच्चते बहुधा लोक उपायेः बहुभिः पुन- ॥ 

(२) यया, ननु यदि सहायाननिर्णोत्र एवार्य: परमारथोषस्ति अर्य किसयें तहि 
आवकप्रत्येकपाने भगवान्‌ देशितवान्‌ । तन्न । महायानप्राप्यप्रापणार्यमेव 
श्रावकप्रत्येकपाननिर्माणातू._ ॥ तदुकतम्‌--आदिकरमिकसत्वस्य 
परमार्यावतारणे । उपायस्त्वय सम्बद्ध: सोपानमिव निर्मित* ॥ अद्वयराजकृत 
तत्वरत्नावली, विषुशेखर भट्टाचायं, दि सेन्‍्ट्रल कन्सेप्शन आँव चुद्धिज्म, 
पृष्ठ ३२ में उद्धुत 

बौ० ३६ 
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है? परमार्थ की साधना महायान ने भी की । 'ब्रह्मावसात' और 'अभावावसान' 
का तो कोई प्रश्न ही नही है, ब्रह्म भी अभाव हो सकता है और अमाव भी भाव 
हो सकता है। यह तो परिभाषाओं और निरुक्तियो का सवाल है। हमें तो 
यही देखना है कि परमार्थ के अस्तित्व को स्वीकृति है या नहीं। और 
हम कह कसते हे कि अद्वैत वेदान्त के समान माध्यमिको की शून्यता' में 
भी उसकी उपलब्धि होती हैं। किन्तु इसके विषय में वाद में। अस्तु, इस प्रकार 
हमने यान' शब्द की दार्शनिकता पर कुछ कहा, कुछ तो समवतः 
अप्रासगिक भी। अब हमें 'हीनयान! और महायान' के ऐतिहासिक स्वरुपो 
और विमेदों पर सक्षिप्त रूप से आना चाहिये। आचार्य असग ने अपने 
भमहायान।भिषर्म सगीति-शास्त्र में महायान की सात विशेषताओं का उल्लेख 
किया है। उन्होने वताया है कि ( १) महायान वस्तुत महान्‌ और विज्ञालल है, क्योकि 
उसमें जीव-मांत्र की मुक्ति का सदेश है। (२) महायान में प्राणिमात्र के लिये 
ऋण का विधान है। (३) महायान का लक्ष्य वोधि-प्राप्ति हैं। (४) महायान' का 
आदर्श बोधिसत्व है जो समस्त प्राणियों के उद्धारार्थ सतत उद्योगशील रहता है। 
(५) महायात की मान्यता है कि भगवान्‌ बुद्ध ने अपने उपाय-कौशल्य से 
नाता प्रकार के प्राणियों को नाना प्रकार से उपदेश दिया है, जो पारमाथिक 
रूप से एक है। (६) बोधिसत्व की दस भूमियो का महायान में विधान है, 
ओर (७) महायाव के अनुसार बुद्ध सब मनुष्यों की आध्यात्मिक आवश्यकताए 
पूर्ण करने में समर्थ हेँ'। सातवी शताब्दी में भारत में आने वाले चीनी यात्री 
इ-त्सिग ने इसी भ्रकार की भ्रवृत्तियो का उल्लेख महायान के सबंध में किया' 
हैँ* । हम आगे हीनयान-महायाव के भेद की विस्तृत समीक्षा करते हुए 
इस विषय पर अधिक श्रकाश डालेगे। यहा दार्शनिक दृष्टि से अभी केवल 
इतना कह दें कि महायान बौद्ध धर्म के दो दार्शनिक सम्प्रदाय हे, विज्ञानवाद 
(अथवा योगाचार) और शून्यवाद (अथवा माध्यमिक) । इनकी अलरूग-अरूय 
आचार्यों, साहित्य गौर सिद्धातो की परम्पराएं हैं, जिनपर हम अरूग इसी 
प्रकरण मे विचार करेंगे। इसी प्रकार हीनयानियो के भी दो दार्शनिक 
सम्प्रदाय हे, सोत्रान्तिक और वैभाषिक (जित दोनो का असच्तर्भाव भगवान्‌ 
शुकर ने ठीक रूप से ही सर्वास्तित्ववादियो' में कर दिया है)। इनकी भी 





(१) देखिये सुजुकी. आउठलाइन्स भव महायान बुद्धिज्म, पृष्ठ ६२-६५ 
(२) वेखिए आचार्य ताकाकुसु इत्सिग', पृष्ठ १५ 
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अलग-अलग आचार्यों, साहित्य और सिद्धातो की परम्पराए हे, जिनपर हम 
चाद में आयेंगे। अभी हम ऐतिहासिक विकास में आगे बढें। 

उपर्युक्त चार वौद्ध सम्प्रदायो के उद्भव और विकास के परिणामस्वरूप 
भारतीय दर्शन के इतिहास में एक नए युग का प्रवर्तेत हुआ। बौद्ध आचार्यों 
के बैदिक परम्परा के आचार्यों के साथ महान्‌ वाद विवाद होने लगे। वौद्धो 
की तरफ से वैसे चारो सम्प्रदायो ने, किन्तु विशेषत विज्ञानवाद और 
शून्यवाद के आचार्यों ने, दर्शन के महत्वपूर्ण प्रश्नों को लेकर श्रोतपरम्परा 
के विचारकों से विचार-विनिमय किए जिनके परिणामस्वरूप चौथी, 
पाँचवी और छठवी शताब्दयों में मारतीय दाइनिक मण्डल अनेक मानसिक 
क्रियाओ से व्याप्त रहा। इस सव पर हम विस्तार से अभी विचार करेंगे। हमे 
अभी कुछ और आगे बढना चाहिए। जाठवी शताब्दी तक आते-आते बौद्ध- 
विचार अपनी मौलिकता को खो बैठता है । वह मन्दधो, घारणियो और योगिनियों 
का शिकार हो जाता है। तान्त्रिकता का उसमें अदम्य समावेश हो जाता 
हैं। यही महायान बौद्धधर्म तात्रिक रूप घारण कर लेता हैँ, मध्यमा 
प्रतिददा का कही नाम भी नहीं सुनाई पडता। जआठानाटियसुत्त (दीघ० 
३॥९) में जिन प्रवृत्तियो का वीज हम स्वय स्थविरो के ह्वारा वोया 
हुआ पाते हैं उसी का अदुृष्ठ परिणाम वाद में हमें अलोकिक चमत्कारवाद 
की उन प्रवृत्तियो में मिलता है जो बौद्ध धर्म के पवित्र मन्दिर में प्रवेश 
कर गई और जिन्होने उसके मोलिक लोककल्याणकारी स्वरूप को लछोक- 
कल्याण की भावना के बिलकुल विपरीत वना दिया। अलौकिक वुद्ध की 
कल्पता को साथ-साथ अन्य अनेक देवी-देवता भी आ घमके। वैपुल्यवादी 
और वाद में महायान धर्म के आचाय॑ भी बुद्ध की ऐतिहासिकता का कुछ 
निषेघ तो पहले ही कर चुके थे, अब उसे पूर्ण स्वरूप दे दिया गया। बडे 
लम्बे सूत्रों और फिर मन्त्रों की रचना होने लगी। यही बौद्ध घर्म का 
भन्त्रात्मक स्वरूप था जिसे मन्त्रयान काल” कहा जा सकता है और इसका 
विकास-क्रम महापडित राहुल साक्ृत्यायन के मतानुसार इस प्रकार हुँ '। 

सूत्ररूप में मस्त्र---ई० पू० ४००--१०० ई० पूर्व 
धारणी मन्त--- रद पू० १००---४० ण्ई० 





(१) पुरातत्व निवन्धावली में 'वद्ययान और चोरासो सिद्ध! शीर्षक निबन्ध, 
पृष्ठ १३७ 


बौद्ध वन तथा अन्य भारतोय दर्शन प्द्र्ड 


यन्त्र-मस्त्-- ई० ४००--७०० 

इसी समय भविलोकितेश्वर ओर अन्य बोठिसत्वों के नाम पर 
भैरवीचक का निर्माण बौर स्वरी-सम्भोग का प्रारम्भ भी वौद्ध घर्म में हुआ + 
साराश यह है कि मन्त्र, हठयोग और मंथुन ये तीनो ही तत्व बौद्ध 
धर्म में इस समय प्रतिष्ठित होगए। यही 'मन्त्रयान' वीद्ध घर्मं था (यदि 
इसके साथ हम कभी भी 'वोद्ध या उसी अर्थ में यान शब्द का व्यवहार 
कर सकें | ) इस मन्‍्त्रयान में भी हम दो श्रवृत्तियाँ देख सकते हूँ (१) 
मन्त्रयातन (नरम) ई० ४०० से ७०० तक तथा (२) वज्धयान (गरम) 
ई० ८०० स॒ १२०० तक | इन दोनो कालो में तथाकथित बौद्ध धर्म की 
प्रवृत्तियाँ उत्तरोत्तर रूप से छोक के लिए अनिष्टकारी होती गई। सिद्ध 
नागार्जुन को भी वज्धयान के साथ अक्सर जोडा जाता है, परन्तु महापडित 
राहुल साक्ृत्ययत का विचार है कि सम्भवत. ऐसा हम नहीं कर 
सकते १ । नागार्जुन की शिक्षाओ में मन्‍्त्रो का कुछ अश बवश्य था, किन्तु 
वज्भययान की मुख्य प्रवृत्तियाँ तो यन्त्र, मय, हठयोग और स्त्री ये चार ही 
थी जो नागार्जुन का मन्तव्य कभी नहीं हो सकती थी। वज्भयान ने निरंचय 
ही वौद्ध धर्म के स्वरूप को विक्ृृत कर दिया और जाश्चयं और दुख 
तो यह कि उसे ये अपने साहित्य में भी रखना नहीं मभूले१। वुद्धो 
(और एक ही बुद्ध का नही, सब भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ के बुद्धों-- 
जगे हुए लोगो) का परम झाइवत उपदेश इन वाममा्गियों ने निश्चित 
किया--प्राणियो का मारना, भूठ बोलता, चोरी करना, पराई स्त्रियों का सेवन 
करना आदि। प्राणिनइच त्वया घात्या वक्‍तव्य च मृषा वच । अदत्त च त्वया 
ग्राह्य सेवत योषितामपि . एबो हि सर्वंबुद्धाना समय परमशाइवत' ० ।? 
इस प्रकार हमने बौद्ध घर्म (२?) के सारत में अन्तिम परिणामस्वरूप घोर 
तान्त्रिक मत वज्यान के कुछ दर्शन किए। तथागत का विशुद्ध नैतिकवाद 


(१) देखिए पुरातत्व निबन्धावली, पृष्ठ १३९ 

(२) देखिए पुरातत्व निबन्धावलो, पृष्ठ १४१ 

(३) वज्ययान-सम्प्रदाय के साहित्य के लिए देखिए, पुरातत्व निबन्धावली, 
पृष्ठ १४२-१४१३ 

(४) गृह॒यसमाज तन्‍्त्र ( गायकवाड़-ओरियन्टरू-सीरीज-बडौदा से प्रकाशित) 
पुरातत्व निबन्धावली में पुष्ठ १४३-१४४ पद सक्ेत १ में उद्धत । 


पद चजयान 


महायान धर्म का स्वरूप ग्रहण करता हुआ मन्‍्त्रयान में से गुजरकर अच्त 
में वद्धयान के रूप में सामने आया। यह वज्ययान ही भारत में बौद्धघर्म 
के प्रति अश्वद्धा का प्रधान कारण हुआ, यद्यपि बौद्ध धर्म के आरय॑ सनातत धर्म 
में नाम-रूप खोकर विलीन होने के वीज तो उसी समय बोये जा चुके 
ये जब महायान धर्म का उदय हुआ था और भगवान्‌ बुद्ध को कुछ-कुछ 
अवतार का स्वरूप प्रदान कर दिया गया था। शकर ने एक जगह कहा है 
कि मन जब एक वार आदर्श से गिर जाता हैँ तो सीढियो पर से गिरी 
हुई गेंद के समान वह निरन्तर पतन को ही प्राप्त होता जाता है। माहा- 
यानिक आचाय॑ एक वार भक्ति और मन्त्र का समावेश तथागत के नैतिकवाद 
में कर उसको निश्चित परिणामों से उसे बचा नहीं सकते थे। सम्मवत 
यहू महायान घर्मं के महत्व और मूल्य का ठीक अकन न हो। किन्तु इसके 
“विषय में तो अभी बाद में। भगवान्‌ शझूकराचार्य ने अपने वीद्ध दर्शन के 
प्रत्यास्यान के उपसहार में स्वय बुद्ध पर भी लोक के विद्वेपी और बकल्याण- 
कर्ता होने का आरोप लगाया हूँ। उसे यदि मनोषी पाठक उपर्युक्त ऐति- 
हासिक पृष्ठमूमि को ध्यान में रखकर पढेंगे तो वे सम्भवत- आचार्य शकर 
को उनके अज्ञान के लिये मधिक दोष न दे सकेंगे। भाठवी शताब्दी में 
उत्पन्न होनेवाले शझकर (जिन्हें सम्मवत पालि त्रिपिटक उपलब्ध नहीं था) 
अपनी आँखो के सम्मुख वौद्ध घर्मं के नाम से कहें जानेवाले उस घोर 
वेज्जयान रूप को प्रत्यक्ष देख रहे थे जिसकी घोर अकल्याणकर प्रवृत्तियो का 
कुछ प्रदर्शन हम ऊपर कर चुके हूँ । वस्तुत वौद्ध घमं इस समय मारत मेँ अपने 
औलिक सन्देश को खो चुका या और अपने शास्ता के मार्ग से स्रष्ट होकर वह 
स्वत अपनी मोत मर गया। इस वात पर हम वौद्ध दर्शन के शाझूकर वेदान्त 
के साथ सम्बन्ध को प्रस्यापन करने के समय वाद में आयेंगे। इस प्रकार 
वद्ययान के विनाश के सायथ-ही-साय वोद्ध घर्म भी अत्यन्त स्वाभाविक 
तौर पर अपने पृथक्‌ नाम-रूप को छोडकर उसी आर्य सनातन धर्म रूपी 

हासमुद्र में मिल गया जिससे कि वह निकला था। किन्तु यह वौद्ध घर्म 
के विकास और प्रसार की पूरी कहानी नहीं है। मारत से इतर देशो में भी 
बोद्ध घर्मं गया और यद्यपि उसका निदर्शन हमारा यहाँ विषय नहीं है, 
किन्तु उसको प्रतिच्छाया को न देखना बौद्ध धर्म को देन को परी तरह 
स उसका वास्तविक महत्व न देना होगा। अत बत्यन्त सक्षिप्त रूप से उसमें 
हम प्रवृत्त होते 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतोय दर्शन ५६६ 


भगवान्‌ बुद्ध के परिनिर्वाण के समय मुख्यत मध्य-देश में ( मज्मिनेस्‌ 
पदेसु ) बुद्ध-घर्म का प्रचार घा। मज्मिम-जनपद की सीमाएं पूर्व में 
कजगलछा लिगम तक, दक्षिण-पूर्व में सललवती नदी 

विदेश में भी बौद्ध तक, दक्षिण में सेतकण्णिक निगम तक, पश्चिम में 
घर्म भौर दर्शन के थूण ब्राह्मण-प्राम तक और उत्तर में उद्यीर पर्वत तक 
गमन की संक्षिप्त थी। वाद में दिव्यावदान में पूर्वी सीमा कजगला के 
कथा वजाय पुण्ड्रवर्धत कर दी गई है जो उत्तरी वगाल में एकः 

स्थान से मिलाया गया है। साधारणव. हम कह 

सकते है कि बुद्ध-निर्वाण के समय उत्तर में श्रावस्ती से लेकर दक्षिण में 
अवन्ती तक और पदिचिम में थूण ब्राह्मण-ग्राम से लेकर पूर्व में राजगृह. 
तक, वुद्ध-घर्मं का प्रचार था। कजगला, चम्पा, राजगृह, गया, वाराणसी, 
नालन्दा, पाटलिपुत्र, वैशाली, श्रावस्ती, कौशाम्बी, सकाश्य, उज्जयिनी, अवन्ती,, 
मधघुरा, वेरजा आदि नगरो में बुद्ध-धर्म का बहुत प्रचार था कौर लिच्छवि,. 
वज्जि, विदेह, मल्ल, भग्ग और कोलिय आदि अनेक जातियों के छोग उसके 
अनुयायी थे। उत्तर के मद्दरदृठ ( मव्राष्ट्र ) के भी कुछ बुद्ध-अनुयायी 
शिष्य थे और इसी प्रकार कुरु-प्रदेश के दो ब्राह्मण ग्रामो के भी। पतिद्वान 
जैसे दक्षिणी नगरो के भी कुछ लोग बुद्ध-अनुयायी थे। गोदावरी के: 
सूट तक भी बुद्ध का कीति-शब्द पहुच चुका था और उस समय का सबसे 
प्रसिद्ध विद्वान्‌ ब्राह्मण बावरि बुद्ध से प्रभावित हुआ था और अपने शिष्योः 
के सहित उसने बुद्ध-शरणागति प्राप्त की थी। इस प्रकार हम देखते है 
कि आधुनिक बिहार, उत्तर-प्रदेश और मध्य-अदेश में बुद्ध-निर्वाण के समय 
बुद्ध-धर्म विद्यमान था, यद्यपि काफी मनुष्य नाना दूरवर्ती जनपदों से भी 
बुद्ध के पास दर्शनाथें आते थे और उनके शिष्य भी बन जाते थे। चकि 
ब्राह्मण ने भगवान्‌ बुद्ध के विषय में कहा था, “श्रमण गौतम को देश के 
बाहर से, राष्ट्र के बाहर से भी, लोग पूछने आते हे” ।९ इसी प्रकार 
रोहिणी ने अपने पिता से बौद्ध भिक्षुओं की प्रशसा करते हुए कहा था कि 
स्मृतिभान्‌ भिक्ष्‌ दूर-दूर तक उपदेश के लिये जाते हे१। इस प्रकार हम 
देखते हें कि यद्यपि बुद्ध की ख्याति बाहर जाने रूगी थी, परन्तु उनके धर्मे 


(१) चकि सुत्तन्त ( मज्किम २॥५।५) 
(२) दूरगता सतिसन्तो । थेरीगायथा २८१ 


५६७ विदेश में बोद्ध धर्म 


का प्रचार विशेषत. मध्य-देश में ही था। गन्धार और तक्षशिला का वर्णन तो 
पालि निकायो में है, परन्तु वौद्ध धर्म के प्रचार की दृष्टि से उनका उल्लेख 
नही किया गया है। राजा विम्विसार द्वारा प्रदत्त वेणुवन-विहार, श्रावस्ती में 
विशाखा द्वारा निर्मित पूर्वाराम विहार, कौशाम्वी का घोषिताराम जोर 
अनाथपिण्डिक द्वारा श्रावस्ती में प्रमूत घन व्यय कर बनवाया हुआ 
जेतवनाराम वुद्ध-धर्म के प्रचार के केन्द्र वव गये. थे। अन्य कई विहार भी. 
जिनमें एक भिक्षुणी-विहार भी था, भगवान्‌ चुद्ध के जीवन-कारू में ही वन 
गये थे। 

भारत के अन्य सूदूर भागो और विदेशो में वोद्ध धर्म के प्रचार का 
ब्यापक कार्य प्रियदर्शी राजा अशोक ने वद्ध परिनिर्वाण के २३६ वर्ष वाद 
किया। पाठटलिपुत्र में हुई तृतीय सगीति के।वाद वौद्धवर्म॑ के प्रचारक न केवल 
अशोक के विशाल साम्राज्य के विभिन्न प्रान्तो में ही वल्कि सीमान्त देशों में 
वसनेवाली यवन, काम्वोज, गान्धार, राष्ट्रिक, पितनिक, भोज, आऋ्छा, पुलिन्द 
भादि जातियो में और केरलपुत्र, सत्यपुत्र, चोल, पाण्ड्य नामक दक्षिणी मारत 
के स्वाधीन राज्यो में भी घर्म प्रचारार्य भेजे गए। स्वय अशोक के पुत्र 
मोर पत्रों महेद्न और सघमित्रा छका में धर्मप्रचारार्थ गये। दीपवस, 
महावस और समनन्‍्तपासादिका में उन भिक्षुओं की नामावली सुरक्षित हूँ, 
जिल्दें भिन्न-भिन्न देशो में घर्म-प्रचारा्थ मेजा गया था" । इतना ही नहीं 
अशोक ने अपने धर्म प्रचारक अपने समकालिक सिरिया-वेक्ट्रिया, मिश्र, मेसि- 
डोनिया, सिरीन और एपीरस, इन पाँच यूनात्ती शासकों के पास भी भेजे 
थे। उसके द्वितीय शिलालेख में इन राजाओो क॑ नामो का उल्लेख हेँं।* 
स्थविर महेन्द्र और सघमित्रा के प्रयत्त से सद्ध्म लका में सुप्रतिष्ठित हो 
गया और तब से वह आज तक प्रायः उसी प्रकार चलता जा रहा हैँ। 
लछका से बोद्ध धर्म वरमा में गया जहाँ स्थविर सोण ओर उत्तर नामक दो 
भिक्षुतों ने उसका प्रचार किया। ये दोनो भिक्षु तृतीय सगीति के बाद 
सुवर्ण-भूमि (दक्षिणी वर्मा) में घम्म-प्रचाराय भेजें गये थे। तव से बरमा 


(१) इसके विस्तृत विवरण के लिये देखिये भरतसिह उपाव्याय . पाछि 
साहित्य का इतिहास, पृष्ठ ८८-८९ 

(२) विस्तृत विवरण के लिये देल्लिये भरतसिह उपाध्याय - पालि साहित्य का 
इतिहास, पुष्ठ ८९ 
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में बौद्ध धर्म प्राय राष्ट्रीय घर्मं के रूप में आज तक चला आ रहा हैं बोर 
सद्धमं के प्रति श्रद्धा प्रदर्शन में वरमी लोग किसी अन्य देश से पीछे नहीं 
है। मच्य-चरमा की १६ वर्गेमील भूमि केवल पेगोडाओ से भरी पडी है, 
इससे वडा साक्ष्य वहा वौद्ध धर्म की समृद्धि का और क्‍या होगा । छका 
और वरमा में सद्य धर्म-सम्बन्ध वना रहा और एक दूसरे से सकट-काल में 
प्रेरणा और आश्वासन ये दोनो देश ग्रहण करते रहे हैं । इन दोनो देशी में 
बौद्ध धर्म का वहीं रूप प्रचलित है जिसे स्थविरवाद कहते हू, यद्यपि 
बरमा में कुछ प्रचार सस्कृत बौद्ध धर्म का भी रहा हैं । सम्राद अशोक 
के ही समय में स्थविरवाद बौद्ध धर्म का प्रवेश स्थाम में हो गया था जहां 
स्थविर स्रोण और उत्तर ने ही उसका प्रचार किया था। तब से लगातार 
स्याम की जनता बौद्ध धर्म की अनुयायित्री रही हैं और उसका राष्ट्रीय 
घममं बौद्ध धमं ही है। स्थाम के विधान के अनुसार वहाँ का राजा वोद्ध 
धर्म का अनुयायी ही हो सकता हूँ। स्थाम' के इतिहास के सुखोदय-काल में 
बौद्धधर्मं की वहा अत्यधिक उन्नति हुई और नागोर श्री धर्मराज नामक स्थान 
बौद्ध धर्म का प्रचार के बन गया। अयोव्या-काल के अनेक राजा भी प्रसिद्ध 
बुद्ध-मक्त हुए, जितके विस्तार मे जाना यहाँ ठीक न होगा । राजा चैलोक्य- 
नाथ (१५वीं शताब्दी) तो बौद्ध धर्म के प्रचार मे अत्यधिक रुचि रखते 
थे और स्वय भावुक कवि भी थे । आज भी स्पाम में बौद्ध धर्म एक 
जीवन्त धर्म के रूप में है जिस प्रकार का और बरमा में । भारत-चीन 
(हिन्द-चीन ) में बौद्धधर्म का प्रचार प्राय छका, वरमा और स्पाम के साथ 
ही हुआ। आज वहा स्थविरवाद और महायान दोनो ही रूपो में बौद्ध धर्म 
विद्यमान है। कम्बोदिया और छाओोस के निवासी अधिकतर स्थविरवाद बौद्ध 
धर्म को मानने वाले हूँ जबकि अन्नामी लोग बौद्ध धर्म के महायानी रूप को 
मानते है। अन्नाम का प्राचीन नाम चम्पा था और उन्नीसवी दाताब्दी तक 
उसका यही ताम रहा। भारतीय नगर चम्पा (भागरूपुर के समीप चम्पापुर 
ओर चम्पानगर) की स्मृति में इस नगर का नामकरण भारतीयों ने 
किया था। यहाँ बौद्ध घर्में का प्रचार था। इस चम्पा (अन्नाम) की भूमि 
में बौद्ध और शव साधनाओं का समन्वय साधन शिव ओर बुद्ध का एक 
सयुक्त मन्दिर बनवाकर नवी शताब्दी ईसवी में किया यया था, जिस पर 
खुदा हुआ समर्पण वाक्य था जिन झकरयो” । नवी शताब्दी के बाद महायात 
का श्रभाव अन्नाम भ्रान्त में बढ़ने लगा था। छोकेश्वर बोधिसत्व की अनेक 
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मूर्तिया यहा मिली हे। तेरहवी शताब्दी का एक भग्त अभिलेख यहा मिला 
है जिसके आदि में लिखा हुआ है, 'ओोम्‌ नमो वुद्धाय' । अन्नाम के उत्तरी 
भाग की गुफाओ में बुद्ध, छोकेइवर और प्रज्ञापारमिता की अनेक प्रतिमाए 
मिली हें। इन्दोनेशिया के प्राचीन द्वीप समूहों में भी वौद्धधर्म का प्रचार 
था, जिसके साक्ष्य स्वरूप सैकडो भग्न स्तूप, शिलालेख आदि वहा प्राप्त हे। 
जजुर्वेद वुद्धस्तुति' नामक ग्रन्थ जो वाली द्वीप में मिला है, हिन्दू घर्मे बोर 
वौद्ध घ॒र्मं के सम्मिश्रण का साक्ष्य देता है। बुद्धवेद! शीर्षक एक अत्य ग्रन्थ 
वाली में पाया गया हैं, जो वेदिक और बौद्ध घर्मं के सम्मिलन की सूचना 
देता है। डा० सिलवा लेवी ने इस ग्रन्थ का सम्पादन किया है। मलाया में 
वोद्धधर्म का प्रचार कब हुआ, यह अभी तक निश्चयपूर्वक निर्णीत नहीं 
हो सका हैं। परन्तु सम्भव है अशोक के काल में ही यहा वुद्ध-धर्म का 
सवाद पहुचा हो। आज वहा कई प्रसिद्ध सघाराम हूँ और वौद्ध जनता की 
सख्या काफी है। 

वौद्ध धर्म के प्रचार की दो धाराएं भारत से अशोक के काल में चली 
थी। एक लका, स्याम, वरमा, जावा, सुमात्रा आदि दक्षिण-पूर्वी एशिया के 
देशो में समुद्री मार्ग से गई और दूसरी हिन्दुकुश और हिमालय को पार 
कर मध्य एशिया, तिव्वत, चीन, कोरिया और जापान आदि में गई। 
“महावस' के वर्णनानुसार अशोक के समय में वोद्ध धर्म काइ्मीर, गन्बघार, 
महिपमण्डल, वनवासी, योन, महारट्ठ, हिमवन्त-पअरदेश, स्वर्णमूमि (वर्मा) 
मोर छका द्वीप में फेल गया था। इतना हो नही, अशोक के द्वारा भेजे गए 
दूत सारी पश्चिमी एशिया में भी फू गये। इस ओर के उनके कार्य को 
आागे चलकर सम्राद कनिप्क ने आगे बढाया और उन्हीं को इसमें अधिक 
सफलता भी मिलो। 'महावस' और सासनवस' में हमें भारत में बौद्ध घर्म 
की प्रगति के सम्बन्ध में अशोक के कुछ काल वाद तक की सूचना मिलतो 
है और उसके बाद इन ग्रन्यो का उद्देश्य छका में वोद्ध घर्म के इतिहास 
का वर्णन करना हो जाता है। पालि का वस' साहित्य प्राय समग्ररूप 
से लका में वौद्ध धर्म के इतिहास से सम्बन्धित है। अशोक के वाद हम 
ईसवी शताब्दी के लगभग भदन्त नागसेन को तब्रीक राजा मेतान्डर (मिलिन्द) 
को वोद्ध धर्म में दीक्षित करते देखते है। 

सर्वास्तिवादी परम्परा के अनुसार लामा तारानाय ने हमे बताया हैं 
कि अशोक के युरु उपणग॒ुप्त (जिन्हें स्मिथ ते मोन्गलिपुत्त तिस्स से मिलाया 
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है) ने मथुरा में धर्म-अचार किया था तथा मध्यन्तिक नामक भिक्षु ने 
कास्मीर में। सर्वास्तिवाद सम्प्रदाय के दो प्रधान केन्द्र मथुरा और काश्मीर 
में थे। उपगुप्त के शिष्य दीघिक ने, जिनकी उपसम्पदा मयुरा में हुई थी, 
तुखार देश के राजा मीनार और उसके पुत्र इम्हास को वीद्ध धर्म में दीक्षित 
किया था। उनके समय के अन्य अनेक भिक्षु काश्मीर से तुखार देंश में 
गये और उन्होने वहा बौद्ध धर्म का प्रचार किया। दीघिक ने तुलार देश 
में धर्म-प्रचार कर कामरूप की ओर गरमन किया ओर वहा भी घर्म-प्रचार 
किया। उसके वाद उन्होनें मालवा में आकर घममं-प्रचार किया और अपने 
जन्मस्थान उज्जयिनी में कुछ दिन वे रहें। दीघिक के थिष्य कृष्ण या 
काल नामक भिक्षु थे और उनके शिष्य थे भरुकच्छ के सुदर्शन नामक: भिक्षु। 
इन दोनो भिक्षुओं ने भी कासमीर में धर्म-प्रचार का कार्य किया। कृष्ण ने 
दक्षिण-मारत, लछ का और महाचीन में भी धर्म-प्रचार किया। द्वितीय शतान्दी 
ईसवी पूर्व में, जैसा हम पहले देख चुके हे, आन्ध्य देश के श्रीपरवेत और 
घान्यकटक स्थान मह्ासाधिको के प्रधान केन्द्र थे। महासधिक विन्तय के चीनी 
सस्करण से हमें सूचना मिलती है कि महासाधिको का एक प्रधान केन्द्र 
वैशाली भी था और इन महासाधिको ने ही सर्व प्रथम अफगानिस्तान में 
भी धर्म-प्रचार किया था और दक्षिण-भारत में भी। बाद में प्रभावशाली 
जाचार्य॑ नागार्जुन भी द्वितीय शताव्दी ईसवी में श्रीपर्वेत पर रहे थे। 
यहा अभी हाल में एक प्राचीन शिलालेख पाया गया है जिसमें कहा गया 
है कि इस स्थान पर कुछ उपासको ने ग्रन्धार, चीन, अपरान्त, वग, वतवासी 
झौर ताम्रपर्णी द्वीप से आने वाले यात्रियो की सुविधा के लिये चैत्य और 
विह्र वनवाये थे और कुए खुदवाये थे।* 

महाराज कनिष्क ने ईसवी सन्‌ के करीब जारुून्धर मे बौद्ध भिक्षुओ की 
एक सगीति बुलाई जिसमें रामा तारानाथ के वर्णनानुसार ५०० बोधिसत्वो 
ने भाग लिया | इस सभा के परिणामस्वरूप तिव्वत, चीन, जापान, कोरिया, 
अफगानिस्तान और मध्य-एशिया में घर्मे प्रचार के कार्य की अत्यधिक प्रगति 
हुई और यहां वौद्ध घ॒र्मं ने अपने पैर जमा छिये । 

सर्वास्तिवाद का विश्येष प्रचार तिब्बत में हुआ | छठी शताब्दी से लेकर 
जाज तक तिब्बत में बौद्ध घर्म का ऋमिक इतिहास हैं और सस्कृत बौद्ध 





(१) वेश्षिये नलिनाक्ष दत्तः एस्पेक्ट्स आँव महायात बुद्धिज्म, पृष्ठ २३ 


५७१ चीन में बौद्ध घर्क 


धर्म के अनुवादो की जो विशाल सामग्री तिब्बत में भरी पडी है वह अननुमेय 
है। नालन्दा के आचार्य शान्त रक्षित (भाठवी शताब्दी, और विक्रमशिला 
महाविहार के आचार्य दीपंकर श्री ज्ञान (ग्यारहवीं शताब्दी) ने विब्वत में 
बीद्ध घर्मे के प्रचार का प्रशसनीय कार्य किया। तिव्वती अनुवादों में विशारू 
बौद्ध सस्कृत साहित्य की जो सम्पदा बिखरी पडी हैँ, उसी से अनुमान लगाया 
जा सकता हैँ कि कितने सहस्प भिक्षुतओं ने कितनी शताब्दियों के अथक 
परिश्रम के परिणामस्वरूप यह कार्य शाक्यमुनि के उपदेशो के प्रचारा्ये 
सम्पादन किया होगा। इसी प्रकार चीन में जिस गौरवपूर्ण ढंग से वौद्ध धर्म 
का प्रचार किया गया उसी का यह परिणास था कि यूम्रानू-चुआझ (६२९- 
६४५ ई०), इ-चिझ (६७१-६९५ ई०) और वीसियो अन्य चीती मनीषियों 
की ज्ञान-पिपासा और वुद्ध की जन्मभूमि को देखने की उनकी छालसा 
ने उन्हें सैकडो मील हूम्वे दुर्गंग रेगिस्तानो, पर्वेत-उपत्यकाओों और समुद्रो 
को पार करने के लिये विवश किया। जितना परिश्रम धाक्यमुनि ने 
ज्ञान-प्राप्ति के लिये किया था, उससे कम परिश्रम चीनी यात्री युआछू- 
चुआछ ने वृद्ध द्वारा प्राप्त ज्ञान को जानने के लिये नही किया था। इस श्रद्धा 
को उत्पन्न करने के लिये बौद्ध भिक्षुतं को कितने महान्‌ ब्रह्मचयं, कितने 
महान्‌ ज्ञान और कितनी महती साधना की आवश्यकता पडी होगी, इसे 
बाज कौन वता सकता हूँ। कंवल चीन, तिब्बत, जापान और कोरिया के 
इतिहास इसके प्रमाण है। कुमारजीव (चौथी-पाचवी शताब्दी ईसवी) जैसऋ़ः 
घीनी भाषाविद्‌ मर्मज्ञ अनुवादक वोद्धधर्म ने उत्पन्न किया, जिसकी महिमा 
आाज भी चीनी भाषा और साहित्य के इतिहास में सुरक्षित है । कुमारजीव 
के समान ही मालवा के भिक्षु परमार्य (छठी शताब्दी) का नाम हूँ जिन्होंने 
संस्कृत के विशाल साहित्य के चीवी अनुवाद में सहायता दी। इनके अतिरिक्त 
बुद्धमद्र, वुद्धयश्नस्‌, धर्मरक्ष, गुणवर्मा, गुणभद्र, संघपाल, वोधिरुचि, परमार्य 
बादि सैकड़ों आचायों के नाम गिनाये जा सकते हें, जिन्होने धम्म-प्रचार के 
लिये अपने जीवन का उत्सगग कर चीन में शाक्यमुनि के झासन को प्रति- 
प्ठित किया। हरिवर्मा (तृतीय शताब्दी ईसवी) ने, जो मध्यमारत के निवासी 
थे, चीन में 'सत्यसिद्धि' नामक सम्प्रदाय की स्थापना की जो 'हीनयान' और 
महायान में मध्यस्यता करता हूँ। दक्षिण भारत के महान्‌ साधक भिक्षु वोधि- 
धर्म (छठी शत्ताब्दी) को भी तो नहीं भूलना होगा जिन्होंने बिना कियो एक 
पुस्तक को भी छुए, बिना किसी को कभी कोई मौखिक उपदेश दिये, चीन, 
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कोरिया और जापान में उस विशाल प्रभावशाली सावनात्मक आदोलन को 
जन्म दिया जो आज भी वहा करोडो साधक-साधिकाओ के लिये आइवासन 
चना हुआ है। उन्होने जैन (ध्यान) वौद्ध धर्म की स्थापना चीन में की, जहा 
से यह साधनात्मक सम्प्रदाय कोरिया में गया और वहा से जापान में, जहा 
वह भाज भी जीवित रूप में विद्यमान है। 
चीन से बौद्ध धर्म कोरिया में गया ओर कोरिया से जापान में। जापान 
में छठी शताब्दी ईसवी के मध्य-भाग में बौद्ध घर्म के साथ ही सम्यता का 
प्रवेश हुआ। थोडे ही समय में उसने जनता के हृदय में जडे जमाली और 
चह जापान का राजघर्म हों गया। ५०० ई० से ८००ई० तक का समय 
जापान में बौद्धधर्म के स्थापित होने का समय है। सन्‌ ८०० ई० से लेकर 
१००० ई० तक बौद्ध धर्म के अनेक सम्प्रदायो की वहा उत्पत्ति हुई। वारह॒वी 
शताब्दी तक मुख्य चार बौद्ध सम्प्रदाय जापान में उत्पन्न हो चुके थे, (१) 
शिछ गोन्‌ सम्प्रदाय, जो गृह्य मन्त्रवादी सम्प्रदाय था। (२) जोदो सम्प्रदाय 
या सूुखावती सम्प्रदाय, जिसका उल्लेख हम पहले कर चुके हँ (३) रिशशु 
सम्प्रदाय, जो विनयवादी सम्प्रदाय था (४) जैन सम्प्रदाय, जिसका उल्लेख 
हम अभी चीन में बोद्ध धर्म के प्रसग में कर चुके है । यह ध्यानवादी 
सम्प्रदाय था जिसके उद्भावक भारतीय साधक भिक्षु वोधिधर्म थे। उसके 
बाद अनेक सम्प्रदायों का आविर्माव होता रहा हैं। आज अनेक सम्प्रदाय 
जापान में विद्यमान हे और उनके द्वारा शिक्षा की प्रगति में काफी योग 
मिला है। आज जोदो सम्प्रदाय के अनुयाय्रियो के मुख से 'नम' अमित 
बृद्धाय' (नमो अमिता बुत्सु), निचिरेन्‌ सम्प्रदाय वालो के मुख से नमः 
सद्धमं पुण्डरीकार्या (नमु हो रेगे क्यों) सुनकर भारतवासी कुछ गोरवान्वित 
अपने को अनुभव कर सकते हूँ। सो प्रभाउ केहि केरे।! 
बोद्ध धर्म के प्रचारकों ने जो महनीय कार्य इस दिल्ला में किया उसे देखकर 
कल्पना आज भी स्थग्रित रह जाती है । अफगानिस्तान, ईरान, मिश्र, कोई 
देश उनके कार्य से अछूता न रहा था। मुस्लिम यात्री मलबेसनी ने लिखा 
है, 'पूर्वकाल में खुरासान, परसीस, ईराक, मोसल एवं सिरिया की सीमा तक 
फंले हुए प्रदेश बौद्ध थे ... बाद में इस्लाम आाया।”* पशिया (पो-लि-स्सु) 
के विषय में सातवी शताब्दी के चीनी घर्म-यात्री युआनू-चुआड ने लिखा है 
कि वहा उस समय दस से अधिक सघाराम थे जहा पाच सौ से अधिक 
(१) सचाऊ एलबेदनीन इन्डिया, जिल्द पहली, पृष्ठ २१ 





परे सहायान का धामिक स्वरूप 


भिक्षू हीतयाव के सर्वास्तिवाद-सम्प्रदाय के सूत्रों का अध्ययन करते थे ॥ 
लझू-की-लो अथवा लझू-क-लो नामक प्रदेश के बारे में, जो पशिया के 
बघीन था, वह लिखता हूँ कि वहा १०० वौद्ध विहार थे, जिनमें ६००० 
से अधिक भिक्ष्‌ हीनयान और महायान के अनुसार अपने घमम-ग्रन्यों का पाठ 
करते थे ।९ अफगानिस्तान की वामियान घाटी की दो विशाल-काय वुद्ध- 
मृतिया जिनमें एक ११५ फुट और दूसरी १७५ फुट ऊँची है, आज भी 
स्मृति दिला रही हूँ कि वहा कभी बौद्ध साथको ने घ्याव किया था। 
इसी प्रकार गोवी के उस महान्‌ तुझुग-हुआन्‌ वौद्ध मठ के सम्बन्ध में क्‍या 
कहा जाय, चीनी तुकिस्तान गौर कूचा के वोद्ध साधवा-केन्द्रों के सम्बन्ध में 
क्‍या कहा जाय, पश्चिमी एशिया में गये भिक्षुओं के द्वारा जिस प्रकार एस्ने 
लोगो के माध्यम द्वारा प्रारम्मिक ईसाई धर्म की साधना को प्रभावित किया, 
उसकी क्या चर्चा की जाय, जिस प्रकार वोधघिसत्व ग्रीक रोमन चर्च में 
सन्त 'जोसफत' वन गये, उसका क्या विवरण दिया जाय, जातको के यूरोपीय 
साहित्य पर प्रभाव की क्‍या समीक्षा की जाय, यह तो एक अनन्त कहानी 
हूँ, एक पूरा इतिहास हूँ। अन्य देशों के विषय में तो कहना क्‍या, माइक्रो- 
नेसिया में स्थित लाउडनार्थ के द्वीप तक भिक्षु शाक्यमुनि का सन्देश लेकर पहुचे 
ये ।१ कितना महान्‌ था विश्व को बुद्ध-सन्देश को सुनाने का यह उद्योग 
जिसे आप्तकाम, अनागार, अकिचन भिक्षुओं ने केवरू विश्व-हित के लिये न 
कि अपने या अपने देश के किसी स्थूछू या सूक्ष्म स्वार्य के लिये किया! 


२--महायान का धा्सिक स्वरूप और होनयान और 


महायाव का ऐतिहासिक और सेद्धान्तिक सम्बंध 
महायान वौद्ध घ॒र्मं का विकसित स्वरूप है, यह हम पहले देख चुके 
हैँ। शताव्दियों में उसका स्वरूप परिनिष्पन्न हुआ। काल बौर स्थान की 
विशाल विभिन्नताओं को लिये हुए नाना युगो और 
महायान के विकास का देशो की साधनाए महायान के रूप में एकत्र 
संक्षिप्त सिहावलोकन हुई हे जिनको एकरूपता में वाघना बक्सर 
सम्भव नहीं होता। उसकी साहित्य-सम्पत्ति 
(१) वाठ्स : आन युमानू-चुभाद्, जिल्द दूसरो, पृष्ठ २८५ 
(२) वहीं पृष्ठ २५७ 
(३) जर्नेरू आंच दि ओरियन्दल सोसायटो, जिल्द पाचवों, पृष्ठ १९४ 
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इतनी विद्ञाक्र है, इतने युगो और देशो में बिखरी हुईं है कि उप्तका 
पूर्ण अध्ययन अभी तक किसी विद्वान्‌ के द्वारा सम्भव नहीं हो सका 
हैं। चीन, तिव्वत, कोरिया, और जापान की भाषाओं में जो विशाल 
अन्य सम्पत्ति अनुवादों और मोलिक ग्रन्थों के रूप में पडी हुईं हैँ उसके 
शताश का भी सम्पादन, अनुवाद आदि अभी तक नहीं हो पाया है। यही 
कारण है कि महायान के इतिहास का अध्ययन अभी तक पूर्णरूप में सम्भव 
नही हो सका है । जहा तक भारत का सम्बन्ध है, हमने पहले देखा हैं कि 
३५० ई० पूर्व से लेकर १०० ई० पूर्व के युग में बौद्ध सघ अनेक भागों में 
चेंट गया था और इस युग की सबसे प्रधान आवद्यकता यह थी कि 
बुद्ध की शिक्षाओ की किस प्रकार ऐसी नई व्याख्या की जाय जो युग की 
परिवर्तित परिस्थितियों के अनुकूछ हो और जिससे बौद्ध धर्म के प्रचार को 
एक नया जीवन मिल्ले। विदेशों में बौद्ध धर्म के प्रचार का कार्य आरम्भ 
हो गया था और नई सस्क्ृतियो, नई भाषाओं और नई विचार<दृष्टियों के 
लोगो ने बौद्ध धर्म स्वीकार कर लिया था। उनकी अपनी मनोवैज्ञानिक 
आवश्यकताएँ थी। जिस धर्म को उन्होनें स्वीकार किया था, उसे वे अपनी 
प्रवृत्ति और जलवायू के अनुसार अपनाना चाहते थे, अपनी सस्क्ृति के प्रकाश 
में उस पर अभ्यास करता चाहते थे, तभी वह पूरी तरह उनके जीवन में 
चुल-मिल्ल सकता था। हम जानते हैं कि बोद्ध धर्म के मौलिक रूप ने चीव और 
जापान की जनता को पहले आऊकृष्ट नहीं किया था। बाद में महायानी 
रूप में वह उन्हें पसन्द आया। अत. यह असदिग्ध है कि नये देझो में प्रचार 
की आवश्यकता ने भी महायान बौद्ध धर्म के स्वरूप-निर्णय में काफी योग 
दिया। इस युग में हीवयानी और महायानी प्रवृत्तियो का हमें प्रायः मिश्रित 
रूप दिखाई पडता हैं। १०० ई० पूर्व से लेकर ३०० ईसवी तक 
महायान की श्रवृत्तिया स्पष्ट रूप में प्रकाश में जाती हे और सातवी 
शताब्दी तक उनका निर्बाध विकास होता है जिसके बाद महायान 
का प्रवेश भारत में तान्त्रिक बौद्ध धर्म मे हो जाता है। इस प्रकार 
४ धर्म ” महायानी रूप के विकास की यह सक्षिप्त 
न ६ 
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ओर हीवयान से उसके भेद और अभेद 
“थे पर विचार करें जिन्होंने महायान 
अधिमत्ति करने पर हमारे 


# 


प्‌्७प्‌ महायान के विकास में कारणभूत परित्यितिया 


महायान के विकास लिये महायान की घामिक मान्यताओं का समभना 
में कारणमूत आसान हो जायगा और हीनयान के साथ उसके 
परिस्थितियों भेद को भी हम उनकी पृष्ठभूमि में अच्छी तरह 
समक सकेगे। डा० हरदयारू ने इस विषय पर 
विस्तृत विचार उपस्थित करते हुए हमें बताया हैं कि भगवान्‌ बुद्ध के 
परिनिर्वाण के बाद कई झताव्दियो के विचार के विकास के परिणामस्वरूप 
जो महायान बौद्ध धर्म हमें मिला उसके स्वरूप-निर्माण में ये छ श्रवृत्तिया 
कार्य कर रही थीं-- 
(१) बौद्ध सघ के भीतर की प्रवृत्तियो का स्वाभाविक विकास। 
(२) भगवद्गीता और शव सम्प्रदाय का प्रभाव। 
(३) पारसी धर्म और सस्क्ृति का प्रभाव । 
(४) ग्रीक कला का प्रभाव । 
(५) बद्ं-बर्बर जातियो में धर्म-प्रचार की आवश्यकताओो के कारण 
परिवर्तन । 
(६) ईसाई धमं का प्रभाव ।* 
उपर्युक्त प्रवृत्तियो और युग-जनित आवश्यकताओं ने महायान के स्वरूप 
निर्माण में योग दिया। डा० हरदयाल ने इन परिस्थितियों पर विस्तार से 
विचार किया है, अतः हमारे लिये इनका विस्तुत विवेचन आवश्यक न होगा। 
हमें यही कहना है कि महायान वस्तुत बौद्धधर्म की चिन्ताओं का स्वाभाविक 
विकास था जिसके स्वरूप-निर्माण में विभिन्न युगो और देशो को परिस्थितियों 
ने योग दिया। महायान का कोई ऐसा सिद्धान्त नही है जिसका मूल वीज 
बौद्ध धर्म के मौलिक रूप में न दिखाया जा सके। महायान ने उनको लेकर 
युग और देश की परिस्थितियों के अनुसार उनका विकास किया है। युग- 
धर्म की भाषा में उनकी नई व्याख्या की हैं । यही तथोक्‍्त हीनयान और महायान 
में भेद समभता चाहिये। वस्तुत" दोनो भगवान्‌ बुद्ध के जीवन और उपदेश्ो 
पर आधारित हूँ। कुछ पश्चिमी विद्वानों ने महायान की ईसाई प्रोटेस्टेन्ड 
धर्मं से तुछता को है और हीनयान की केयोलिक धर्म से, जो विल़कुल गलत 
है। महायान ने मोलिक वौद्धवर्म को गलत नहीं वताया, उसका विरोध नहीं 





(१) वेसिये उनका ग्रन्य दि वोधिसत्व ढॉक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट संस्कृत लिटरेचर, 
पुष्ठ ३०-४९ 
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किया। उसने वुद्धबचनो को केवल एक नई श्रेष्ठतर अर्थवत्ता दी, उनकी 
एक नई सामाजिक व्याख्या की। अत महायान बोध धर्म वस्तुत मौलिक 
बौद्धधर्म का ही अपना विकास है, यह आधारभूत दृष्टि महायान को सममने 
में हमें सदा रखनी चाहिये। भगवद्गीता और शैव सम्प्रदाय का बौद्ध 
धर्म पर क्या पारस्परिक प्रमाव पडा है, इसकी समीक्षा हम जभी करेंगे। 
ईरान में बौद्धधर्म का प्रचार हुआ था और ग्रीस में भी। अत” इन दोनों 
देशो की सस्क्ृतियो को तत्वों की अभिव्याप्ति महायान में स्वभावत हो गई। 
वभी वह वहा लोकप्रिय हो सका। डा० हरदयाल का अनुमान हैँ कि पारसी 
सूर्य-पूजा ने बोधघिसत्वों की कल्पना पर अपना प्रभाव डाला है।" 
गान्धार-कछा ग्रीक जाति पर वबोद्ध घम्मे के प्रभाव के परिणामस्वरूप ही 
उत्पन्न हुई। वह ग्रीक प्रतिमा का बुद्ध-धर्म के प्रति अध्यंदान हैँ । इस प्रकार 
हम देखते हूँ कि विभिन्न देशो में बौद्ध घर्म के प्रचार क॑ परिणामस्वरूप 
बौद्ध घ॒र्मं के रूप में स्वल्प परिवतंन होते गये जिनका सकलित नाम ही 
महायान है। यहा यह कह देता भी अनावश्यक न होगा कि महायान की 
अनेक देनो में से एक मूतिपूजा भी है जिसे भारतीय धर्म-साधना को उसने 
दिया हैं। प्रारम्भिक बौद्ध धर्म में मूर्ति-यूजा का विधान न था। साची और 
भारहुत के स्तूपो में प्रतीको के द्वारा बुद्ध-धर्मं की अभिव्यक्ति की गई है । 
बुद्ध के व्यक्तित्व की अभिव्यक्ति मूर्ति के रूप में सर्वप्रथम ग्रीक कला में 
ही हुई और इससे घर्म-प्रचार के कार्य में काफी सफलता मिली । भारतीय 
धम्म-साधना में मूर्ति-पूजत का उपयोग सर्वप्रथम बौद्ध धर्म ने ही किया है, 
ऐसा कुछ विद्वानों का विचार है।* तिब्बत, चीन और मध्य-एशिया की 
तातार जातियों में बोद्धधर्म के प्रचार के कारण बौद्ध घर्म में विशेषतः 
तान्त्रिक घ॒र्में का समावेश हुआ जो वहा प्रचलित था। तिब्बत,चीन और 
जापान के स्थानीय देवी-देवताओ ने किस प्रकार घमम-प्रचार के परिणामस्वरूप 
बौद्ध परिधान ग्रहण कर लिये, यह देखते ही बनता है। पहलव, शक, 
कुषाण, ग्रीक, पाथियन और सिथियन आदि जातियो के कुछ देवताओं को 
वोधित्सव का रूप दे दिया गया है। यह महायान की विराटू समस्वय-भावना 





(१) दि बोधिसत्व डॉक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट सस्क्ृत लिटरेचर, पृष्ठ ३८-३९ । 
(२) देखिये यबुनाथ सरकार इण्डिया था दि एजेज में “दि गरिपट्स आव 
बुद्धि्ज्म' सम्बन्धी विवरण । 
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के परिणामस्वरूप ही था। अनेक प्रकार के विश्वास और पूजा-विधान 
जिनका आदिम वोद्ध धर्म से कुछ सम्बन्ध न था, इस प्रकार बौद्ध धर्म में 
प्रवेश पा गये और इन्ही का समन्वित नाम महायान था। इस प्रकार महायान 
ने शास्ता के उपदेश के मूल रूप में कुछ परिवर्तत स्वीकार कर और नाना 
प्रकृतियों और सस्कृतियों के लोगो के लिये उसे सुगम और अनुकूल वनाकर 

वौद्ध धर्म को वास्तविक अर्थों में एशिया का धर्म और विश्व का धर्म बनाया । 
इस कार्य में कितने शत-सहस्थ धर्म प्रचारको, अनुवादकोी और विचारकों की 
सेना का संगठन महायान ने किया, इसे देखकर आज भी बाइचर्यान्वित रह 
जाना पडता हैं ।“डा० हरदयाल ने महायानव के उत्तरकालिक विकास पर 
इंसाई धर्म के प्रभाव की भी वात कहीं है। उन्होने शान्तिदेव (सातवी- 
बाठवी शताब्दी ईसवी) की भक्ति-भावना पर, जो उनकी दो अद्वितीय 
रचनाओं 'वोधिचर्यावतार और 'शिक्षा समुच्चर्या में प्रस्फुटित हुई हैं, 
ईसाई धर्म के प्रभाव की वात कही है। कोई गम्भीर कारण इस अपनी मान्यता 
का डा० हरदयाल ने नहीं दिया है। आइचयं होता है कि डा० हरदयाल 
जैसे विद्वान्‌ ने इस प्रकार का निराधार मत प्रकट किया है। केवल इसीलिये 
कि शान्तिदेव ने भ्रज्ञा के ऊपर करुणा को स्थान दिया है या अन्य भवित 
से भरे उद््‌गार प्रकट किये हे, उन्हे ईसाई धम्म-साघना से प्रभावित नही माना जा 
सकता । वस्तुत हरदयारू ने कोई निश्चित उद्धरण या अपनी मान्यता 
के आधारस्वरूप कारण न देकर शान्तिदेव पर विदेशी प्रज्नाव के 
कुछ चिह होने को वात मात्र कही है" जिसके जधिक विवेचन में 
पडना अनावश्यक होगा। किस प्रवार वौद्ध धर्म जौर ईसाई धर्म का 
मिलन मच्य-एशिया और अंसीरिया में हुआ, इसके जधिक ऐतिहासिक 
निदर्शेन करने की यहा आाब इयकता नहीं है। पहले हम कुछ इस 
सम्बन्ध में वौद्ध धर्म के विदेश-गमन के प्रसंग में कह चुके हूँ और कुछ 
अन्यत्र भी*। जब हम महायाव धर्म को विश्वेपताओों मौर साथ 
ही इस सम्बन्ध में तथोक्त 'होनयान! से उसके मेंद की समस्या पर 
नाते हैं । 
कक --्--ततप9तततत.त> 

(१) (8006 8063 06 0708० 40#7९7०९१ दि वोधिसत्व 

डॉक्ट्रिन इन वुद्धिल्द संस्कृत लिंटरेचर, पृष्ठ ४३ 
(२) देद्धिये पालि साहित्य का इतिहास, पृष्ठ २९४-२९७ 
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महायान को अपने प्रामाण्य का आधार बताना था। यदि महायान बौद्ध 
धरम ही है, वुद्धोपदिष्ट धर्म ही है, तो इसमें प्रमाण क्या है ? पालि त्रिपिदक 
का ऐतिहासिक आधार तो मूल बुद्ध बर्म के पास 
दो सत्यों की कल्पना था। महायान ने नये शास्त्रों की रचना सस्कृत 
और अद्ध-सस्कृत मे की। परन्तु महायानी आचार्यो के 
सामने भी यह सवार आया और आज भो हम पूछते हूँ, उनका ऐतिहासिक 
प्रामाण्य क्या है ? सम्भवत इसके उत्तर में ही महायानिक आचार्यों ने इतिहास 
के प्रश्न को ही उडा दिया। उन्होने कहा वृद्ध तो इस लोक में आये ही 
नही, उन्होने तो कोई उपदेश दिया ही नहीं । जिस वुद्ध महापुरुष का वर्णन 
पालि त्रिपिटक में है, वह तो वास्तविक बुद्ध का रूप-काय है, निर्माण-क 
है, निर्मित काया है, मायावी स्वरूप है । रूपकाय बुद्ध नही है । 
वास्तविक बुद्ध न कही आता है, न जाता है, न जन्म लेता हैँ, ने 
परिनिर्वाण प्राप्त करता है। वह तो साक्षी रूप से स्थित हैं। वह तो 
तथता-रूप है, सत्य-रूप है, धर्मख्पी काया वाला है। बुद्ध लोक में आये, यह 
एक माया थी। इस प्रकार दो सत्य हे, एक परमार्थ सत्य और दूसरा,व्यवहार- 
सत्य या लोकसतवृत्ति-सत्य । व्यवहार रूप में ही बुद्ध उत्पन्न हुए और उन्होने 
उपदेश दिया। परन्तु इस उपदेश का विधान भी दो प्रकार का था। बुद्ध ने 
अपने उपाय-कोशल्य' के द्वारा दो प्रकार की घधर्म-देशना की है। एक गुहय 
ओर दूसरी प्रकठ। गृहय धम्मं-देशना भगवान्‌ ने अपने कुछ चुने हुए अत्यन्त 
योग्यतासम्पन्न शिष्यो के प्रति की जिन्हें बोधिसत्व' कहा जाता है। इन 
बोघिसत्वों का मार्ग ही महायान है। बोधिसत्व-यान और महायानव दोनो 
पर्यायवाची शब्द है। वास्तविक बुद्ध-मार्ग महायान ही है। इसीलिये इसे 
बुद्धयान या तथागत-यान' भी कहा जाता है । 
गुटय ओर प्रकट दो सत्य भगवान्‌ ने सिखलाये, यह बात कुछ चौंकाने 
वाली हँँ। विशेषत स्थविरवाद परम्परा से प्रभावित हम आज इस बात 
को सुनकर कूछ चौंक उठते हूँ । पहली बार जब यह बात उठाई गईं होगी 
तो स्थविरवादी मण्डल में कितता गहरा विचार का आन्दोलन उठ खडा 
हुआ होगा, यह हम आसानी से समझ सकते हे। महासगीतिक भिक्षुओ के 
नव-उद्मावित साहित्य की जो निन्‍्दा स्थविरवादी दृष्टि से की गई थी, 
उसे हम पहले उद्धृत कर चुके हे*। उससे हम इसका कुछ अनुमान लगा 
(१) देखिये पोछे बौद्ध धर्म के विकास का विचरण । 


७९ दो सत्यो की कल्पना 


सकते है । वस्तुत , जैसा हम पहले कह चुके है, महायानी धर्म की नीव उसी 
समय से पड गई थी। 

जहा तक मूल वृद्ध-धर्म का सम्बन्ध है, जैसा कि वह पालि त्रिपिठक में 
'निहित है, बुद्ध द्वारा उपदिष्ट दो सत्यों की महायानी कल्पना को अधिक 
अश्वय नहीं मिलता, ययपि यह कहना भी उतना ही ठोक हैं कि महायानी 
कल्पना अन्तत मूल वृद्ध-उपदेशों के स्वरूप पर ही आवारित है। यह कैसे ? 
भगवान्‌ वृद्ध के पास कुछ भी गृहय हो जिसे वे अपने शिप्यो या कुछ 
'शिप्यो से छिपाकर रखते हो, इसका अत्यन्त स्पष्ठ शब्दों मे निराकरण 
भगवान्‌ ने अपने परिनिर्वाण के समय आनन्द से यह कहते हुए कर दिया 
था “आनन्द अन्दर और बाहर (का भेद) न करते हुए मेने धर्म का उपदेश 
किया है। आनन्द | घमर्म के सम्बन्ध में तथागत को आचार्य-मुप्टि (रहस्य) नहीं 

” “देसितो आनन्द मया धम्मों अनन्तरं अवाहिर करित्वा न तत्य आनन्द 

'तेथागतस्स धम्मेंस आचरियमुट्ठि १ सूर्य और चन्द्र के समान भगवान्‌ बुद्ध 
का उपदेश सबके लिये सुरूम था। प्रकाशित होना उसका स्वभाव था। 
'छिपाने को भगवान्‌ मिथ्या सिद्धान्तों का एक लक्षण मानते थे। छिपाना 
स्वियो का या कूटनीति का धर्म था। वुद्ध-बर्म में सव कुछ उद्घाटित 
था, सव कुछ स्पष्ट था, सव कुछ सु-आल्यात था। इस प्रकार बुद्ध द्वारा 
गुह्य उपदेश देने की वात गिर जाती हूैँ। परन्तु पालि वौद्ध धर्म में ही 
कुछ ऐसे वृद्ध-वचन मिलते हे जिनके आधार पर उनमे गह्यता होने का 
आभास भी मिलता है। वोधि प्राप्त करने के वाद भगवान्‌ वुद्ध की उपदेश 
सम्बन्धी अनिच्छा को हम भी प्रकार जानते हे। विनय-पिटक के महावग्ग, 
मज्मिम-निकाय के अरियपरियेसन सुत्तन्त तथा अन्य अनेक स्वलो में भगवान्‌ 
कहते दिखाये गये हें कि यह प्रजा तो काम-रत है, काम-प्रसन्न है, और यह 
'वर्म जिसका उन्होने साक्षात्कार किया है “गम्भीर, दुर्देश”, दुरनुवोध और 
अतकावचर' है, काम-रत जनता इसे किस प्रकार समझेगी? उपर्युक्त चारो 
विशेषण बुद्ध-उपदेश की गुस्यता का कुछ आभास अवश्य देते हे। कुछ भी 
हो, सद्धमंपुण्डरीक' ने, जो महायान वौद्ध धर्म का जाधारमूत ग्रन्य है, उपर्युक्त 

वचन को वुद्ध-उपदेशो को गुहयता के सम्बन्ध में प्रमाण-स्वरूप गृहीत 
आजा तत+तनत+_त...... 


(१) महापरिनिब्दाण-सुत्त (दीघ २३); देखिये सतिपट्वान-्तंयुत्त ( संयुक्त 
निकाय ) भो । 
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महायान को अपने प्रामाण्य का आधार बताना था। यदि महायान बौद्ध 
धर्म ही है, बुद्धोपदिष्ट धर्म ही है, तो इसमे प्रमाण क्या है ? पालि त्रिपिटक 
का ऐतिहासिक आवार तो मूल बुद्ध धर्म के पास 
दो सत्यों की कल्पना था। महायान ने नये शास्त्रों की रचना सस्कृत 
और अर्द्ध-सस्कृत मे की। परन्तु महायानी आचार्यो के 
सामने भी यह सवाल आया और आज भी हम पूछते है, उनका ऐतिहासिक 
प्रामाण्य क्या है ? सम्भवत इसके उत्तर में ही महायानिक आचार्यों ने इतिहास 
के प्रघनन को ही उडा दिया। उन्होने कहा बुद्ध तो इस छोक में आये ही 
नही, उन्होने तो कोई उपदेश दिया ही नही । जिस वुद्ध महापुरुष का वर्णन 
पालि त्रिपिटक में है, वह तो वास्तविक बुद्ध का रूप-काय है, निर्माण-क 
है, निर्मित काया है, मायावी स्वरूप है । रूपकाय बुद्ध नही है । 
वास्तविक बुद्ध न कही आता है, न जाता है, न जन्म लेता है,न 
परिनिर्वाण प्राप्त करता है। वह तो साक्षी रूप से स्थित है। वह तो 
तथता-छप है, सत्य-रूप है, धर्मरूपी काया वाला हैं। बुद्ध छोक में आये, यह 
एक माया थी। इंस प्रकार दो सत्य है, एक परमार्थ सत्य और दूसरा; व्यवहार- 
सत्य या लोकसवृत्ति-सत्य । व्यवहार रूप में ही बुद्ध उत्पन्न हुए और उच्होने 
उपदेश दिया। परन्तु इस उपदेश का विधान भी दो प्रकार का था। बुद्ध ने 
अपने 'उपाय-कौशर्ल्य' के द्वारा दो प्रकार की पर्म-देशना की हैँ। एक गुहय 
ओऔर दूसरी प्रकट। गुहय धर्म-देशना भगवान्‌ ने अपने कुछ चुने हुए अत्यन्त 
योग्यतासम्पन्न शिष्यो के प्रति की जिन्हे बोधिसत्व' कहा जाता हैं। इन 
बोघधिसत्वों का मार्ग ही महायान है। बोधिसत्व-्यान और महायान दोनो 
पर्यायवाची शब्द है। वास्तविक बुद्ध-मार्ग महायान ही है। इसीलिये इसे 
बुद्धयान या 'तथागत-यान” भी कहा जाता है । 
गुहय ओर प्रकट दो सत्य भगवान्‌ ने सिखलाये, यह बात कुछ चौंकाने 
वाली हैँं। विशेषत स्थविरवाद परम्परा से प्रभावित हम आज इस बात 
को सुनकर कुछ चोंक उठते हे) पहली बार जब यह बात उठाई गई होगी 
तो स्थविरवादी मण्डल में कितना गहरा विचार का आन्दोलन उठ खडा 
हुआ होगा, यह हम आसानी से समझ सकते हे। महासगीतिक भिक्षुओ के 
नव-उद्भावित साहित्य की जो निन्‍दा स्थविरवादी दृष्टि से की गई थी, 
उसे हम पहले उद्धृत कर चुके हे*। उससे हम इसका कुछ अनुमान छगा 
(१) देखिये पोछ बौद्ध धर्म के विकास का विवरण । 


ब७९ दो सत्यो की कल्पना 


सकते है । वस्तुत , जैसा हम पहले कह चुके हे, महायानरी धर्म की नीव उसी 
समय से पड गई थी। 
जहा तक मूल बुद्ध-बर्म का सम्बन्ध है, जैसा कि वह पालि त्रिपिटक में 
निहित है, बुद्ध द्वारा उपदिष्ट दो सत्यो की महायानी कल्पना को अधिक 
अश्रय नहीं मिलता, यद्यपि यह कहना भी उतना ही ठीक हैँ कि महायावी 
कल्पना अन्तत मूल वृद्ध-उपदेशो के स्वरूप पर ही आधारित है। यह कंसे ” 
भगवान्‌ बुद्ध के पास कुछ सी गुहय हो जिसे वे अपने शिष्यों या कुछ 
पशिष्यो से छिपाकर रखते हो, इसका अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में निराकरण 
भगवान्‌ ने अपने परिनिर्वाण के समय आनन्द से यह कहते हुए कर दिया 
था “आनन्द ! अन्दर और बाहर (का भेद) न करते हुए मेने धर्म का उपदेश 
किया है। आनन्द ! धर्म के सम्बन्ध में तथागत को आचार्य-मुष्दि (रहस्य) नहीं 
है ।” “देसितो आनन्द मया धम्मो अनन्तर अवाहिर करित्वा न तत्य आनन्द 
'तथायतस्स धम्मेस्‌ आचरियमुट्ठ “१ सूर्य और चद्ध के समान भगवान्‌ बुद्ध 
का उपदेश सवके लिये सुलभ था। प्रकाशित होना उसका स्वभाव था। 
छिपाने को भगवान्‌ सिथ्या सिद्धान्तों का एक लक्षण मानते थे। छिपाना 
स्त्रियों का या कूटनीति का धर्म था। वुद्ध-धर्म में सब कुछ उद्घाटित 
था, सव कुछ स्पष्ट था, सव कुछ सु-आख्यात था। इस प्रकार बुद्ध द्वारा 
गुट्य उपदेश देने की वात गिर जाती हैं। परन्तु पालि वौद्ध धर्म में ही 
कुछ ऐसे ब्‌द्धनवचन मिलते हे जिनके आधार पर उनमें गृहयता होने का 
आमास भी मिलता है) वोधि प्राप्त करते के बाद भगवान्‌ बुद्ध की उपदेश 
सम्बन्धी अनिच्ठा को हम भी प्रकार जानते हे। विनय-पिटक के महावग्ग, 
मल्क्रिम-निकाय के अरियपरियेसन सृत्तन्त तथा अन्य अनेक स्थलों में भगवान्‌ 
कहते दिखाये गये है कि यह प्रजा तो काम-रत है, काम-असन्न है, और यह्‌ 
र जिसका उन्होने साक्षात्कार किया हैँ गम्भीर', दु्दंश', दुरनुवोध' और 
अतकीवचर' हैं, काम-रत जनता इसे किस प्रकार समकेंगी ? उपर्युक्त चारो 
विशेषण बुद्ध-उपदेश की गुह्यता का कुछ आभास अवश्य देते हे। कुछ भी 
ही, सद्धमंपुण्डरीक' ने, जो महायान वौद्ध धर्म का आधारभूत ग्रन्य है, उपर्युक्त 
बुद-वचन को बुद्ध-उपदेशो की गुह्यता के सम्बन्ध में प्रमाण-स्वरूप गृहीत 








(१) महापरिनिब्बाण-सुत्त (दोध २३); 


देखिये सतिपद्वानः न्संयुत्त ( स॑ 
निकाम ) भो 3464 3202 
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किया है। दूसरी अधिक महत्वपूर्ण वात यह हैं कि स्वयं भगवान्‌ बुद्ध सबको 
एकसा उपदेश नहीं देते थे। वे एक कुशल परचित्तज्ञानसम्पन्न मनो- 
वैज्ञानिक उपदेष्टा थे जो सुनने वाले की बोग्यता और जीवन की 
परिस्थिति पर विचार करके ही उपदेश देते थे। प्राय प्रत्येक कुशरू 
उपदेष्टा इस प्रकार उपदेश करता है । गृहस्थी को भगवान्‌ दान-कघा, 
शील-कथा, स्वर्ग-कथा, काम दुष्परिणाम-कथा आदि भी कहते थे। वालि- 
काओ को उपदेश देते समय उन्हें यही बताते ये कि विवाहोपरान्त 
उन्हे अपने पति के घर पर जाकर वया करना चाहिये। जिस पुरुष की 
योग्यता संन्यास के लिये भगवान्‌ नहीं देखते थे उसे गृहस्थाश्रम से सनन्‍्यास 
की श्रेष्ठता दिखाते हुए भी वे प्रायः यही कहते थे, परन्तु तुम्हारे लिये 
अप्रमाद का जीवन ही श्रेष्ठ है।' योग्यतम भिक्षुओं को देखकर हो भगवान 
चार स्मृति-प्रस्थान आदि गम्भीर विपयो का उपदेश करते थे। शील का 
उपदेश देने के उपरान्त ही वे प्राय चार आर्य सत्यो का उपदेश देते ये। 
वे किसी को विवाह करने के लिये नही कहते थे, परन्तु यदि विवाहित 
पुरुष उनके पास जाते तो भगवान्‌ उन्हें गृहस्थ-धर्म के कत्तेव्यो के पालन 
करने का उपदेश करते थे, जो भिक्षु सवधी उपदेश से भिन्न होता था। 
साराश यह कि वृद्ध की शिक्षा में जावश्यक रूप से क्रम था, और वे साधक 
की योग्यता आदि का विचार कर ही उपदेश देते थे। मज्मिम-निकाय में कहा गया 
है, आासयानुसय विदित्वा भगवा धम्म देसेति।' इसी बात की पुनरावृत्ति 
महायानी ग्रन्थ दिव्यावदान' में भी की गई हँ'। हम जानते हें कि 
अनाथपिण्डिक की बीमारी के समय घर्मसेनापति सारिपुत्र ने उसे अनात्मवाद 
का गम्भीर उपदेश दिया था। जब आखो में आसू भरते हुए आध्यात्मिक प्रस- 
जता से उच्छवसित अनाथ-प्िण्डिक ने जो एक गृहस्थ था, सारिपुत्र से पूछा 
“भन्‍्ते मेने दीर्घंकाल से शास्ता की उपासना की है और ध्यान में तत्पर 
भिक्षुओ की भी। किन्तु भन्‍्ते | मेने ऐसी घामिक कथा कभी पहले सुनने 
को नही पाई ”। इसके उत्तर में घर्मसेनापति ने जो कुछ कहा उसमें महायान 
के गृह्य सत्य सम्बन्धी सिद्धान्त के लिये महानू आइवासन छिपा पडा है। 
“गृहपति! इवेतवस्त्रघारी गृहस्थो को ऐसी घामिक कथा समझ में नहीं 





(१) अथ भगवा तेवां आशयानशय विवित्विा धातु प्रकृतिच ज्ञात्वा ताउुश्ों 
घर्मंदेशनां करोति : पृष्ठ ९७ ( कॉवल का संस्करण ) 


२८१ बुश-उपदेशों में गुहयता की समस्या 


आती, प्रव्नजित को गृहपति! ऐसी धामिक कथा समझ में आती है" ॥' 
साधना के स्तर का जो तारतम्य गृहस्थ और भिक्षु में हो सकता हैँ, वही 
भिक्षुओं मे एक दूसरे की अपेक्षा से हो सकता है। इस प्रकार यह सम्भव 
है कि साधारण शिष्यों और प्रत्येक बुद्धों को भगवान्‌ ने साधारण नीति आदि 
का उपदेश दिया हो जिसकी अभिव्यक्ति पालि श्रिपिठक में हुई है मोर 
अपना उच्चतर उपदेश उन्होने उन महासत्त्व प्राणियों को दिया हो जिनकी सज्ञा 
वोधिसत्व है और जिनकी परम्परा के प्रवर्तन का दावा महायान का हूँ। 
स्थविखादी' तत्त्वदर्शन के अनुसार अनात्मवाद का विवेचन करते समय हम 
शिशपा-वुक्ष की पत्तियो की उपमा उद्धृत कर चुके हे। उससे भी यह 
'पता चलता हैं कि तथागत के पास कुछ गृह्यता अवश्य थी जो कथित सिद्धान्तो 
से बहुत अधिक थी। इस प्रकार अपेक्षाकृत कम बुद्धि रखने वाले श्रावको 
और प्रत्येक बुद्धों के प्रति दिये गये उपदेशो को मानने वाले स्थविरवादी 
द्वीनयानी' ही ठहरेंगे और महायानी माने जायगे उस महान गहत और गुदट्य 
उपदेश के उत्तराधिकारी जो भगवान ने उत्कृष्ट बुद्धि और साधना वाले 
चोधिसत्वों को दिया। महायानी आचार्यों का दावा है कि उनके वैपुल्य-सूत्रो 
में (जिनका दूसरा नाम महायान-सूत्र भी है) भगवाए्‌ बुद्ध के ऐसे उपदेशों 
का सग्रह है जो उन्होने महाप्राणी वोधिसत्त्वों को दिये थे। हम जानते हूँ कि 
कोई ऐतिहासिक आधार तो महायानिको की इस मान्यता को प्रमाण मानने 
का हूँ नहीं। वल्कि महायान-सूत्रो का और महायान के अन्य साहित्य का 
जिसका उल्लेख हम आगे करेंगे, अनेतिहासिक स्वरूप उनकी प्रमाणवत्ता 
को सन्देह का विषय ही वना देता हैं। सद्धमंपुण्डरीक-सूच्र और 'छूकावतार- 
सूत्र” आदि अनेक महायानी तोयानी ग्रन्थों में वुद्ध के “उपाय-कौशर्ल्या द्वारा उपदेश 

को वात इतनी अधिक पुनरुक्तिपूर्वक, कही गई हैँ कि कभी कभी आभास होने 
लगता हूँ कि महायानी आचायों ने इसका उपयोग कुशलतापूर्वक केवरू अपने 
एफ उद्देश्य की सिद्धि के लिये किया है। वह उद्देश्य था बौद्ध धर्म के मौलिक 
रूप को भी प्रामाणिक मानने के साय-साथ महायान द्वारा उपदिष्ट सत्य की 
उच्चतर स्थिति को प्रमाणित करना। यह उन्होने यह कह कर किया कि 
चार याये सत्य और आर्य अप्टागिक मार्ग आदि सवधी उपदेश को तथाग 

“वे जबैने उपाय-झोशल्य के द्वारा अपनी साथारण योग्यता के शिप्यो (आवको) 





4१) अनायपिण्डिकोबाद-सुत्तन्त (मज्क्रिम० ३॥५११) 
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को दिया, जबकि उसके उच्चतर स्वरूप (शून्यता, तथता, धर्मंसमता) का 
उद्घाटन उन्होने अपने केवल कूछ योग्यतम शिप्यो के प्रति किया, जिनकी 
परम्परा महायान' में निहित है" । इस प्रकार तथामत के “उपाय कोशल्य 
के सिद्धान्त में महायान का भी 'उपाय-कौशल्य' निहित है, ऐसा हमें जान 
पडता है। वैसे इस उपाय कौशल्य का भी आधार अन्तत पालि त्रिपि- 
टक ही हैं। हम जानते हे कि अनेक पर्यायों से भगवान्‌ ने धर्म का उपदेश 
दिया है. ( अनेक परियायेहि भगवता धम्मों देसितो ), उन्हें उपदेश में 
पारमि, पारमिता, परिपयूर्णता, प्राप्त है, वे चार वैशारद्यो और दस तथा- 
गत-वलो से युक्त हेँ। इसी के आधार पर 'उपाय-कौशल्य'ं की बात कही गई 
है । परन्तु इसका उपयोग महायान की प्रमाणवत्ता और महत्ता!को स्थापित 
करने के लिए ही महायानी साहित्य में प्रायः किया गया है। महायावी 
आचार्य यह नहीं कहते कि 'हीनयान! गरूत है या अनावश्यक है, वें 
केवल यह कहते हे कि वह आवश्यक होते हुए भी एक निम्न श्रेणी की 
साधना हँ, जबकि उच्चतम साधना का रूप महायान है और उसी में हीन- 
यान' का पर्यंबसान हो जाता है। अनेक सत्यो की वात वस्तुत महायानी 
भी नही कहते। वे यह नहीं कहते कि भिन्न-भिन्न सत्यो का उपदेश तथागत' 
ने भिन्न-भिन्न लोगों को दिया। उनका कहना केवेल यह हैं कि तथागत ने 
अपने उपाय-कौशल्य से एक ही सत्य का उपदेश दिया परल्तु उनके 
स्थविरवादी शिष्य केवल उसके एक स्थूछ अगर को समझ सके हे।' 
जापान में जहाँ महायान धर्म आज भी अपने जीवित रूप में विद्यमान हैं, 
यह एक साधारण मान्यता है कि भगवान्‌ ने गुह्य उपदेश बोधिसत्त्वों को 
दिया था और महायान् में वही निहित है। जापानी विद्धान्‌ सुजुकी र 
ओर किमूरा' बुद्ध द्वारा प्रकट और गुहय दो सत्यो के उपदेश दिये जाने में 


(१) अश्वघोष ने अपने “महायानश्रद्धोत्पाद-शास्त्र में इसो प्रकार महायान 
की प्रामाणिकता स्थापित फ्ो हुँ। देखिये सुजुकी : “दि अवेकनिंग आँव 
फेय इन बृद्धिउ्म (महायानश्रद्धोत्पाद का अंग्रेजी अनुवाद) पृष्ठ ४७, 

(२) जिनके मत के उद्धरण के लिये देखिये नलिनाक्ष दत्त : एस्पेक्स आव 
महायान बुद्धिज्म, पृष्ठ ६१-६५ 

(३) देखिये उनका 'ए हिस्दोरिकल स्टडी आँव वि टर्म्स हीनयान एण्ड 
सहायान', पृष्ठ ५९-६० 


५८३ बुद्ध का उपाय-कौशत्य 


विश्वास करते है। यह बताने की जावश्यकता प्रतीत नहीं होती कि थियो- 
सोफिकल सोसायटी के उद्भावकों, मादम ब्लेवेत्सकी, श्रीमती एनी वीसेन्ट 
और कर्नहू आलकॉटने, जिन्होंने इस शताब्दी के जादि में दौद्ध धर्म को 
पुनर्जीवित करने का प्रशसनीय उद्योग किया, अपनी वौद्ध धर्म की व्याल्या 
में वुद्ध द्वारा गृह्य उपदेश दिये जाने की स्थिति को स्वीकार किया है, बल्कि 
उसे कुछ अतिरजित रूप भी प्रदान किया है। डा० हर दयारू ने वोधिसत्त्व 

सिद्दान्त का सहानभृतिपर्वेक अध्ययन किया है, परन्तु बुद्ध के उपदेश में 
गुह्यता जैसी कोई वात थी, इस सिद्धान्त के प्रति उन्होंने सहमति नहीं दिखाई 
है।' वस्तुतः निश्चय रूप से इस सस्वन्ध में कुछ नहीं कहा जा 
सकता। केवल महापुरप (बुद्ध) को महासागर के समान गम्भीर प्रता पर 
आइचय करके रह जाना पडता हैँ, जिसदे न केवल कुमारिल और शकर जैसे 
अ-बौद्ध दार्शनिको की ही बुद्धि को म्रमित किया हूँ, वल्कि जिसके सम्बन्ध 
में मुग-युगो से एक ओर नागसेन, वुद्धघोप, वुद्धदत्त घम्मपाल (स्थविरवादी), 
वसुमित्र, देवशर्मा, महाकौष्ठिल (वेभापषिक), घर्मपाल, बुद्धदेव, और यशोमित्र 
(सौत्रान्तिक) जैसे तथोकक्‍्त 'हीनयानी' आचार्यो की और दूसरी ओर बविद॒व- 
प्रसिद्ध महाभ्ज्ञावान्‌ अश्वघोष, मैत्रेय, असग, वचुवधु, स्थिरमति, दिछूनाग, 
धर्ंकीति (विज्ञानवादी ), नागार्जुन, चन्द्रकीति और श्ान्तिदेव (शून्यवादी) जैसे 
महायानी आचायों की वुद्धि भी विमुग्ध होती रही है। महायान की परम्परा 
नें असग, वसुवन्धु और नागाजुन जैसे आचाय॑ हे जो महायान-सूत्रो में बुद्ध के 
गह्य उपदेशों की विद्यमानता मानते हूँ और दूसरी ओर पाछि-त्रिपिटक 
मूल वुद्ध-बचन हैं, इससे कौन इन्कार कर सकता है ? महायान को अधिक महत्त्व 
देने पर तो यही कहना पइता हैँ कि 'माया-पुत्र'ं (दोनों अर्थ छेखक को 
गृहीत हूं --माहायानिक भारतीय दर्शन में प्रथम मायावादी थे) की माया 
कुछ समझ में नहीं जाती और उसके उपाय-कौशल्य' को धन्य है, जिसने 
उसके एक, अद्वय और अ-विवाद म-उव्य को नो हीव! और 'महा' इन दो 
रूपो में विभक्त कर दिया है। उपाय-कोश्ल' की मव्यस्थता के बिना 'होन- 
यानां और 'महावानं दोनो एक है। सचमच उपाय-कोशल्य उत्तर काझोन 
दौद्ध थामिक विव्गत में एक महान्‌ झब्द है। वह तवथागत को करुणा 
का ही जनन्‍्तत परिचायक हैं । 





(३3) दो बोघिद्च्द डॉंक्टिन रत्न वडिक्क सल्फत सलिलिेजरः पदछ्चधद 3०...७० 
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ऊपर हम महायानी आचार्यों द्वारा बुद्ध के ऐतिहासिक अस्तित्व के 
निषेध का उल्लेख कर च॒के है । उसी के सम्बन्ध मे उन्होने अपने त्रिकाय-सम्वन्धी 
सिद्धान्त का निर्माण किया। बुद्ध के तीन काय है 

बुद्ध की तीन कायाएँ रूपकाय, धर्म-काय और सम्भोग-काय। महायान 
अथवा मदायात्त का के पूर्व रूप मे, जिसकी अभिव्यक्ति अष्टसाहलिंका 
त्रिकाय-पिद्धान्त  प्रज्ञापारमिता में हुई है, दो ही कायो (रूप-काय 
और घर्म-कार्य) की मान्यता थी। बाद में 

सम्भोग-काय और जोड दिया गया। रूप-काय से तात्पर्य भगवान्‌ वृद्ध के 
भौतिक या ऐतिहासिक रूप से है। पालि-ब्रिपिटक मे भगवान्‌ बुद्ध के 
मानव-रूप का जो चित्र हमें मिलता है वह महायानियो के अनुसार उनका 
रूप-काय हूँ। इसे ही निर्माण-काय भी कहा जाता है, क्योकि यह निर्मित 
काया है, बुद्ध के द्वारा लोकानुवतेन के लिये छाया रूप में बनाई हुई 
काया है । शाक्यमुनि के द्वारा यह इसलिये घारण की गई है कि मनुष्य समझ 
सके कि बुद्धत्व की प्राप्ति असभव नही है। महायान सूत्रालकार के वर्णना- 
नुसार निर्माण-काय बुद्ध की वह काया है जिसे वे विभिन्न लोक-घातुओ 
में प्राणियों के अनुकम्पार्थ घारण करते हें। परन्तु यह बुद्ध की वास्तविक 
काया नही है। महायानियो ने बुद्ध को घर्म के साथ एकाकार किया। बुद्ध 
और धर्म को मिलाकर एक कर दिया और इसको उन्होने कहा धर्म-काय। 
धर्म-काय ही बुद्ध की वास्तविक काया है। वह उनका आध्यात्मिक शरीर है। 
इसे ही सद्धमेंकाय, बोविकाय, बुद्ध-काय, प्रज्ञाकाय और स्वार्भा क काय 
भी कहा गया है । तथता भी यही है । तथता का अर्थ है सम्पूर्ण सृष्टि में समाई 
हुईं सत्यता। इस प्रकार महायान ने धर्मकाय को तथता के साथ एकाकार 
करके उसे प्राय वही रूप दे दिया जो ब्रह्म को वेदान्त में प्राप्त है। सम्मोग- 
काय वुद्ध की वह काया है जिसे हम उनका आनन्दमय स्वरूप कह सकते हे। 
यह उस समय की स्थिति है जब वे तुषित लोक में निवास करते हें। इस 
प्रकार इस काय के द्वारा बुद्ध को प्राय देवताओं का सा स्वर्गीय शरीर 
दे दिया गया है। सम्मोग-काय सम्बन्धी सिद्धान्त के निर्माण में योगाचारी 
(विज्ञानवादी) महायानिक आचारयों का विशेष हाथ था और उन्होने इसे 
श्रोत परम्परा के ईइवर की समानता पर विकसित किया है। निर्भुण-निवि- 
कार तत्त्व धर्म-काय और नाम-रूप मय ईश्वर सम्भोग काय है, इस प्रकार 
तुलनात्मक दृष्टि से कहा जा सकता है । जैसा हम पहले कह चुके है, महायान 


प्८पु वजिकाय-तिद्वान्त 


का प्राय कोई ऐसा सिद्धान्त नहीं हैं जिसके बीज हमें वोद्ध धर्म के पूर्व 
रूप में न मिलते हो। यही वात महायान के महत्त्वपूर्ण त्रिकाय-सम्वन्धी 
सिद्धान्त के विषय में भीहे। रूप-काय और धर्मं-काय शब्द हमे पाकि-त्रिपि- 
टक में मिलते हे, परन्तु स्थविरवादी परम्परा का यह वडा गौरव ही मानना 
पडेगा कि उन्होनें वृद्ध के मानवीय रूप को सुरक्षित खखा और उसका 
दंवीकरण नही किया। परन्तु जहा तक व्यक्तित्व के स्थान पर सत्य की प्रतिष्ठा 
का सवालरू है, इसे तथागत ने स्वय स्वीकार किया था ओर इसी अर्थ में 
वहा बुद्ध के रूप-काय से धर्म-काय को श्रेष्ठतर समझा गया है। पालि त्रिपि- 
टक में बुद्ध के रूप-काय से तात्पर्य है उनका मानवीय अस्तित्व और उनके द्वारा 
'उपदिष्ट धम्म को ही वहा उनका घम्म-काय कहा गया हूँ और रूपकाय से 
उसकी एकता दिखाई गई है । परिनिर्वाण प्राप्त करते समय भगवान्‌ ने अपने 
शिप्यो से कहा था, “आनन्द !' जिस धर्म और विनय का मेने तुम्हे उपदेश दिया 
है, जिसे मेने तुम्हे बताया है, वही मेरे वाद तुम्हारा श्ास्ता होगा” “यो 
वो आनन्द मया धम्मों च विनयो च देसितो पञ्ञत्तो सो वो ममच्वयेन सत्वा”९ | 
इसी प्रकार बीमार वक्‍कलि भिक्षुसे, जिसने भगवान्‌ के दर्शनों की इच्छा 
प्रकट की थी, और जिसकी इच्छा-पूत्ि के लिये भगवान्‌ स्वय उसके पास गये 
थे, भगवान ने कहा था, वक्‍कलि! मेरी इस गन्दी काया के देखने से 
तुझे क्या लाभ! वक्‍कलि ! जो धर्म को देखता हैँ वह मुझे देखता है, 
जो मुझे देखता हूँ वह धर्म को देखता है*।” धर्म और बुद्ध की एकता का 
यह उपदेश भगवान्‌ ने इतिवुत्तक के सघाटि-सुत्त में भी दिया हैं और अन्यन्न 
भी। हम इसे आसानी से महायान के धर्म-काय सम्बन्धी सिद्धान्त का आधार 
मान सकते हे। दिव्यावदान, ललित विस्तर और अनिषर्मकोश के आधार 
पर हम यहा इस महत्त्वपूर्ण त्रिकाय-सम्बन्धी सिद्धान्त के विस्तृत विवेचन 
में नही जा सकते*। अजब हम महायान की एक आधार-भूत विशेषता पर 
आते हे और वह हैँ उसके अन्दर भवित का विकास। 


(१) महा परिनिवब्वाण सुत्त (दोघ २३) 

(२) अर वस्कछि कि ते पूतिफायेन दिद्वेत। यो खो वक्‍कलि धम्म पस्सति, 
तो मे पत्तति। यो न पस्सति जो धम्म पत्लति (संयुत्त-निफाय) 

(३) जिसके लिये देखिये नलिनाक्ष दत्त एस्पेंकट्स भाव भहायान बुद्धिज्म, 
पृष्ठ १०२-०२१०८ 
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बुद्ध-भक्ति का समावेश महायान बौद्धधर्म की एक आधारभूत विशेषता हें ।' 
भगवान्‌ बुद्ध को महायान ने एक उपास्य देव के रूप में स्वीकार किया और उसे 
अपनी साधना का एक विशिष्ट अग वनाया । उनका ऐसा करता 

बुद्ध-भक्ति का कहाँ तक स्थविरवाद वौद्धधर्म मे पाई जानेवाली प्रवृत्ति या 
समावेश प्रवृत्तियो का स्वाभाविक विकास था अथवा कहाँ तक वह 
श्रौत परम्परा की भक्ति-धारा से प्रभावित था, यह एक वडी 

समस्या है जिसके सुलभाने में कम से कम भारतीय विद्वानो को अत्यन्त वौद्धिक 
वैराग्य की आवश्यकता पडेगी । हम जानते हूँ कि मूल बुद्ध-धर्म विशेषत आत्म- 
विमुक्ति का धर्म था। वहाँ मनुष्य को अपनी विमुक्ति स्वयं खोजनी पडती है॥ 
शास्ता से वह मार्ग दिखाने वाले व्यक्ति से अधिक अपेक्षा नही रख सकता। 
कम से कम बुद्ध इसके लिये अवकाश नही देते। पुरुषार्थ ही वहा मुक्ति 
प्राप्त करने का प्रधान साधन है और सम्पूर्ण उपदेश देने के वाद शास्ता अपने 
शिष्यो से यही अपेक्षा रखते हे कि वे उस पर चलें। मार्ग को बता देना, 
सु-आख्यात कर देना, यही तथागत की करुणा है। उस पर चलने का काम 
शिष्यो का है। कर्म के नियम में कोई अपवाद नही है। बुद्ध की सघाटी को 
पकडकर हम भव से पार नही हो सकते, हमें घर्म का अम्यास करना चाहिये। 
पालि घमं की आधारभूत परिस्थिति यही है। न तो भक्त की सी आतंता और 
दीनता की भगवान्‌ भिक्ष्‌ से अपेक्षा रखते हैं और न उसके समान आत्म-समर्पण 
को। फिर भी भक्ति के कुछ तत्त्व आदिम बौद्ध धर्म की साधना में भी 
विद्यमान थे, ऐसा हमें मानना पडेगा। सबसे वडी वात यह है कि श्रद्धा 
के महत्त्व की स्वीकृति बुद्ध के मौलिक उपदेशो में है। हम पहले दिखा चुके 
हैं कि जहाँ तक श्रद्धा का सम्बन्ध है, उसके महत्त्व की स्वीकृति के सम्बन्ध 
में पालि और सस्क्ृत बौद्ध धर्म में कोई विशेष अन्तर नहीं है। श्रद्धा और 
भवित का कितना घनिष्ठ सम्बन्ध है, इसे दिखाने को यहाँ आवश्यकता नही । 
आचार्य बुद्धधोष ने श्रद्धा को ही भक्ति कहा है। सारिपुत्र आदि शिष्यो 
की शास्ता के प्रति कितनी गहरी श्रद्धा और प्जा-बुद्धि थी, इसे यहा 
दिखाने की आवश्यकता नहीं। अत हम कह सकते हे कि शास्ता के 
प्रति श्रद्धा के रूप में भक्ति की साधना के बीज आदिम बौद्ध साधना 
में सी विद्यमान थे, यद्यपि हमे यहाँ सावधानीपूर्वक स्मरण रखना चाहिये 
कि वृद्ध में श्रद्धा का होना वृद्धि के द्वारा वहा भली प्रकार सन्तुलित 
कर दिया गया था। शास्ता ने स्वय कहा था कि तथागत बोधि-आप्त हें 
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या नही, इसकी सम्यक्‌ गवेपणा साधक को करनी चाहिये । इस प्रकार बुद्धि 
और श्रद्धा का समन्वय आदिम वौद्ध साधना में था। उसकी श्रद्धा सवीश में 'प्रज्ञा- 
न्वया' थी ।|फिर त्रिशरण- गमन को वात हैँ। बुद्ध सरण गच्छामि' में भवित 
का विमरू रूप भाक रहा है, इसे बताने को आवश्यकता नहीं। ऐसा माना 
जा सकता है कि इसी शरणागति से वाद में उपास्य देवता के रूप में बुद्ध 
भवित का बिकास हुआ जिसके आलुम्बन न केवल वुद्ध वल्कि अनेक बोधि- 
सत्व आगे आने वाले यूगो में बनाये गये। पूर्व वौद्ध साधना में कर्म ही 
मनुप्य का सहायक था, वहाँ कोई देवता न था, न ईश्वर, न ब्रह्मा। वाद में 
बुद्ध ही महायान में ईश्वर बना दिये गये जिनकी पूजा करना और जिनमें 
श्रद्धा रखना धर्म का एक अग हो गया। इसमें कोई सनन्‍्देह नही वुद्ध के 
मौलिक नैतिक उपदेश और इस नये भवक्ति-सन्देश के वीच एक गहरी 
खाई थी, दोनो में एक न पाटने योग्य व्यवधान था, परन्तु सबसे बड़े सतोषः 
की वात यह हैं कि इस भ्रकार जो व्यक्ति पूजा का आलम्बन बनाया 
गया वह एक ऐतिहासिक मनुष्य था, कोई पौराणिक देवता नहीं । यही 
एक ऐसी अतिशय महत्त्वपूर्ण वात है जो महायानी भक्ति-साधना को न केवछ 
हमें स्थविरवादी भक्ति-तत््वो के विकास स्वरूप मानने को वाब्य करतो 
है, वल्कि जो यह भी सकेत कर देती हैँ कि राम और कृष्ण को आल- 
म्वन मान कर प्रचलित भवित साधना-पद्धतियों का विकास वाद में इसी 
के अनुकरण पर, देवताओं का आकेपँण कम हो जाने पर, किया गया। हम 
अपने मन्तव्य को अभी स्पष्ट करेगे। 


महायान वौद्धधर्म में भक्ति और मुक्ति का आइवासन एक ऐतिहासिक: 
घटना पर आधारित हैं। वृद्धत्त्व प्राप्त करने के वाद भगवान्‌ के मन में निर्वाण' 
सुख का अनुभव करते ही जीवन वितानें की इच्छा हुई थी। उपदेश करना वें 
नहीं चाहते थे, क्योकि उनका प्राथमिक विचार यह था कि जनता उसे 
नहीं समभकेगी। परन्तु भगवान्‌ ने अपनी इस उदासीनता को जीत लिया 
बौर प्राणियों को विमुक्त करने का सकल्प उन्होंने किया। अमृत की दुन्दुभी 
में वजाऊहुँगा! ऐसा सकलप उन्होंने किया। इसी का परिणाम बुद्ध -घर्म 
हुमा, जिसका इतिहास साक्ष्य देता है। भगवान्‌ वुद्ध का प्राणियों को विमुक्त 
करने का सकल्प एक ऐतिहासिक तथ्य हूँ और उत्तीका परिणाम बीद्धवर्म है। 
महायान के भक्तिवाद की पूरी प्रतिप्ठा भगवान्‌ के उपर्युक्त सक्‍लप पर ही 
जाप्िित हैं। मुक्ति का यह आश्वासन जो एक ऐतिहासिक घटना के रूप में 
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चुद्धनजीवन में विद्यमान था महायानी भक्तिवाद का आलूम्बन वना। भगवान्‌ 
बुद्ध के पूर्व भक्ति की साधना भले ही विद्यमान रही हो, यह विशेषता 
उसमें किसी प्रकार नहीं थी। ऋग्वेद मे ऋषियो ने वरुण के प्रति 
भक्ति के उद्गार प्रकट किये थे। वह देवता-भक्ति ही कही जा सकती है। 
बाद में जब देवताओं का आकर्षण कम हो गया तो यह भक्ति भी निष्प्रभ 
हो गई। कीयथ ने उपनिषदो में भक्ति के वीज होने की बात कही हूँ, 
जो केवल आशिक रूप में सत्य कही जा सकती है। उपनिपदो में बुद्ध जैसा 
कोई ऐतिहासिक महापुरुष नही है जिसके प्रति सच्चे मक्ति-दर्शन का विकास 
हो सकता। उनके निर्गुण-निराकार की भक्ति नहीं की जा सकती और देव- 
ताओ के लिये न अधिक अवकाह उपनिपदो ने दिया और न उनका कोई विशेष 
प्रभाव उपनिषदों के युग में रह गया था, जिससे उनकी भक्ति की जा 
सकती। विष्णु (वेण्हु) और शिव (ईसाण) गौण देवताओ के रूप में पालि 
बौद्ध साहित्य में वणित हें' और उनका स्थान शक्त और ब्रह्मा की अपेक्षा 
निम्नतर है। बुद्ध-काल में उनकी उपासना-पद्धतियाँ अधिक महत्त्वपूर्ण नही 
हो सकती थी। छान्दोग्य २/१७/१ में कृष्ण देवकीपुत्र ( क्ृष्णाय देवकी- 
पुत्राय ) और कौपीतकि ब्राह्मण ३॥९ में कृष्ण आगिरस का वर्णन आने 
के कारण हम कृष्ण को बुद्ध-पूर्वे युग का महापुरुष तो मान सकते हे, सम्भ- 
बत वासुदेव-पूजा की स्थिति भी ईसा से ६-७ शताब्दी पूर्व मान सकते हे, 
परन्तु कृष्ण-भक्ति का प्रचार बुद्ध-पूर्व युग में मानना इतिहास के साक्ष्य के विरुद्ध 
होगा। क्ृष्ण-भक्ति का प्रचार बुद्धन्युग के बाद वासुदेव कृष्ण को भागवत 
सम्प्रदाय के भगवान्‌ के साथ एकाकार करने के परिणाम स्वरूप हुआ। 
भागवत सम्प्रदाय का उदय पाचवी शताब्दी ईसवी पू्व॑ उत्तरी भारत 
में हुआ था। द्वितीय शताब्दी ईसवी पूर्व के बेसनगर शिलालेख 
मे भ्रीक हेलियेडोरस को भागवत” की उपाधि दी गई हैँ। इससे भागवत 
सम्प्रदाय की द्वितीय शताब्दी ईसवी पूर्व विद्यमानता स्पष्ट प्रकट होती है। 
छान्दोग्य, ३।॥१४ में शाण्डिल्य के उपदेश का वर्णन है। यही शाण्डिल्य भक्ति- 
सृत्रो के भी रचयिता थे या नही, यह निश्चित नही है। परन्तु हम छान्दोग्य 
उपनिषद्‌ के उपर्युक्त उद्धरणो के आधार पर यह अवश्य कह सकते हैँ कि भक्ति- 





(१) जनंल आँव रॉयल एशियाटिक सोसायटी, १९०६, पृष्ठ ४९३ 
(२) महासमय-सुत्त ( दौघ० २७७ ) 


ा 
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साधना की घारा किसी न किसी रूप में साववी और छठी शताब्दी ईसवी 
पूर्व प्रचछित अवद्य थी। ईशोपनिपद्‌ में उपास्य के रूप में ईश्वर का वर्णन 
हैं। वाद में इवेताइवर में भक्ति के सिद्धान्तो की चर्चा है। महेश्वर, शिव 
और ईश आदि शब्द भव्ति-साथना की विदुयमानता को स्पष्ट करते है। ये 
सव प्राचीन भवित घारा के क्षीण विकास के परिचायक है। ऊपर हम भागवत्त 
सम्प्रदाय के द्वारा कृष्ण वासुदेव के भगवान्‌ के साथ एकाकार कर देंने की 
बात कह चुके हे। वस्तुत. उसी से कृष्ण को विष्णु का अवतार माने जाने 
का आधार मिला और कृप्ण-पूजा आरम्म हुई। छान्दोग्य उपनिपद्‌ के 
वासुदेव कृष्ण या देवकीपुत्र कृष्ण का दैवीकरण चाहें छठी -सातवी ईसवी 
पर्व हो गया हो, परन्तु कृष्ण-मक्ति का प्रचार उतके भगवाव्‌ वनने के वाद ही 
हुआ और इस कार्य मे कई शताव्दियाँ लगी । पालि महानिद्देस में वासुदेव- 
सम्प्रदाय का उल्लेख है, वासुदेववत्तिका वा होन्ति!] इसे हमे साधारण: 
वासुदेव-पुजा के रूप में समझना चाहिये। देवता के रूप में वासुदेव का उल्लेख 
पाणिनि ने भी किया है वातदेवार्जुनाम्या बु! (४३ ९८)। द्वितीय शताब्दी 
पूर्व वासुदेव-पूजा का भारत में प्रचार था, यह उस समय के कुछ शिला- 
लेखो से भी विदित होता है। वेसनगर शिलालेख, जो द्वितीय शताब्दी ईसवी 
पर्वे का है वासुदेव-पजा का स्पप्ठ साक्ष्य देता है। उसका एक अश है देव 
देवास वासुदेवस गरुडब्वजो-यम्‌। इससे स्पष्ट प्रकट होता हूँ कि वासुदेव 
को प्रतिप्ठा भगवान के अवतार के रूप में उस समय तक हो चुकी थी। 
इसी प्रकार धसुण्डी शिलाशेख का सात्य है “जना भगवम्या सकपण वासु- 
देवाम्याम्‌” | ग्रीक राजदूत मेगेस्थनीज (चौथी शताब्दी ईसवी पूर्व) ने झूरसेन- 
प्रदेश में हेराबहीज (967४:65) की पूजा की वात कही है। हेरावलोज 
कृष्ण का ही प्रीक झूपान्तर है। इससे भी स्पप्ट प्रकट होता है कि कृप्ण- 
पूजा चोथी छताब्दी ईसवी पूर्व ब्रज में प्रचलित हो चुकी थी और मथ॒रा 
उसका केन्द्र था*। इस प्रकार प्रभूत ऐतिहासिक साक्ष्य हमें इस बात के 
मिलते हे कि बुद्ध-चर्मे के उदय की हताब्दियों से लेकर वासुदेव-पूजा किसी 
न किसी रूप में भारत में चली जा रही थी और उसमे निश्चित निष्कर्ष 
किसी न किसी मात्रा से हम यह निकाल ही सकते हे कि द्वितीय शताब्दी 
इंसवी पूर्व जब महायान में बुद्ध-नकिति का उदव हुआ तो उसने किसी ने किसो 
प्रकार यज्ञात या अज्ञात रूप से वानुदेव सम्प्रदाय से अवश्य प्रेरणा प्राप्त की । 


(१) देहिये मेकफरिडल : एन्शियन्ट इन्डिया, पृष्ठ २११ 
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यहाँ कुछ दृष्टिपाव हमे शैव सम्प्रदाय की ओर भी करना चाहिय। 
भागवत धर्म की प्रगति क साथ-साथ प्राय. समानान्तर रूप से शव साधना 
का विकास हुआ था । शेताश्वतर उपनिषद्‌ में शिव को भगवान्‌ माना 
गया है । “सर्वेव्यापी भगवास्तस्मात्‌ सर्वंगेत शिव ”* | इवेताइवतर उपनिषद्‌ 
निश्चयत वुद्धकाल के काफी बाद की उपनिषद्‌ हँ। पतजलि ने अपने 
महाभाष्य में, जिसका प्रणयन-काल लगभग १५० ईसवी पूर्व है, एक शैव 
सम्प्रदाय का उल्लेख किया है । मिलिन्द-प्रशत मे, जो ईसवी सन्‌ के करीब 
की रचना है, वासुदेव सम्प्रदाय के साथ-साथ शैव सम्प्रदाय का भी उल्लेख 
है। 'सिवा वासुदेवा घनिका') पाशुपत सम्प्रदाय के अनुयायियो की स्थिति 
ढितीय शताब्दी ईसवी पूर्व थी, ऐसा स्वर्गीय. डा० आर० जी० भाण्डार- 
कर ने प्रमाणित करने का प्रयत्न किया था*। इस प्रकार हम देखते हैँ कि 
जिन युगो में महायात वौद्धधर्म का उदय हो रहा था, भारतीय समाज में 
भागवत धर्म के साथ-साथ शव साधना भी विदृयमानर थी, यद्यपि उसका 
इतना प्रभाव बौद्ध धर्म पर उपल्क्षित नहीं होता। बाद में चल कर 
सध्ययुगीन भक्ति-परम्परा में वगाल, आसाम और विशेषत नैपाल में शैव 
घर्म ने महायान बौद्ध घ॒र्मं के तत्कालीन रूप को अत्यधिक प्रमावित किया 
और शिव और बुद्ध दोनो मिलकर किस प्रकार प्रायः एक हो गये, यह हम 
भध्ययुगीन भक्ति-दर्शन के विकास पर आते समय पाँचवें परिच्छेद में देखेंगे। 

अब हमें महायान के उदय की ओर जाकर यह देखना चाहिये कि गीता के 
भक्तिवाद का उससे क्या सम्बन्ध है ? कहाँ तक गीता के भक्तिवाद के प्रभाव 
को महायान बौद्ध धर्म पर स्वीकार करना चाहिये या नही, यह एक अत्यन्त 
विवाइग्रस्त प्रश्न है। गीता का काल निर्णय अभी प्राय निश्चित रूप से नही हो 
सका है, परन्तु महाभारत के एक अश के रूप में वह महायान के उत्पत्ति काल 
की अपेक्षा एक अर्वाचीन रचना ही मानी जा सकती है। रिचार्ड गार्बे के 
मतानुसार गीता के मौलिक स्वरूप का प्रणयन-काल ३००-२५० ईसवी पूव॑ है । 





(१) श्वेताइवर ३११ 

(२) उद्धरण फे लिये देखिए हरदयाल : दि बोधिसत्त्व डॉक्ट्रिन इन बुद्ध स्ट 
संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ३८ 
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५९१ महायान और भक्त 


डा० हरदयाल ने इस सवध में अत्यन्त सन्तुलित विवेचन के बाद गीता के 
अ्रणयन-काल की सीमा २०० ईसवी पूर्व से छेकर २०० ई० तक निश्चित को 
है*। हम प्राय डा० हरदयाल के मत से सहमत है। 

अब प्रशइन यह हैं कि गीता के भवितवाद ने महायाव से या महायान के 
अभक्तिवाद ने गीता से कितना लिया है? इस सम्बन्ध में अधिकतर पश्चिमी 
विद्वान गीता को अधिक महत्त्व,देकर उसके प्रभाव को महायान पर स्वीकार 
करते हे। विन्टरनित्ज के मतानुसार भगवद्गीता के भक्तिवाद के आधार 
धर और उसके प्रभाव स्वरूप महायान वौद्ध धर्म का विकास हुआरओ। एच० 
ऊर्न ने भी महायान वौद्ध धर्म पर गीता के प्रभाव को स्वीकार किया है १। 
सेना का भी प्राय यही सत हूँ कि भवित का विचार महायान ने भागवत 
धर्म से लिया? । के०्जें० साडर्स ने भी प्रमाणित करने का प्रयत्त किया हूँ कि 
सद्धमं पुण्डरीक ने गीता से वहुत कुछ लिया हूँ * । बेल्जियन विद्वान्‌ पूसा ने तो 
महायान को 'हिन्दू धर्म का एक रूप ( शर०पेशाएए ०६ सिणतेपराछण ) 
--« - ही कहा है । इस प्रकार हम देखते हू कि विद्वानों का एक वडा समूह 
मगवदुगीता के ऋण को महायात पर मानने के पक्ष में हूँ। परल्तु हमें 
स्मरण रखना चाहिये कि ये प्राय सव विद्वान इस शताब्दी के पूर्व भाग 
के हूँ और तव से इस सम्बन्ध में काफी अव्ययन हो चुका हूँ जिससे नये तथ्य 
प्रकाश में जाये हे। आाज हम कह सकते हैँ कि गीता के भवितवाद ने महा- 
यान के विकास में काफो योग दिया हे परन्तु स्वय गीता में कृष्ण जिस 
प्रकार मुक्तिदाता प्रभु के रूप में चित्रित किये गये हूँ, वह बुद्ध के अनु- 
करण पर हूँ । हम पहले दिखा चुके हे कि मुक्ति का आइवासन महायान बौद्ध 
धर्म मे एक ऐतिहासिक तथ्य अर्थात्‌ तयागत की वोधि-ग्राप्ति और उनके 
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श्राणियों की विमुक्त्यर्थ उपदेश करने के निर्णय पर आधारित है। घारमिक इति- 
हास में यह एक महान्‌ बात है, जो श्रौत परम्परा में नही मिलती, क्योकि वहाँ 
भविति देवताओं पर अवलम्वित थी, जिनमें ऐतिहासिक मानवत्व का लेशमात्र 
न था। वृद्ध जैसे ऐतिहासिक महापुरुष को भक्ति का आलम्बन वनाकर महा- 
यान को अभूतपूर्व सहायता मिलो। इसीसे प्रेरणा प्राप्त कर श्रौत परम्परा 
ने, जिससे मूलत भक्ति के विचार को महायान ने लिया था, राम और क्षष्ण 
जैसे ऐतिहासिक महापुरुषों को छाकर उन्हे भगवान विप्णू से एकाकार 
करने का प्रयत्त किया (जिस प्रकार तथागत के सम्बन्ध में घर्मकाय 
के रूप में महायान ने किया था) और यह कार्य महायाव बौद्धधर्म के उदय 
हो जाने के वाद और उसकी प्रतिक्रिया-स्वरूप किया गया। श्रौत परम्परा 
के देवता, निर्गुण या सगुण, शाक्यमुनि के समान प्रभावशाली नहीं थे। 
इसीलिये राम और क्रष्ण भगवान्‌ वनकर सामने आये । ये महापुरुष 
बुद्ध के वाद ही और उनके अनुकरण पर ही देवता वन कर आये, अपनी 
शरणागति द्वारा मुक्ति का सन्देश सुनाने छगे, इसका सबसे वडा प्रमाण यह्‌ 
हूँ कि इनका मुक्ति का सन्देश देने और इनके स्वयं के जीवन में कोई 
सगति नहीं है, वह तो वुद्ध के अनुक्ररण पर गढी हुईं चीज है, जिसमें 
उसकी सी मौलिक दृढता नहीं। भगवान्‌ कृष्ण कहते हे मेरी शरण आओ, 
में तुम्हे ससार-सागर से तार दुगा'। क्या आधार हैं कृष्ण के जीवन में 
जो उन्हें ऐसा कहने का अधिकार देता है ? क्या है उनकी जोवन-साथ- 
ना? कहा हैँ उनके पुरुषार्थे का, उनकी तपरचर्या का, उनकी सत्य-प्राप्ति 
का वर्णन ! प्राणियों को मुक्त करने का उनका गीता में सकल्प तो है, परल्तु 
कहा हूँ उनके स्वयं जीवन से उसका आधार'? उसका कही पता नहीं 
चलता। केवल यही कह देने भर में गति है 'कृष्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌' । 
भागवतकार ने इसी की रट रूगाई है। परच्तु इसी पर तो सच्चा भक्ति दर्शन 
खडा नहीं हो सकवा। सच्ची भक्ति के लिये यह आवश्यक है कि मुक्ति का' 
बाधवासन ऐतिहासिक घटना पर आश्रित हो। उसके लिये एक ऐतिहासिक 
मुक्तिदाता चाहिये, मनुष्य के आश्वासन के लिये ऐतिहासिक आलम्बन चाहिये। 
महायान ने यही वस्तु भारतीय साधना को दी। इसलिये जिस भक्ति का 
विकास महायान ने किया वह उसकी अपनी थी, उसका आलम्बन बुद्ध द्वारा 
मुक्तिका उपदेश देना था, उसका आधार वुद्ध का जीवन था जहाँ सच्ची 
भक्ति टिक सकती है। न यह वात राम-भवित में मिलती है और न 


५९३ महायान की भवित-साधना की विशेषता 


कृष्ण-भक्ति में | वल्कि, जैसा कि हम पहले कह चुके हैं, इन दोनो महा- 
पुरुषों का दैवीकरण किया ही इसलिये गया कि बुद्ध के अनुरूप भक्ति का 
आलम्बन श्रौत परम्परा के साधको को मिले। परन्तु इसमें उन्हें पूरी सफ- 
लता नहीं मिलो। क्रृप्ण-मक्ति के सम्वन्ध में तो हम कह ही चुके हे, राम- 
भक्ति की भी यही दशा हूँ । राम का तो, जहाँ तक उनके प्रत्यक्ष जीवन का 
सम्बन्ध है, मुक्ति देने का ठग ही अजीव था। सुवाहु भौर ताडका को मार 
कर म्‌क्ति दी गई। और तो क्या वेचारे निरपराघ मृगो को भी इसलिये 
मरना पडता था क्‌ उन्हे करुणासागर राम के द्वारा मुक्ति मिलनी थी। 
तुलसीदास ने ही लिखा हूँ, “जे मृग राम वान के मारे। ते तनु तजि सुरछोक 
सिधारे”। इस प्रकार के मुक्तिदाता राम स्वयं अपने जीवन में ये) उन्ही से 
मुक्तिदाता प्रभू राम का जन्म हुआ। राम का नाम जपने से भव-सागर सूख 
जाता है । ठीक हैँ । पर स्वय राम के जीवन में भव-सागर को सुखाने का क्‍या 
आधार है ? क्‍या उन्होने स्वय भव-प्रवाहू को सुखाने के लिये कोई उद्योग 
किया ? जिस मुक्ति को वे दूसरो को वाँठते फिरते है क्या उन्होने भी अपने 
जीवन में कभी उसे साक्षात्कार करने का प्रयत्न किया ? क्‍या उनके रागी 
ओर भौतिक जीवन में अध्यात्म-साधना को कुछ अवकाश मिलता हैँ? सिवाय 
देवी अधिकार के दाशरथि को प्राणियों को मुक्त करने का क्या अधिकार है? 
अत" जिस प्रकार कृष्ण के जीवन में उसी प्रकार राम के जीवन में मुक्ति 
के आश्वासन का कोई एं तिहासिक आधार हमें नही मिलता । वह ऊपर से जोडी 
हुई चीज है, महायान वौद्ध धर्म के प्रभावशाली उपास्थदेव शाक्यमुनि के 
अनुकरण पर और इसीलिये उसमें अधिक वर नहीं हैँ और आवश्यक 
असगति भी वहाँ आ गई है। जहाँ तक राम-भक्ति का सम्बन्ध हैँ, यह वात 
उस परम्परा के साधको को भी खटकी थी और इसी अभाव को पूर्ति के 
लिये उन्होने छठो शताव्दो ईसवी में राम का एक वह रूप गढ़ डाला जो 
वाल्मीकि-रामायण के राम से विललकुल भिन्न था, परन्तु जिसमें मुक्तिदाता 
राम के रूप के साथ सगति थी और जो जब्यात्म साथकों को भी 
बाकपित करने को क्षमता रखता था। राम का यह छूप था योगवासिष्ठ के 
राम का रूप, जहां राम किशोरावस्था से ही विरागी सिद्धार्थ का सा रूप 
घारण कर लेते हू जोर ससार को समस्याओं पर विचार करते हुए पीछे 
पड़ जाते हूं। स्पष्ट है कि इस रूप का प्राचीन ऐतिहासिक आधार कुछ 

नहीं है और इसका निर्माण विलफुल बुद्धन्जोवन के जनुकरण पर किया गया 
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है, राम के जीवन को साधको के लिये भी आकर्षक बनाने के लिये, जो वह 
मौलिक रूप में नहीं है। हम इस विषय पर पाँचवें अध्याय में योगवासिष्ठ 
दर्शन के साथ बौद्ध दर्शन की तुलना करते समय आयेंगे। अत यहाँ इस सम्बंध 
में अधिक कहना उचित न होगा। 

ऊपर हमने विवेचन की जो दिशा स्वीकार की है उससे हम दो निष्कर्षो 
की ओर स्वाभाविक तोर पर उन्मुख होते हे। एक तो यह हैं कि काफी हृद 
तक महायान का भक्तिवाद भक्ति-सम्बन्धी उन प्रवृत्तियों का स्वाभाविक 
विकास है जो हमे बुद्ध के मूल उपदेशो या स्थविरवाद वौद्धधर्म में मिलती 
है । मुक्ति का आश्वासन एक ऐतिहासिक तथ्य पर आधारित होना एक ऐसी 
ही विशेषता है जो महायान की अपनी है। महायान की इस परम्परा को 
श्रौत परम्परा की भक्ति-घारा ने भी लेने का प्रयत्न किया है और इसी रूप 
में कृष्ण और राम के उपास्य रूपो का बहुत कुछ उद्भावन हुआ है, यह 
हम दिखा चुके है । बौद्धधमं के लिये, जो मूल रूप में एक ज्ञानवादी घधममे 
था, यह कुछ कम गौरव की वात नही हैं कि अपने पारिभाषिक घामिक अर्थ 
में 'भक्ति' शब्द का सर्वप्रथम प्रयोग हमे बौद्ध-साहित्य मे ही मिलता है, किसी 
वेदिक शास्त्रीय ग्रल्थ में नहीं। थेरगाथा में कहा गया हैं सो भत्तिमा 
नाम च होति पण्डितो ञआअत्वा च धम्मेसु विसेसि अस्स”। इस प्रकार अत्यन्त 
सावधानी के साथ हम डा० हरदयारू के इस कथन से सहमत हो सकते हैं कि 
पूर्चतम कार से भक्ति बौद्ध आदर्श का एक आतन्तरिक अविभाज्य अग्र 
था और “इसलिये यह बिलकुल स्वाभाविक था कि भक्ति का विचार 
पहले बोदो में ही उगा और समृद्ध हुआ, न कि हिन्दुओ में”१। बौद्ध 
धर्म मे भक्ति के जिस विद्धिष्ट रूप का विकास हुआ, उसको देखते हुए 
डा० हरदयाल के ये कथन ठीक हे। 

परन्तु हमारे विवेचन की दिशा और ऊपर उद्धृत तथ्यो का अविवाद 
प्रभावशाली साक्ष्य हमें एक दूसरे निष्कर्ष की ओर भी उन्मुख करता है, 
जो तत्त्वत. पहले निष्कर्ष के विरोध में नही है । वह निष्कर्ष यह है कि भर्क्ति 
की साधना किसी न किसी रूप में बुद्ध-चर्म के आविर्भाव-काल बल्कि उसके 
कुछ पूर्वो से ही प्रचलित थी और उसने अवद्यम्भावी रूप से महायान के 


(१) दि बोधिसत्त्य डॉक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ३२ 
(२) वहीं पृष्ठ ३३ 


प्र्प्‌ महायानो भक्तिवाद फे स्रोत 


भक्तिवाद को प्रभावित किया है। आदिम बौद्ध घर्म मे भक्ति का जितना तत्त्व था 
उसका ही विकास महायान मे नहीं हुआ है, उससे कुछ अधिक भी वहाँ आगया 
है और वह निश्चयत गीता और श्रौत परम्परा के भक्तिवाद की देन हैं। 
स्थविरवाद बौद्धधर्म के बुद्ध बडे निर्मम व्यक्ति हें। वे कर्म चाहते हैं, शरण 
नहीं। कर्मे-दायाद होना और वुद्ध-दायाद होना या बुद्ध की शरण जाना वहाँ 
दोनो प्राय समानार्थक हे । परन्तु महायान ने शरणागति को अत्यधिक 
महत्त्व दे दिया है, जो गीता के भक्तिवाद के प्रभाव स्वरूप ही हूँ। स्थविर- 
वाद के बुद्ध अर्थात्‌ मानव-बुद्ध अपने शरीर को उसी प्रकार गन्दी काया 
(पूति काय) समभते थे जिस प्रकार किसी अन्य की। इसीलिये उन्होने 
चक्‍्कलि से कहा था 'किमिना पूततिकायेन दिट्ठु न इस गन्दी काया को देखने से 
क्या लाभ ? इस प्रकार कहने वाले वुद्ध कभी यह नहीं चाह सकते थे कि 
उनके दारीर की मूर्तियाँ बनाई जाय और उनकी पूजा की जाय । प्रसेनजित्‌ 
भगवान्‌ के पैरो में पड कर एक अनुरक्त भक्त की भाति उतकी पूजा 
करता था, परन्तु निर्मम बुद्ध उससे पूछते थे तू क्‍या देखकर इस शरीर 
में इतना आदर प्रदर्शित करता है *? इस प्रकार पूछने वाले बुद्ध कमी यह 
अनुमति नहीं दे सकते थे कि उनके शरीर की पूजा की जाय ? आनन्द 
नेजव अन्तिमसमय उनसे पूछा थाकि उनके शरीर के सम्बन्ध मे क्या किया 
जाय, तो उन्होने उनसे यही कहा था कि भिल्लुओ के लिये एक उच्चतर कक्तंव्य 
है जिसका उन्हें पालन करना चाहिये और वह है वोधि पक्षीय घर्मों का 
अभ्यास । तवागत की शरीरस्-पूजा एक निम्नतर कोटि का पुण्य-कार्य है 
जिसे मृहस्थ उपासक कर सकते हे। बुद्ध अनुभव करते थे कि मार्ग दिखाने 
के अतिरिक्त वे अपने शिप्यो के लिये कुछ नहीं कर सकते, इसीलिये 
कर्म करने के लिये वे उन्हें सदा सजग किया करते थे। कर्म के नियम को 
तथागत जानते थे कि वह किती की अपेक्षा नही करता, तथागत की भी नहीं 

इसीलिये वे कर्म', कर्म' कहते थे। परन्तु वही तथागत महायान में आकर 
गीता के कृष्ण की भांति कहने छगे हँ--मे इस जयगत्‌ का पिता हूँ*-- 
मुझसे ही सव कुछ प्रवतित हुआ हँ--मुझमे मन्त लगाजो--मुकमें वुद्धि को 
प्रविष्ट करो--में तुम्हे मुक्ति दूगा--मेरा सलाम जपो-मुझे प्रणाम करो, 





(१) देखिये सउर्भपुण्डरीक १३६-४; १०८-२१७; ८९-१२, ९०-२; 
मिलाइयें गोता ९-१७ 'पिताहमस्य जगत: । 
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आदि। तो ये बातें कहाँ से आई ? निश्चयत आदिम बौद्ध साधना में न 
केवल इनके लिये कोई अवकाश ही नही है वल्कि कुछ हालतो में ये उससे 
मौलिक रूप से विभिन्न भी है। पालि निकायो के वुद्ध के रूप को स्मरण 
फरते हुए हम यह कल्पना भी नहीं कर सकते कि वे स्वयम्भू भी हें, जगदीदवर 
भी है, उनकी मूर्ति की पूजा भी करनी है, उनका नाम भी जपना हैँ, आदि- 
भआादि। निशचयत ये बातें भागवत धर्म से ही बौद्ध घर्म को मिली हैं 
ओर इनका मिलना अत्यन्त स्वाभाविक था। वह केवल युग की आवश्यकता 
मात्र न थी, मानव हृदय की वह एक आवश्यकता भी थी । केवल ज्ञानवाद, चाहे 
वह जितना उच्च हो, मानव को पूरा आइवासन नहीं दे सकता। वुद्ध के 
मौलिक उपदेशो को समझते और उन पर अम्यास करने के लिये आत्मा का 
महान्‌ बल चाहिये। बुद्ध के व्यक्तित्व के साक्षात्‌ सम्पर्क के परिणाम 
स्वरूप वह बल उनके प्राथमिक शिष्यो को प्राप्त था। परल्तु बुद्ध-परिनिर्वाण 
के बाद अधिक आश्वासन की आवश्यकता थी, उससे अधिक जितना बुद्ध की 
कमवादी शरणागति मात्र से मिल सकता था। यह मानव हृदय की आवश्यकता 
थी, धारमिक विकास की आवश्यकता थी, फिर चाहे यह मानव की निर्वता 
के परिणाम स्वरूप ही क्यों न उत्पन्न हुई हो। महायान ने भक्ति के सिद्धान्त 
को दूसरी जगह से लेकर उसे बुद्ध में प्रयुक्त कर इस कमी को पूरा कर 
दिया। बुद्ध परमेश्वर हो गये, उनके नाम-जप से मुक्ति का आश्वासन मिल 
गया, उन्तकी पूजा करना, उनको प्रणाम करना पुण्य कार्य हो गया, शरणागति 
मात्र से मुक्ति का आश्वासन मिल गया। नतारकीय जीव भी तरने लगे, बोधि- 
सत््व की करुणा ने कर्मे के नियम को मेट दिया। यही तो चाहिये था। 
बोद्ध घर्म अब सच्चे अर्थों मों लोक-धरमें वन गया। यह सब महायात ने भागवत- 
धर्म के प्रभाव स्वरूप किया, ऐसी हमारी मान्यता है। इसीलिए सवोश 
में हम डा० हरदयालू के इस कथन से सहमत नहीं हो सकते कि बौद्धधर्म 
ने भक्ति के विचार को उत्पन्न किया और हिन्दू धर्म से उसे उधार 
नहीं लिया १ | यदि हम भक्ति की उत्पत्ति बौद्धघर्म में स्वीकार करेंगे तो 
स्थविरवाद वौद्धधर्में को हम एक ऐसी व्याख्या में जा पड़ेंगे जो अत्यन्त 
विकृत होगी ओर जिससे कोई प्राचीन या अर्वाचीन स्थविरवादी बौद्ध विद्यात्‌ 
सहमत न होगा। इसलिये जब हम बौद्ध धर्म में भक्ति की बात कहें तो हमें 





(१) दि बोधिसत्त्व डॉक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट सस्क्ृत लिटरेचर, पृष्ठ ३३-शे४ 


५९७ महायान और भागवत धर्म 


अत्यन्त सावधान रहने की आवश्यकता है। महायान के सम्बन्ध में चाहे 
जो कहा जाय, स्थविरवाद बौद्ध धर्म में भक्ति की विद्यमानता एक सीमित 
अर्य में हो, जेसा हम ऊपर व्यक्त कर चुके हैँ, स्वीकृत की जा सकती हैं। अतः 
यह स्पष्ट निष्कर्ष निकलता है कि महायान में जो नया है वह वाहर 
से लिया गया हैँ। जब महायान ने तातार, ईरान, अफगानिस्तान और जापान 
जैसे दुरस्थ देशों की सस्क्ृतियों और घामिक मान्यताओं से समन्वय स्थापित 
किया तो यह स्वीकार करने में उसकी कोई गीौर-हानि नहीं हैं 
“कि उसने भागवत भक्ति से भी काफी ऋण लिया है जो वुद्ध को वह रूप 
प्रदान करने के लिये उत्तरदायी है, जो उसे महायान में मिला हैं। सद्धर्म- 
पुण्डरीक और भगवव्‌गीता में अनेक समानतायें हे और वुद्ध के लिए प्रायः 
उन्हीं विशेषणों का प्रयोग किया गया हैं जो कृष्ण के लिये गीता में । उनसे 
हम यही निष्कर्ष निकाल सकते हूँ कि सद्धमंपुण्डरीक उनके लिये गीता का 
ऋणी है, न कि यह, जैसा कि डा० हरदयाल ने अत्यन्त म्रमपूर्वक निकाला 
है, कि उनका आविप्कार पहले बोद्धों ने किया ओर वाद मे बंप्णव नेताओ ने 
उनका उपयोग किया"। एक वात जो एक जगह परम्परा के रूप में 
चली आ रही है (जैसा हम उद्धरणों के आधार पर पहले दिखा चुके हें) 
ओर दूसरी जगह अकस्मात्‌ आा टपकती हूँ (जैसा बुद्ध का अपने को स्वयम्मू, 
जगत्पिता और जगदीश्वर आदि कहने लग जाना) तो इससे यही निष्पक्ष 
निष्कर्पं निकालना पडता हैँ कि वह परम्परागत विचार धारा से ही ली 
गई हूँ। गीता भौर महायान वोद्ध धर्म के पारस्परिक सम्वन्ध-निर्देश के लिए 
इतना विवेचन काफी हूँ। अब हम ऐतिहासिक विवेचन को छोड महायानी 
भक्तिवाद के स्वरूप को कुछ समझना चाहते हे। 

महायान में आकर भगवान्‌ वुद्ध एक प्रकार ईश्वर वन गये जिनकी पूजा 
करनी है ओर जिनमें विश्वास करना हैँ) उनके साथ अन्य जनेक देवता भी 
जाये जिन्हें वोधित्तत्व कहते हे, जिन पर हम जननी विचार करेंगे। बुद्ध जब 
स्वयम्नू हो गये, केवल यपन्नी रृपा के द्वारा, जमत्‌ के सन्तारक या 
उद्धारक वन गये । बुद्ध की छुपा जब एक प्रकार भागवतो कृपा हो गई। 


(१) यहां पृष्ठ ३३-३४ 
(२) सद्धमंयुग्टरोक २११ में बुद्ध को 'सन्तारका कहा गया है, जो गीता के 
'तेपानह तमुद्ध्ता नृत्युससारतागरात्‌' फे प्रायः चनान हें। 


0 
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कृष्ण के समान उन्होने अब अपने भक्‍तो और शरणागतो के योगक्षेम 
का भार के लिया।“जितने दुखी प्राणी हें उत सवका भार में अपने ऊपर 
लेता हूँ” इस प्रकार का सकल्प अवलोकितेश्वर बुद्ध करने छंगे, जो बाद में 

तिब्बत के राष्ट्रीय देवता बने । अपने आप विमुक्ति पाप्त करने का जो घर्म 
था वह अब न रहा। अब स्वय स्वयम्‌ बूद्ध मनुष्यो की विमुक्ति की चिन्ता 
करने छूगे और वह उन्हें मिलने भी लगी। चीन में सुखावती ( त्सिझुग तु ) 
सम्प्रदाय महायान के अन्तर्गत खूब चला। इस सम्प्रदाय के देवता अमिताभ 
बुद्ध एक प्रकार देवाधिदेव वन गये । अमिताभ कारुणिक पिता हे, जिनकी शरण 
शताब्दियो से सुदुरपूर्व में असख्य स्त्री-पुरुष लेते रहे हे, “श्रद्धापू्वक में अमितामः 
की शरण जाता हूें”। अमिताभ 'को नमस्कार करना मुक्ति का मार्ग है। 
नाम अमिता वुत्सु! (नम अमित बुद्धाय) इस मन्त्र का करोडो की सख्या में 
प्रतिदिन जाप चीन और जापान में आज भी किया जाता है। वह उन्हें 
विपत्ति में आइवासन देता है और दु ख॒ में शान्ति। अमिताभ ने सकल्‍्प किया 
है, “में स्त्रियों को भी तारूँगा।” अत स्त्रियाँ मी उनके नाम को जप कर मुक्ति 
प्राप्त कर सकती है। स्त्रियो की विमुवित अमितास के सकल्प में सम्मिलित है। 
बुद्धनमक्ति का सबसे अधिक भ्रचार जापान में हुआ । वहाँ के मनीषी साधक 
भिक्ष्‌ होनेन्‌ ( १२ वी शताब्दी ) ने जोदो-शू (सुखावती सम्प्रदाय) की स्थापना 
कर बुद्ध-मक्ति को करोडो का आइवासन बना दिया। होनेन्‌ का कहना था कि 
कोई भी व्यक्ति चाहे मूर्ख हो, या पडित, किसी भी वर्ग, समाज या देशः 
का हो, यदि वह अमिताभ (जापानी अमिद) बुद्ध की अनन्त करुणा में श्रद्धा 
रखता हूँ, तो वह ससार के सभी दु खो और पापों से विमुकत हो जाता है। 
ऐसा कहा जाता है कि मन्ीषी होनेन्‌ ने त्रिपिटक की ५००० जिल्‍दो कह 
पाँच बार पारायण किया था। जब वे एक द्विन एक चीनी भिक्षु जैन्दो 
(सातवी शताब्दी ईसवी) की किसी चीनी बौद्ध ग्रन्थ की टीका को पढ रहे थे, 
जिसमें अमिताम सम्बन्धी उपदेश दिया गया था, तो उनकी अन्तदूष्टि इन छाब्दो 
पर जम गई, सब कुछ छोडकर अमिताभ के नाम का अपने सम्पूर्ण हृदय 
से स्मरण करो”। उसी समय से भिक्षु होनेन्‌ ने अपने सम्पूर्ण घामिक अध्ययन 
और अम्यास को छोड दिया और प्रतिदिन बुद्ध अमिताभ के नाम का ६०,००० 
वार जप करने हूंगे। यह सन्‌ ११७५ ई० की वात है। इस प्रकार सन्‌ 
११७५ में सुखावती सम्प्रदाय (जोदो-शु) की स्थापना हुई। अमिताम के नाम 
को जप कर अधघम प्राणी भी सुखावती लोकः' में जन्म छेते हैं, ऐसा 


५९९ महायान नें नाम-जप 


जापान में आज भी दो करोड लोगो का जीवन्त विश्वास हूँ। अमिताभ 
की अनन्त करुणा में मनुष्य को असीम आइवासन है। उनकी करुणा सब कुछ 
है। मनुष्य की क्षमता, उसके पुण्य, उसका अम्यास, उसका पुरुपार्य, सव 
नगण्य है । जापान के महायानी साहित्य में, विशेषत. जोदो-शु सम्प्रदाय में, 
अमिताम की करुणा का सिद्धान्त वार-वार प्रल्यापित किया गया है। होनेन्‌ 
के शिष्य शिनरेत्‌ का कहना है बुद्ध की करुणा की प्रायंना जितनी अधिक 
हो सके हमें करनो चाहिये । हम उनकी सहायता से ही, उनकी शक्ति से ही, 
लक्ष्य को प्राप्त कर सकते हँ। अपनी सस्‍्वय की शविति से हम हरूक्ष्य की 
प्राप्ति नही कर सकते, हम चाहे जितना प्रयत्न करें।” इस भावना में मानवीय 
पुरुषार्थ के ऊपर भागवती करुणा की, अमिताभ की कृपा की, स्थापना की 
गई है । एक अन्य स्थान पर पुरुषार्थ की अपूर्णता दिखाते हुए उन्होने कहा हैं, 
“जो स्वय अपनी शक्ति से पुण्य करना चाहता हैं वह अमिताभ के मुक्ति- 
सम्बन्धी सकलप में सम्मिलित नहीं है। परन्तु जो गपनी शवितय। में विश्वास 
रखते हुए भी अपने हृदय को अमिताभ की ओर मोडता हैँ और विनम्रता- 
पूर्वक अपने सम्पूर्ण हृदय से सहायक अमिताभ की शविति में विश्वास रखता 
हैँ, उसे अवश्य सच्चे जीवन की प्राप्ति होगी। हम किसी अन्य प्रकार ससार 
से अपने को म्‌क्त नहीं कर सकते, क्योकि हम वासनाओ के वन्धनों से 
बंधे हुए हे। चूकि अमिताभ ने हम पर करुणा कर हमारी विमुक्ति के 
लिये सकलप किया है, अनादिकारू से चूकि उनका उद्देश्य ही रहा है पापी 
प्राणियों को बुद्धत््व प्राप्त कराना, इसलिये ऐसे पापी लोग जो अमिताम 
में अपना विश्वास रखेंगे, सर्द प्रथम सच्चे जीवन में प्रवेश करेंगे। इस प्रकार 
यह वचन सत्य होगा, यदि पुण्यात्मा सच्चे जीवन में प्रवेश करेंगे, तो 
उनसे अधिक पापी भी ऐसा करेंगे”। इस भ्रकार पापियों को महान्‌ 
आश्वासन महायान ने दिया। शिनरेन्‌ ने कहा है कि अमिताम का नाम- 
जप ही पर्याप्त नही है। हमारे अन्दर गम्भीर श्रद्धा भी जमनी चाहिये । 
नाम-्जाप के साथ आध्यात्मिक प्रामोद्य का अनुभव होना चाहिये। 
अक्सर ऐसा नहीं होता। इसलिये श्रद्धा को;दृढ़ करने और आध्यात्मिक 
प्रसन्नता को उत्पन्न करने के लिये निम्नलिलित साधनों पर जोर दिया 
गया है -- 
(१) गुद के समीप जाकर सत्सय करना बोर वुद्ध-यूजा करना। 
(२) पर्मे-शास्म्रों का स्वाध्याय मौर उनके जनूसार माचरण। 
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(३) धीमी घ्वनि में नमू अमिदा वुत्सु! (नम. अमित वुद्धाय) मस्त्र 
का जप करना। 
(४) चितन-शुद्धि का उपाय करना। 
अमिताभ की भक्ति से आश्वस्त जापानी बौद्धों का यह उद्गार कितना 
भवित्त-भाव से पूरित हैं- 
उनके (अमिताभ) के सूखमय लोक में हम जन्म लेंगे, इसलिये हम 
आश्वस्त हें, 

हम उनके नाम को जपते हैँ और उनमें हमारी श्रद्धा है, 

भव-सागर के पार हम किसी अन्य प्रकार नही उत्तर सकते, 

सिवाय अमिताभ के हम सबको तारने के सकल्प रूपी नाव में 

बेठकर पार उतरने के'१। 

सचमृच जापानी महायानी धर्म में पापियों के लिये वडी सान्त्वना हैं और 
महायात॒ के भक्तिवाद ने इस प्रकार वहाँ अपने पूर्ण रूप को प्राप्त किद्या है। 

प्रश्ा पारमिताओ की बात यदि हम छोड दे तो बुद्ध-भक्ति के सर्वे- 
प्रथम आचाय॑ अश्वघोष हुए हे। यह एक अत्यन्त सार्थक वात हैं कि 
आचार्य अश्वघोष वैदिक साहित्य के एक पारगत पण्डित थे और उच्होने 
आ्राचीत पौराणिक ज्ञान सम्बन्धी अपनी बहुज्ञता का जो परिचय दिया हैं. वह 
तो भारतीय काव्य-साहित्य में अद्वितीय है। इस प्रकार के आचायें के द्वारा 
प्रथम वार बुद्ध-मक्ति की साधना की गई, यह इस बात का निविवाद सूचक 
है कि भवित श्रोत परम्परा की भक्ति-धारा के परिणाम स्वरूप ही बौद्ध धर्म 
में आई है । अश्वघोष ने बौद्ध धर्म की जो व्याख्या की वह भी ऐसी थी जो 
उसे उपतिषदो के दर्शन के समीप ले आई है, यह हम आगे चलकर देखेंगे। 
यहाँ हमें यही देखना है कि आये अश्वघोष प्रथम विचारक थे जिन्होंने 
बुद्ध-मक्ति को प्रश्नय दिया। उनके वाद प्राय सभी महायानी ग्रन्थों में तो 
चुद्ध-मक्ति का प्रख्यापन है ही, महायान के भक्तिवाद का सर्वोत्तम भावुक 
रूप हमें शान्तिदेव ( सातवी-आठवी शताब्दी ईसवी ) की रचनाओ बोधि- 
चवितार' और 'शिक्षासमुच्चय' में मिलता है। शान्तिदेव तो सचमुच बौद्धो 
के तुलसीदास जैसे ही छूगते हे । वही दीनता, वही पाप-विमुक्ति के लिये 
हृदय की व्याकुलता, वही बुद्ध की पूजा और वन्दना, वही भक्त की सी 





(१) मसाहर अनेसाकि . हिस्ट्री ऑव जापानीज रिलिजन, पृष्ठ १८५ 


६०१ बोद घर्म के तुलसीदास--शान्तिदेव 


तल्छीवता, वही आत्मविस्मृति, वही जात्म-समर्पण की महती भावना ! 
आइचय॑ तो यह है कि इस भिक्षू-महाकवि ने बुद्ध और वोधितत्त्वों के दास 
होने की वात भी कही है। वौद्ध घर्मं में दास्य-मक्ति का सन्देश लाने वाले यह 
प्रवम भिक्षु-चाघक हें) वही दास-भक्त की ज्ञी दीनता बान्तिदेव में है, 
वही नात्मोत्सर्ग की प्रवृत्ति, वही अपने उपास्य के चाव ठादात्म्व कौ छटपटाहट 
ओर वोद्ध नैतिक जादशंवाद की पूरी अभिव्यक्ति के साथ । तुलसीदास 
की भक्ति का भी नैतिक बधिष्ठान है । दान्तिदेव सव प्रकार तुलसीदास 
के पूर्व रूप जैसे लगते हे और बाइचय॑ यह हैँ कि वे वोद्ध भिश्लु हें, घूल्ववादी ! 
वौद्ध भक्ति के सर्वोत्तम रूप के उनकी रचनाओं में हमें दर्शन होते हैं। 
वोधिसत्व की साथना वोधि-चित्त के उत्पाद से बारम्भ होती है। परन्तु स्वयं 
चोधि-चित्त को उत्नन्न करने के लिये भक्ति आवश्यक हूँ। शिक्षा समुच्यय 
और वोधिचर्वावतार' में वोधि-चित्त को उत्पत्ति के लिये निम्तलिदित बातें 
आवश्वक मानी गई हे, जिन्हें हम दोद्ध-मक्ति के बढुग कह सक्षत्ते हेंः-- 

(१) वन्दना और पूजा--वुद्ध लौर वोघिसत्वों की वन्दना लावश्यक 
हैं और उनको पूजा भी। झान्तिदेव चसार के सारे पदार्यों से वोधिसत्व की 
पूजा करना चाहते हें । वे उंतार के चारे पुष्प, सारे वृक्ष, सारे फल, नगवात्‌ 
को जपंण करते हे । परन्तु दूसरे क्षण उन्हें घ्यान आता है, यें वो मेरे नहीं 
हँ। तव वे कहते हैं “में जपने जापको जिन (बुद्ध) को समपित करता हूँ। 
में बपने सम्पूर्ण हृदय से वोधिसत्दो के प्रति जात्मतसमपेंण करता हूँ । हे काहणिक 
ग्राणियों ! मुझ पर अधिकार करो। में प्रेम के द्वारा तुम्हारा दास हो 
गया हूं* ।” क्षितती व्याकुलता है झान्तिदेव के बात्म समर्पण में ! सिक्षु जैसे 
वैष्णव भक्त वन यये हूँ, केवछ उनके प्रनु भगवान्‌ वृद्ध और वोचिसत्व हें । 
वे बपने भगवान की प्रत्वेक्त तुच्छ से तुच्छ सेवा करने को तैयार हे।पूरा 
जात्न समर्पण हमें झान्तिदेव की भक्ति-साथना में मिलता है । 

(२) शरण-गरमंत--में तुम्हारी शरण नें हूँ, इस प्रकार की प्रत्वेक क्षण 
अनुभूति चाधक को करनो चाहिये। त्रिशरण की योजना में सब का स्थान 
दोचिचत्वो ने महायान में छे लिया हैँ, यह याद रखना चाहियें। शरणागति 
महावान में अधिक नहत्वपूर्ण हो गई हैँ, बह बताने की जाव इवकता नहीं। 

(३) पाप-देशवता--भिलु-कऊवि जपने पाप-कर्मों का उद्घाटन करता 
है। पाप-विनुक्ति के लिये उसकी छटपटाहद किसी वैष्णव भक्तत-कवि से 
(१) बोधिदर्यावतार २८ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शन ६०२ 


कम नहीं है। वह अपने को पापी कहता है । मो सो कौन कुटिल खलछ 
कामी' उसकी भावना के सम्बन्ध में पूरी तरह कही जा सकती हैँ। वह 
पूर्व-कृत पाप के छिये प्रायश्चित करता है, आगे पाप ने करने के लिये 
सकलप करता है। वह सफलता के लिये वोधिसत्व की शरण में जाता है। 
उसकी आत्मा बिलखती है, “जो भी पाप कर्म मेने इस जीवन या अतीत 
जीवनों में किये हे या दूसरो को करने की प्रेरणा की हैँ, उन सबको में 
स्वीकार करता हूँ। में पश्चात्ताप से जल रहा हूँ। मेने अपने अज्ञान से मृत्यु 
को प्राप्त किया है। हे मुनियों! मेने अपने मन और शरीर से त्रिरत्न 
को विरोध में अनेक पाप किये हँ, मे उन सवको स्वीकार करता हूँ। में 
अनेक अपराधो को करनेवाला पापी हूँ। में कंसे पाप से विमुरकषति प्राप्त 
करूँगा । में अत्यन्त भयभीत हूँ कि पापो का भार फंकने से पूर्व ही में 
कही न मर जाओँ”* | शान्तिदेव पापो से विमुक्ति प्राप्त करने के लिये 
बोधिसत्व की सहायता की याचना करते हूँँ। वे कहते हैँ कि वे बुद्ध की 
शिक्षाओ का उसी प्रकार अनुसरण करेंगे जैसे रोगी वैद्य का । 

(४) प्‌ण्यानुमोदना--कवि-साधक दूसरो के प्‌ ण्यो का अनुमोदन करता 
है, दूसरो के अच्छे कृत्यो को देखकर उनकी प्रशसा करता है और भ्रसन्नता 
अनुभव करता है । 

(५) अध्येषणा--(प्राथंता) और यराचता--भगवानु वुद्ध से प्रार्थना 
करता हूँ, याचना करता है, उपदेश देने के लिये ! वह चाहता है कि भगवान्‌ 
स्वय महापरिनिर्वाण में प्रवेश न कर उसके अनुकम्पार्थ उपदेश करें१। 

(६) आत्मभावादिपरित्याग--मिक्षु-साधक अहभाव के निरोध का प्रयत्व 
करता हूँ । विश्व के साथ तादात्म्य प्राप्त करने की उसकी जितनी व्याकुलुता 
हैं उतनी तो किसी वेदान्ती की भी नहीं देखी गई। बीमारों के छिये 
वह ओऔषघ वनना चाहता हूैँ। जो रोगी है उनके छिये वह वैद्य बनकर 
परिचर्या करना चाहता है, जो आदमी उसे गाली देते हूँ या उसकी हानि 
करते हू उनको लिये उसकी कामना है कि बे भी निर्वाण प्राप्त करें। 
सव कुछ का उत्सगग कर देना ही निर्वाण है और इसी में भिक्षु-लाघक का मन' 
लगा है । उसकी कामना है कि जो कुछ भी पृष्प उसने शुभ कर्मों के द्वारा 
(१) देणिये बोघिचर्याववार २१२८-३२ 
(२) देखिये बोधिचर्यावतार ३॥१-३ 
(३) देखिये वहाँ ३४-५ 


६०३ बौद्ध भक्ति के अंग 


कमाया है, उससे सम्पूर्ण दुखी प्राणियों का दुख दूर हो, उनके दुख की 
शान्ति हो" । जबकि शान्तिदेव की विनम्नता, अहभाव का निरोध, बुद्ध 
बन्‍्दना और तल्लीनता सब वैष्णव भवतो की सी हूँ, एक वात उनमें उनसे 
वढकर है। दुखी प्राणियों के साथ आत्मसात्‌ होने की उनकी व्याकुलता 
वैष्णव भकतो की इस सम्बन्धी भावना से काफी बढ़कर हूँ | तुलसीदास जी 
भी वैसे तो;भावना करते हे कि परहित्तनिरत निरच्तर मनक्रम बचन नेम 
निबहोगे', परन्तु यह भक्त साधक कभी-कभी अपनी असमर्थंता देखकर 'को 
करि सोच्‌ मरे तुलसी हम जानकिनाथ के हाथ विकाने' भी कहने लगते हैं | 
परन्तु बौद्ध साधक के हृदय में दु खी प्राणियों के हृदय में पैठकर उनके दुख 
को बाँठने की जो अकुलाहट है, वह तो विल्कुछ उनकी अपनी है, वोद्ध 
साधना की है। एकात्सवोध की अपनी इस अनुभूति में बौद्ध साधक जैसे 
वेदान्ती और वैष्णव भक्त दोनो को पीछे छोड गये है । शान्तिदेव की भक्ति- 
विभोर पक्तियो को पढ़कर यह निष्कर्ष मन पर अपनी छाप छोड जाता हैं ॥ 
बौद्ध साधक ने कहा है “जैसे अपने निरात्मक शरीर में अभ्यांस से आत्मबुद्धि 
होती है, वैसे ही दूसरो में भी अभ्यास से आत्मबुद्धि क्यो न हो ?” हम यहाँ 
देखते है कि बौद्ध दर्शन अपनी मौलिक भूमि (अनात्मवाद) को छोड़करु 
एकात्म बोघ रूप अद्गेत-मूमि की ओर प्रगमन कर रहा हैं और यह सातवी 
शताब्दी ईसवी है। । भिक्षू साधक की कामना है, “मुझे दूसरो का दु ख्‌ 
देखकर निजी दुख की तरह ही उसे दूर करना चाहिये। जैसे मेरे सत्त्व 
है वैसे ही उनके सत्त्व है। इसलिये अपने सत्त्व की तरह मुझे उनपर भी 
मनुग्रह करना चाहिये१ ।” वह दुसरो के दुख को अपने ऊपर लेना चाहता 
है। अपने और पराये के भेद को मिटाने की उसकी साध है? । 
(१) एवं सर्वेरसिदं कृत्वा यन्‍्मया साधितं शुभम्‌। तेन स्यां सर्चसूताना सर्वे- 
व्‌ :खप्नशान्तिकृत्‌ 0 घोधिचर्यावत्तार ३१६ 
(२) ययात्मबुद्धिरम्यासात्स्वकाये5स्मरिन्लिरात्मके। परेष्वपि तयास्मत्व फिमम्या- 
सान्न जायतें॥ बोधिचर्यावतार ८११५ 
(३) महाध्यवुःल हन्तव्यं वुःखत्त्वादात्मवुःसबत्‌ । अनुग्राह॒या सयाइन्येषपि 
सत्पत्त्वादतत्मसत््ववत्‌ 4 बोधिचर्याचतार ८॥९४ 
(४) यदा मम परेबां वर भय वुःस् तन म प्रियम्‌। तदात्मन को विद्योषो यत्तं 
रक्षामि नेतरम्‌ु॥ कवि-साथक को इस सम्बन्धी पूरी भावनाओं के 
लिये देखिये बोधिचर्याववार ३॥६-१९ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दशेन द्‌०डं 


इस प्रकार हमने महायान में गृहीत मक्ति-भाव पर कुछ विचार किया 
है। इस लेखक का विचार है कि वैष्णव-मर्क्ति परम्परा में दीनता, 
सिरभिमानिता, भत्सना, भय-दशेन, मनोराज्य, आश्वासन और विचारणा आदि 
जो विनय के लिये आवश्यक तत्व माने गये हैं और जिन्हें विनयपत्रिका 
आदि ग्रन्थों में मी प्रकार देखा जा सकता है, शान्तिदेव की भक्ति-विभोर 
रचनाओ में भी उन्हें पूरी तरह दूढा जा सकता हैँ। भव हम महायान को 
भ्रतिष्ठा स्वरूप उसके बोघिसत्व-सिद्धान्त पर बाते हें। 
महायान ने एक अद्वितीय महिमाशाली सिद्धान्त का उद्मावन किया हैं 
और वह हे बोघिसत्व-सम्बन्धी सिद्धान्त । वस्तुत महायान वोधिसत्त्व-यात 
ही है। अत उसमें बोधिसत्व सिद्धान्त का आधारभूत 
घोधिसत्त्व सस्बन्धी महत्त्व आसानी से समझा जा सकता है । वोधिसत्तव 
सिद्धान्त और स्थवि- शब्द का प्रयोग पालि निकायो में अनेक वार हुआ 
रवादी अहंत्‌ आदर्श है। दीध-निकाय के महापदान-सुत्त और मज्मिम- 
से उसकी तुलना निकाय के अच्छरियब्भुतघम्म-पुत्त जैसे अनेक सुत्तो 
में हम इस प्रकार के वाक्य पढते है, “बुद्ध होने से 
पूर्व जबकि मे बोघिसत््व ही था ।! यहाँ 'बोघिसत्त्व' शब्द का अर्थ वोधि 
के लिये यलशील प्राणी होता हैं। भगवान्‌ बुद्ध इस प्रकार अपने पूर्वे-जन्मो 
में जवकि वे बुद्धत्व प्राप्त करने के लिये साघना कर रह थे, बोघिसत्त्व 
थे। बोधिसत्त्व ही आगे चलकर बुद्ध बनता है। इसी अर्थ में भगवान बुद्ध 
अपने पूर्व-जन्मों बोधिसत्त्व कहे गये हे। जातको की कहानियाँ बुद्ध के पूर्वे 
जन्मों से सम्बन्धित हे, अर्थात्‌ वे बोधिसत्वों की कहानिया है। इस 
प्रकार बोधिसत््व का विचार पालि साहित्य में सुप्रतिष्ठित है, परन्तु 
महायान ने इसे एक निरिचित और व्यवस्थित सिद्धान्त के रूप में विकसित 
किया है । 
सहायान के अनुसार बोघिसत्व वह महाप्राणी हैं जो अपने व्यक्तिगत 
निर्वाण को प्राप्त होने पर भी तव तक उसे स्वीकार नहीं करता जब तक कि 
विश्व के अन्य सव प्राणी मुक्त न हो जायें। वह पर-विमुक्ति के लिये 
आत्म-विमुक्ति का उत्सगं करता है ! अपनी मोक्ष की स्पृद्दया को पर-कल्याण 
के लिये छोडता है | आत्म-विमुक्ति से सेवा उसके लिये बडी है। निर्वाण 
उसके लिये स्वाय॑ है, क्षुद्र आदर्श हैं। पर-सेवा के लिये, दूसरो को दुःख 
से विमुक्त करने के लिये, अपने परमार्थ का भी उत्सर्ग करदेना, यही 


६०५ बोधिसत्त्व-सिद्धान्त 


उसके लिये सत्य का महान्‌ मार्ग है, महायान है। वस्तुत- स्वार्थ के ऊपर 
पराय॑ की प्रतिष्ठा ही महायान है, बोधिसत्वों का यान हूँ। 

महायान की मान्यता के अनुसार साधकों की तीन श्रेणियाँ है, श्रावक 
प्रत्येक बुद्ध और बोधिसत्त्व। श्रावक (शिष्य) वे साधारण योग्यता के पुरुष 
है जो केवल जहंत्त्व क॑ आदर्श को प्राप्त कर सन्तुष्ट हो जाते है। बहुत्त्व 
का आदर्श क्या है, यह हम अभी देखेंगे। प्रत्येकबुद्ध वे प्राणी है जो अपने 
आपके लिये अर्थात्‌ व्यक्तिगत रूप से (प्रत्येक) बद्ध या ज्ञानी होते हें और 
अपने निर्वाण को विना किसी गुरु की सहायता के (अनाचर्यकम्‌) खोज लेते 
है, परन्तु जो दूसरों को उपदेश देकर उन्हें निर्वाण प्राप्त करने के लिये 
सहायता करने में असमर्थ होते हूँ। प्रत्येकबुद्ध केवछ अपने निर्वाण को 
जानने वाले हैं, दूसरो को निर्वाण प्राप्त कराने की क्षमता उनमें नहीं होती। 
बोघिसत्व वे महाप्राणी हें जो सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करने के लिये उद्योग 
करते हे और व्यक्तिगत निर्वाण का निषेध कर पर-सेवा में रत रहते हें। 
श्लावक, प्रत्येक वुद्ध और वोधिसत्त्व, साधको की इन तीन श्रेणियों के अनुरूप 
तीन प्रकार की वोधियाँ हूँ और तीच प्रकार के यान जो साधनावस्था 
के तीन विभिन्न नही बल्कि क्रमिक विकसित होने वाले स्वरूप हँ। श्रावक« 
बोधि, प्रत्येक वोघि और अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि ये तीन बोधिया हैं, जो 
ऋ्रमश. शावक, प्रत्येक बुद्ध और वोधिसत्त्व से सम्बन्धित हे। इसी प्रकार 
इन्ही से सम्बन्धित तीन यान हैँ, यथा श्रावक-यान, प्रत्येक वुद्धघान और 
महायान। “त्रीणि यानानि श्रावकयान, प्रत्येक बुद्धयात महायात च”। यान! 
शब्द का बर्थ महायान के प्राथमिक विकास में मार्ग! था" और फिर 
बाद में वह वाहन' भी हो गया। सद्धमंपृण्डरीक-सूत्र (तृतीय अध्याय) में इस 
शब्द का प्रयोग वाहन के अर्थ में ही किया गया है। शावक' शब्द 
का प्रयोग महायानी साहित्य में बुद्ध के प्रथम शिष्यो के लिये किया गया हैं, 
जिनका वर्णन पालि त्रिपिटक में हूँ। श्रावक और अहुँंत्‌ शब्दों का प्रयोग 
इस प्रकार समान अर्थों में सद्धमंपुण्डरीक में किया गया है। पहले “महँत्‌” 
शब्द का प्रचकत महायानी साहित्य में अधिक था परच्तु बाद में आवक! 
दब्द का प्रयोग अधिक हो गया और अहंँत्‌ शब्द बहुत कम व्यवहार होने 


(१) उपनिषदो को भी प्राय. यही अर्थ मान्य है। देखिये देवयानस्य पितृयानस्य 
च आदि छान्दोग्य ५१३।२; देखिये पीछे पृष्ठ ४४ पदसंकेत ३ भी । 
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लूगा। श्रावकब्यान और प्रत्येक वुद्ध-यान इन दोनो यानों को महायान ने 
झ्ेन' कहा है क्योकि ये केवछ अपने आस्त्रवों का क्षय करके निर्वाण की 
प्राप्ति से ही सन्तुष्ठ हो जाते हे, परन्तु वोधिसत््व का रक्ष्य होता है 
बोधि या वुद्धज्ञान की प्राप्ति करना। इस प्रकार अहँत्‌ से ऊपर बोधिसत्त्व 
है। यह बात यहाँ अत्यधिक ध्यान देने की हैं कि महायान ने बहेँत्‌ के 
आदर्श को निर्वाण बताया है परन्तु बोधिसत्त्व के लक्ष्य के सम्वन्ध में उसने 
सदा अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि' शब्द का प्रयोग किया है।इस प्रकार उसने 
सम्यक्‌ सम्बोधि को, जिसके लिये बोधिसत्त्व प्रयलशील होता है, 
एक उच्चतर आध्यात्मिक स्थिति माना हैं अपेक्षाकृत निर्वाण के जो अहुँत्‌ 
का आदर्श हूँ। निर्वाण के ऊपर बोधि का स्थान महायान ने रबखा हैं 
जिस प्रकार अहंत्‌ू के ऊपर बोधघिसत्त्व का। बोधिसत्त्व बोधि के लिये 
प्रयत्तशील होता है और निर्वाण का निषेध करता हैं क्योकि दु खपूर्ण ससार 
में जन-सेवा करनी हैं, छोगो को दुख विमुकत करना है। स्वय निर्वाण की 
कामना न करते हुए भी बोधिसत्त्व दूसरो को निर्वाण पर छगा सकता हैं 
जबकि वह स्वय केवल अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि के लिये ही प्रयत्तशील होता 
है। संद्धमंपुण्डरीक में स्पष्ट तोर पर कहा गया है कि अहंत्‌ को, जिसके मस्ताव 
क्षीण हो गये है , आगे बढ़ना चाहिये और अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि के लिये 
प्रयलशील होना चाहिये १ । निर्वाण अन्तिम नहीं है उसके बाद तथागतज्ञान के 
द्वारा सस्यक्‌ सम्बोधि की खोज करनी चाहिये * । इस प्रकार महायान ने अनुत्तरा 
सम्यक्‌ सम्बोधि को निर्वाण से भिन्न और उच्चतर स्थिति देदी है, जबकि पालि' 
लिकायो के आधार पर उनमें इस प्रकार का विभेद नहीं किया जा सकता। 
नहूँतू का आदर्श क्या है? क्यो और किस प्रकार महायाव को उसके 
ऊपर बोधिसत्त्व-सिद्धान्त को स्थापित करने की आवद्यकता पडी ? भगवान्‌ 
बुद्ध के मूल उपदेशो में, जो पालि निकायो में निहित है, अ्ईत्व की प्राप्ति 
| को ब्रह्मचयें का, जीवन-साधना का, अन्तिम लक्ष्य बताया गया हैं। इस प्रकार 
'बहँत्‌' पद की प्राप्ति वहाँ एक बडा गौरव है। स्वयं भगवान्‌ बुद्ध अहँत्‌' 
कहे गये हें। हम जानते हैं कि स्वय भगवान्‌ बुद्ध के चिर उपस्थाक शिष्य 
आनन्द, जो छाया की तरह भगवान्‌ के पीछे घूमते थे और अत्यन्त उच्च 





(१) देखिये ४३११; १३७४५; १४२३ 
(२) सद्वमंपुण्डरीक २१०१-४ 


चू०७ अहंत्‌ के लक्षण 


कोटि के साधक भी थे, भगवान्‌ के परिनिर्वाण-काल तक अहैत्व प्राप्त नहीं 
कर पाये थे। अत्तः कहैत्त्व प्राप्त करना कोई साधारण कार्य प्राथमिक 
बौद्ध साधना सें नहीं था। जिस उपपद को स्वय भगवान्‌ धारण करते हे, 
वह अल्प न होगा, ऐसा आसानी से समझा जा सकता है। हम प्रति दिन 
स्मरण करते हैं 'तिपि सो भगवा अरह'। इस प्रकार अहँत्‌ रूप में ही हम 
उन्हें स्मरण करते हें। अहँत्‌ शब्द का सक्षिप्त अर्थ है कृत-कार्ये पुरुष । 
जन्म क्षीण हो गया, ब्रह्मच्यवास॒ समाप्त हुआ, जो कुछ करना था 
घह कर लिया गया, अब आगे कुछ करने को नही है," इस प्रकार की 
अनुभूति अहंतो को होती है। अहँतो के सम्बन्ध में कहा गया है कि वे 
क्षीणास्त्रव, ब्रह्मचर्य का पूर्ण जीवन रहे हुए, कृत करणीय, मुक्‍्त-भार, 
परमार्थ प्राप्त, क्षीण-सयोजन ओर सम्यक्‌ ज्ञान के द्वारा मुक्त महापुरुष 
होते हें" । तीनो आस्त्रव ( काम, भव, अविद्या ) उनके नष्ट हुए रहते 
हैं, तीन अकुशल-मूलो ( छोभ, द्वेष, मोह ) से वे विमुक्त होते हे, पाँच 
नीवरण उनके प्रहीण हो गये हे। महँत्‌ वे हें जिन्होने सात वोध्यछगो की 
भावना की है, आये अष्टाछि गक मार्ग का पूर्ण अम्यास किया है, झील, समाधि 
ओर प्रज्ञा का जाचरण किया है, जिनके सभी चिक्त-मरू प्रहीण हो गये 
है, जिन्‍्होने छह अभिज्ञाएं प्राप्त करली हूँ, दस सयोजनो को नष्ठ कर दिया 
है, ब्रह्म-विहार में जिनकी नित्य स्थिति है, जो ब्रह्मभूत हैं, घर्मभूत हे, 
आदि। अनेक पालि सुत्तो में अहंत्‌ के लक्षणों पर विचार किया गया है* 
बोर यह हम जानते हें कि वहा नेतिक जीवन की दृष्टि ही प्रधान है। 


(१) खोणाजाति वुसितं ब्रह्मचरियं करत करणीयं, नापरं इत्यत्तायाति ॥ वत्यूपभ 
सुत्तन्त (मज्किस १३११७) तथा अ्िपिटक में अन्य अनेक स्थलों में । 
अहँत्‌ की इस कृतकृुत्यता सम्बन्धी अवस्था फो दिव्यावदान (३७, 
१४-१६) में भी उद्धृत किया गया है। 

(२) ये ते भिक्‍खू भरहन्तो खीणासवा वुसितवन्तों कतकरणीया, ओहितभारा 
अनुप्पत्तसदत्या, परिक्खीणभवसंयोजना, सम्मदज्य्याविमृत्ता अलगद्वूपत्- 
सुत्तन्त ( मउिछस शहार ) 

(३) बहुँतु-दक्षा के वर्णव के लिये देखिये मुख्यतः विनय-पिठक-महावग्ग, 
कस्सपसीहनाद-सुत्त (वीघ, १८) सब्बासव-सुत्तन्त (मज्किम, १।१२); 
पासादिक-सुत्त (दीघ, ३३६) ; महा सक्‌ लुवायि-सुत्तन्त ( मज्किम० २।३।७) 
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विराय की भावना भी अवश्यम्भावी रूप से प्रधानता लिये हुए हैँ। प्रत्येक 
महँत्‌ को यह अनुभूति होती हुई दिखाई गई है कि जो कुछ समुदय-घर्म हैं 
सव-निरोध धर्म है" । इस प्रकार के धर्म चक्षु के उत्पन्न होने पर ही 
बहुँत््व की प्राप्ति होती हैं । 
इस प्रकार भगवान्‌ ने अहंत्व का उपदेश दिया था और साधना की उच्च- 
तम स्थिति के रूप में उन्होने उसे स्वीकार किया था। यह नहीं कहां जा 
सकता कि भगवान्‌ ने अहंत्‌ का आदर्श एक आत्ममुक्तिगवेषी साधक के रूप 
में ही रक्‍खा था। पर-कल्याण की भावना भी उसमें अपना उचित स्थान 
लिये हुए थी। यह ठीक है कि भगवान्‌ ने वार-बार कहा था किस्‍सभिक्षुओं ! 
ध्यान करो।! माय भिक्‍खू१। मिक्षुमं समाधि की भावना करो 
समाधि भिक्‍खवे भावेथ |” वृक्ष-मूलो और शून्यागारो में जाकर ध्यान करने 
की उन्होने बात अनेक वार कही थी१। भिक्षु एकान्त-ध्यान की वृद्धि 
करें । 'विवेकमनुबृहये! ऐसा उन्तका अनेकवार उपदेश था । लोगो की 
भीड-भमाड स्वय भगवान्‌ बुद्ध को पसन्द नहीं थी। उनका पारिल्लेयक वन में 
जाना पालि साहित्य के सब विद्यार्थियों को स्मरण है'। गंडे की तरह 
, एकान्तचारी होता स्वय भगवान्‌ बुद्ध को कभी-कभी पसन्द था, यद्यपि 
लोकानुकम्पावश वे प्रायः जनता के बीच ही रहते थे। अकेला होना प्रारम्भिक 
बौद्ध साधको के लिये ब्रह्मा के समान था। दो होने पर वे देवता की 
कोटि में आजाते थे और तीन होने पर तो गाँव था। इससे अधिक तो 
वक्‍्क्‌ल-सुत्तत्त (मज्मिम, र३े'३।४) चेतोखिलसुत्तत्त (सज्किम १२६) ३ 
छब्बिसोधन-सुत्तन्त (मज्मिम, ३३२३२) खनन्‍्ध सपयुत्त (सयूत्त-निकाय ) 
सडायतन-संयुत्त (संयूत्त-निकाय); वासेट्ठ-सुत्त (सुत्त-निपात ), 
सुमन वग्ग (अंगुत्तर-निकाय), वेवता-वर्ग (अयुत्तर-निकाय) आदि,आादि। 
(१) ये किव्चि समुदयधम्मं॑ सब्बं तं निरोध धम्मंति । विनय पिटक-महावग्ग । 
(२) घम्मपद २५१२ 
(३) देखिये इच्दरिय भावना-सुत्तत्त (मडिक्रिम ३॥५।१०); मिलाइये पढि- 
सल्लानसुत्त (इतिवुत्तक २।२:८) भी जहां भगवान्‌ ने सिक्षुओं से कहा है 
बहता सुञ्ञ्यागारानं' अर्थात्‌ शुन्यागारों में जाकर ध्याव की वृद्धि करो ॥ 
(४) सुत्त-निपात 
(५) देखिये भिकक्‍लखु संयुत्त (संयुत्त-निकाय) 
(६) वे खिये स़ग्गविसाण-सूत्त (सुत्त-निपात) 


६०९ ह साधना ओर सेवा में भेद नहीं 


उनके लिये कोलाहल ही था' । इस प्रकार हम देखते हे कि एकान्त साधना 
की प्रारम्भिक वौद्ध साधना में प्रमुखता अवश्य थी। परल्तु अत्यन्त सार्थक 
तथ्य यह हैं कि यह लोक-सेवा के या जन-कल्याण के विपरीत वात वहाँ 
कभी नहीं मानी गई थी। वल्कि यह तो उसके लिये एक तैयारी ही थी । 
एकान्त ध्यान और लोक-कल्याण दोनो में विरोध नही है। स्वयं भगवान्‌ 
तथागत ने कहा था, 'भिक्षुओं! दो सकलप तथागत भगवान्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्ध 
को वहुवा हुआ करते हे--एकान्त घ्यान का सकल्प और प्राणियों के हित 
का संकल्प ।” इसलिये एक ओर जब वे अपने शिप्यो से कहते थे कि 
प्रविवेकारामा भिक्खवे विहरथ पविवेकरता' (भिक्षुतो! एकान्त घ्यान में 
सुख लेते हुए विहरो, एकान्त घ्यान में रत) तो दूसरी ओर उतने ही 
बलपूर्वक कहते थे वहुजनों के हितारथ भिक्षुओ ! घूमो, वहुजनों के सुखार्थ। 
आत्म-कल्याण और पर-कल्याण में वहाँ कोई विभाजक रेखा नही थी।* 
प्राणियों के हित का सकल्‍प यदि तथागत में न होता तो वे उपदेश ही क्यों 
करते ? हम देखते हे कि बोधि प्राप्त करने के वाद भगवान्‌ को उपदेश की 
इच्छा नहीं हुई थी। ऐसा भी कहा गया हैं कि यह मार का भगवान्‌ को 
प्रलोभित करने का अन्तिम प्रयत्न था । मार ने जाकर कहा, अब 
तो आपने निर्वाण प्राप्त कर लिया । आपके जीवन की साथ पूरी हुई। अब 
जाप परिनिर्वाण में प्रवेश करे ।/ तथागत सात रात तक वोधि के अनुत्तर 
सुख का अनुभव करते हुए एक जासन से वैठे रहे। उनके चित्त में भावना 
उठ रही थी, क्यो न इस अद्वितीय समाधि-सुख का अनुभव करते ही विहरूं 
ब्रहमा की याचना हुई। 'छोक दुखी है ! हे समन्तचक्षु ! दुखी 
जनताओ को देखो ॥ वुद्धननेत्रों से करुणापूर्वक लोक का जवलोकन किया 
गया। मार का प्रयत्त विफल गया। सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने छोक का श्ास्ता बनना 
स्वीकार कर लिया। निर्णय हो गया। लोक के उद्धार का कल्प किया 
गया। जात्म-सुख का उत्सगं कर, एकान्त समाधि-सुख को छोडकर, तथागत 
ने लोक में अमृत-दुन्दुभी बजाने का सकल्प किया। तथागत का यह सकलप, 
उनका यह निर्णय, ही वह चट्टान है जिस पर महायान का सम्पूर्ण दर्शन 
(१) यया ब्रह्मा तथा एको यथा देवो तथा दुबे॥ यया गानो तथा तयो, 
कफोलाहलं तदुर्तार ति। येरगाया, गाया २४५ 
(२) तथागतं भिक्‍खवे सम्मासस्वुद्ध दे वितक्का बहुल समुदाचर्रान्ति खेमो कऋ 
वितवकों पविवेको च। वितक्‍्क-सुत्त (इतिवृत्तक २॥२॥९) 
बो० ३९ 
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आधारित है। आत्मार्थ को छोडकर परार्थ की सिद्धि तथागत ने अपने जीवन 
में की, उसी का आधार लेकर सम्पूर्ण महायान-दर्शन विकसित किया गया है। 
अत वह अपने सम्पूर्ण अर्थों में बुद्ध-चर्म पर ही आधारित है। ऐसा छगता हूं 
कि जिन शताब्दियों मे महायान का आविर्भाव हुआ उस युग में वौद्ध भिक्षु एकान्त 
साधक अधिक हो गये थे और प्रन्नज्या के आदर्श का वें एक सकुचित अर्थ 
लेने लगे थे। उसी के प्रतिक्रिया स्वरूप महायान का आविर्भाव हुआ जिसने 
दूसरे छोर पर जाकर लोक-सेवा और परानुकम्पा को अत्यधिक महत्व दिया 
और आतन्तरिक साधना को, जिसको बिना सब छूछा है, कुछ अल्प स्थान 
दिया। यही कारण है कि महायाव में आध्यात्मिकता के वजाय सामाजिकता 
कुछ अधिक आगई, वह अन्तर्मुंख होने के बजाय वहिर्मुख अधिक हो गया। 
जैसा हम अभी कह चुके हे, बुद्ध के मौलिक उपदेशो में आत्म-कल्याण और 
परकल्याण, आत्मा और परार्थ, ध्यान और सेवा, दोनों का उचित सयोग 
है । आन्तरिक साधना पर जोर देते हुए भी भगवान्‌ ने भिक्षुओं को बहुजन 
हितारथ, बहुजत कल्याणार्थ, लोक की अनुकम्पार्थ, चारो ओर घुमने के लिये 
कहा था*। इससे अधिक महायान ने और क्‍या कहा हैं? जातक की 
निदान-कथा मे, जो स्थविरवादी साहित्य का ही अरूग है, बोधिसत्व को 
यह कहते दिखाया गया है, “मुझ शक्तिशाली पुरुष के लिये अकेले तर जाने से 
क्या लाभ ? मे तो सर्वज्ञता को प्राप्त कर देवताओं सहित इस सारे छोक को 
तारूँगा१” वस्तुत सम्पूर्ण महायानी बोघिसत्व-सिद्धान्त भी तो इतना ही है । 
अव हम बोधिसत्वों की लोककल्याणमयी भावनाओं का कुछ दिग्दर्शन 
करे। मेरा ऐसा कोई कुशलछ-मूल (पुण्य-मूल) न हो जो दूसरे प्राणियों का 
उपजीव्य|न बने” यह बोधिसत्वों की प्रतिनिधि भावना कही जा सकती है। 
“माभूत्‌ तन्‍्मम कृशलूमूछ यज्ञ सर्वसत्वोपजीव्य स्यात्‌!। वे अपने सब पुण्य 
कर्मों को दूसरे प्राणियों का उपजीव्य बनाना चाहते हँँ। अपनी साधना का 
परार्थ उपयोग करना चाहते हूँ। “में परिनिर्वाण में प्रवेश नही करूँगा, जब 
_तक कि विश्व के अन्य सव प्राणी विमुक्ति प्राप्त न करलें१” यह बोधिसत्वो 
(१) चरथ भिक्‍खथे चारिक बहुजन हिताय बहुजन सुश्लाय लोकानुकम्पाय 
, जँत्याय हिताय सुखाय देवसनुस्सानं । विनय-पिटक्---महावग्ग । 
(२) कि मे एकेन तिण्णेन पुरिसेव थामदस्सिना सब्वज्झुत पापुणित्वा 
सन्तारेस्स सदेवक। जातकट्ठकथा--निदान कया । 
(३) लडकावतार सूत्र ६६६ 


5११ है बोघिसत्त्व की सेवा-भावना 


की भावना का मूल कहा जा सकता है। प्राणियो को दु ख से मुक्ति दिलवाने 
में जो आनन्द हैं वह स्वकीय निर्वाण-आप्ति में कहाँ हैँ? निर्वाण-पद 
या मोक्ष का निषेध तो तुलसीदास जैसे भक्तों ने भी किया है, परन्तु 
दसलिये कि दे जन्म-जन्म में रामपद-भक्ति का आनन्द लेना चाहते है । 
रैद्ध साधको ने जब निर्वाण का तिरस्कार किया हैं तो उनका कारण कुछ 
एसरा है । शान्तिदेव कहते है, “प्राणियों की विमुक्ति के समय जो आनन्द 
हे सागर उमड़ते हे वही पर्याप्त हे, रस विहीन मोक्ष का क्या करना ?९” 
पैवा के द्वारा दूसरो को दु ख-विमुकत करने का आनन्द निर्वाण के आनन्द से 
बड़ा है। वोधिसत्व का सकल्प है कि, “में सब प्राणियों को मुक्ति दिलवा- 
ऊँगा। जब तक एक भी प्राणी वाकी है में बिना निर्वाण प्राप्त किये ठहरा 
रहेंगार ।7 महायान की यह मान्यता है कि सब प्राणी किसी 
त-किसी दिन अवश्य विमुक्ति प्राप्त करेंगे। सवको अवश्यम्भावी रूप से 
निर्वाण प्राप्त करना हैं। सव किसी-नत-किसी दिन अवश्य वुद्ध होगे ॥४ 
सब सत्वों की मुक्ति के अभिलाषी बोधिसत्वों की भावना का निरूपण करते 
हुए शान्तिदेव ने कितने सुन्दर शब्दो में कहा है “मे अनाथो का नाथ बनूगा, 
यात्रियो का में सार्थवाह बनूगा, पार जाने की इच्छा वालो के हिये में 
नाव बनूगा, में उनके लिये सेत्‌ बनू गा, घरनिया वनूंगा। दीपक चाहने वालो 
के लिये में दीपक बनूगा, जिन्हें शग्या की आवश्यकता है उनके लिये में 
शय्या बनूं गा, जिनको दास की आवश्यकता है उन्के लिये में दास भी बन्‌गा। 
इस प्रकार में सब श्राणियो की सेवा करूँगा १ ।” जिस प्रकार पृथ्वी, अग्नि 
आदि भौतिक वस्तुएं सम्पूर्ण आकाश (विश्वमडल) में बसे प्राणियो के सुख 
का कारण होती हे (। उसी प्रकार आकाश के नीचे रहनेवाले सब प्राणियों 
का में उपजीव्य वतकर रहना चाहता हूँ जब तक कि वे सब मुक्ति प्राप्त 
(१) मुच्चमानेषु सत्त्वेषु ये ते प्रामोद्यसागराः तेरेव ननु पर्याप्त सोक्षेणारसि- 

फेन किम ॥ बोधिचर्यावतार ८॥१०८ 
(२) शिक्षासमुच्चय १४।८ 
(३) देखिये सद्धमंपुष्डरीक ११६२;२०३॥११६ १३११२; रेणटा 
(४) अनाथातनामहं दासः सार्यवाहइुच यायिनाम्‌ । पारेप्सनां च नौभतः सेतः 

संक्रम एवं च। 

दोपाथिनामहं दीपः शब्या शय्याथिनामह। 

दासाथिनासहदासो भवेयं सर्वदेहिनाम्‌॥ बोधिचर्यावत्तार ३३१७-१८ 
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न करलें' । कितनी ,उदात्त भावना हैँ! विश्व-चेतना के साथ अपने को 
आत्मसात्‌ करने की कितनी विह्वलता हूँ ! पराये॑ में आत्मार्थ को मिला देने 
का कितना अपाथिव उद्योग है । यही महायान की आत्मा है, जिसकी 
अभिव्यक्ति केवछ कल्पना में ही नही, वल्कि लोक-सेवा के साक्षात्‌ रूप में 
भी हुई है। चीन-जापान आदि देशो में इत भावनाओं का प्रभाव लोकसेवा 
की धामिक अभिव्यक्ति के रूप में भली प्रकार देखा जा सकता हूँ। यह 
आकस्मिक नही है कि छोकेश्वर वोधिसत्व घर्मशालाओ और आरोग्यशालाओ 
के अधिष्ठातृदेव माने गये है । वे रोगियो पर अनुकम्पा करनेवाले बोधिसत्त्व 
है और उनके प्रति पूजा बुद्धि से प्रेरित होकर अनेक औषधालूय और 
चिकित्सालय दसवी, ग्यारहवी और वारहवी शताब्दियों में विशेषत- 
हिन्द-चीन में खोले गये हे । भिक्षु-धर्म के साथ सेवा-कार्य को मिलाकर निर्चयतः 
महायान ने बौद्ध घर्म की वडी सेवा की और इसके मूर्त रूप को हम आज 
भी बौद्ध देशों में देख सकते हे जहा बौद्ध निष्किय जीवन न विताकर 
लोकससेवा के कार्यों में भाग लेते हे और दुखी जनता के कष्टों को दूर 
करने में अपनी प्रव्रज्या के नियमो की हानि नहीं देखते। इस प्रकार हम 
देखते है कि महायान ने ईसा के पूर्व से उस महान्‌ कार्य को करना शुरू 
कर दिया था जिसे उसके कम-से-कम दो शताब्दियो बाद ईसाई धर्म प्रचारको ने 
करना प्रारम्भ किया। साधना के साथ सेवा को मिलाना यह एक बडा कार्य 
है। वर्तमान युग में स्वामी विवेकानन्द से भी यही कार्य किया। सनन्‍्यास 
के साथ उन्होने सेवा को मिलाया। और यही कार्य महायान का था जिसे 
क्रियात्मक रूप भारत और उससे बाहर अन्य अनेक देशो में भी दिया गया। 

बोघिसत्वों की छोक-कल्याण-कामना का पर्याप्त चित्र हम पहले दे 
चुके है। फिर भी इन कारुणिक महासत्व प्राणियों की इस सम्बन्धी भावना 
को छोडने का जी नही करता । हम यहा शिक्षा-समुच्चय' से इस सम्बन्धी केवल 
एक चित्र ओर देकर अपनी मनस्तुष्टि करेंगे। अनुवाद आचार्य श्री हजारी 
प्रसाद जी हिवेदी का है -- 


इस दु खमय नरलोक में--- 


(१) पृथिव्यादीन भूतानि नि शेषाकाशवासिनाम्‌ । सत््वानामगप्रेमयाणा यथायोग्या- 
ननेकधा। एवमाकाशनिष्ठस्थ सत्ववातोरनेकधा । भवेयमुपजीव्यो5हं 
यावत्सवें न निर्व॑ताः । बोधिचर्यावतार १॥२०-२१ 


६२३ वोधिसत्व का कदणा-संकल्प 


जितने दलित वन्धन ग्रसित्त पीड़ित विपत्ति-विलीन हे; 
जितने कि वहुवन्धी विवेक विहीन हें, 
जो कृठिव भय से और दारुण शोक सेअति दीन हैं; 
वे मुक्त हो निज बन्ध से, स्वच्छत्द हो सव इन्च से. 
छूटे दलन के फनन्‍्द से। 
जीवन्त हो जे जो कि होने जा रहे-- 
बलि, म्रू कुचित किसी के क्रोध से। 
आश्वस्त हो वे जो कि हो भयभीत-- 
विषम विपत्ति के आक्रमण से-- 
सवक्ध परम कल्याण हो 
जो पेट पकडे सो रहे है; 
प्यान से जो रो रहे हैं, ग 
(बंबय॑ अपना खो रहे हे)- 
हाय ऐसा हो कि बे-- 
पावे मधुर भोज्यात्र, शीतछ वारि-- 
सारे दुख भागे दूर, 
पावे नेन्न नयन विहीन, 
मृदुल मृदढग मोहक वीन का आनन्द उनको मिलले। 
जो हूँ लछकते चिथडे लपेटे, रहें नगें डोल, 
वे पावे बसन अनमोल; 
जो हे वित्तहीन दरिद्र, वे पावें अपार निधान, 
पार्वें दूध दथि धन धान, 
पार्वे रत्न-खनि सन्धान-- 
सबका हो परम कल्याण ! 
हो ऐसा कि जग में दुख से विचले न कोई, 
बेदनात॑ हिले न कोई, पाप कर्म करे न कोई, 
असन्मार्ग घरे न कोई, 
हो सभी सुखशील पृण्याचार-वर्मब्रती-- 
सबका हो परम कल्याण ! 
सवका हो परम कंल्याण ! १ 
(१) घर्मदूत, लई १९४९, पृष्ठ १० 
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कितनी सुष्ठु भावना है, कितना महान्‌ आदर्श ! यही महायान वौद्धवर्म 
की हमारे लिए सर्वोत्तम देव है। 
बोघिसत्व क॑ ब्रत में ही सम्भवत. भारतीय घर्म-साधना में सर्वप्रथम यह बात 
कही गई है कि तथागत (ईश्वर) की आराधना और छोकसेवा दोनों एक 
है और वही परमीच्च स्वार्थ भी हैँ। झान्तिदेव ने ही कहा हैं 
“तथायताराधनमेतदेव स्वार्थस्य ससाधानमेतदेव। 
लोकस्य दु'खापहमेतदेव, तस्मान्ममास्तु ब्रतमेतदेव ॥ वोधिचर्यावतार ६।१२७ 
बोधिसत्व जगत्‌ को आत्मीकृत' (व्यवहार में 'अहैत' की भावना द्रष्टव्य) 
करते विहरते हे। छोग चाहे उतके सिर पर पैर रबखे, या प्रसक्षता से उसे सिर 
पर धारण करने को उद्यत रहें। निश्चय ही उन क्पावन्तों ने जगत को 
अपने समान ही कर लिया है। उन्हें सम्पूर्ण सत्व बुद्ध के रूप में ही दिखाई 
पडते हैं! वे नाथ हैं। वे उनका तिरस्कार किस प्रकार कर सकते हैं। 
“निज प्रभुमय देखहिं जगत्‌ कासन करहि विरोध' यह तो भक्‍त तुलसीदास ने 
कहा था, परन्तु यही भावना प्रकृत अद्ग॑त्त तत्व के साथ मिलकर अनायास 
ही कितने सौन्दर्य पूर्ण साम्य के साथ यहा प्रदर्शित हुई हैं-- 
आत्मीकृतं सर्वेभिद जयत्ते कृपालुमिन्नेंव हि सद्ययोअस्ति । 
दृश्यन्त एते ननु सत्वरूपास्त एवं नाथा' किमनादरोअति।* 
वस्तुत' महायाव की बोधिसत्त्व-साधना में भक्ति और स्वात्मबोघ के 
सर्वोत्तम तत्व समाये हुए हैँ। वह्‌ धीरे-धीरे अपने साधनात्मक पक्ष में (सातवी- 
क्षाठवी शताब्दी के बाद) अद्वेत और भक्ति की ओर जा रही हैं। 
कुछ विद्वानों का अनुमान है कि महायान के आन्दोलन के परिणामस्वरूप 
गृहस्थ-धर्म को भिक्षु-वर्म से ऊपर प्रतिष्ठा मिली।* उनका यह अनुमान 
इस तथ्य पर आधारित है कि दान, शील और 
महायान में भिक्षु-धर्म के पारमिताओं को प्रधानता मिलने के कारण 
ऊपर क्या ग्रहस्थ की ग्रतिष्ठा गृहस्थ-घर्म को प्रमुखता मिली और इस तथ्य 
हुई ९ पर भी कि उत्तरकालिकमहामानी आचार्ये 
प्रायः विवाहित थें। आचार्य पद्मसम्भव, जो 





(१) बोधिचर्यावत्तार ६।१२६ 
(२) देखिये डा० नलिनाक्षदत्त-कृत एस्पेक्टस्‌ ऑव सहायान बुद्धिज्मा 
में राजेख्ललाल सिन्र के कयन का उद्धरण । 


द्श्प्‌ क्या महायान ने गृहस्व को प्रव्नजित से ऊपर उठाया ? 


तिब्बत में धर्मप्रचारार्थ गये थे, और इसी प्रकार जापान के महामनीषी शिनरेन्‌ 
भी विवाहित थे। जापान में तो भिक्षुओ के विवाह करने की प्रथा भी चल पडी जिसे 
समझता हमारे लिये कूछ कठिन हो जाता है। परन्तु महायानिक उदारता के यह 
अनुरूपहे, परिस्थितियों के अनुरूप परिवर्तेव करने को भावना के अविरोध में हूँ 
बौर सेवा धर्म के भी अनुकूल है। प्रत्रजित अधिक समाज-सेवा कर सकता है, 
यह असदिग्ध है, परन्तु समाजनसेवा के लिये, जिस पर महायान का जोर था, 
प्रव्रज्या अनिवार्य नहीं हैँ। प्रश्नज्या तो ली जाती है सम्यक्‌ रूप से दुख 
का अन्त करने के लिये। ब्रह्मच्यं का यही लक्ष्य है। प्रन्नज्या इसके लिये 
अनिवार्य हूँ। बिना प्रन्नजित हुए यह लक्ष्य प्राप्त नही किया जा सकता। 
भगवान्‌ के शब्द वरबस याद आते हे । वें साधक भिक्षु से कहते थे-एहि 
भवक्‍खु ! चर ब्रह्मचारिय सम्मा दुव्खस्स अन्तकिरियायाति'* जो भिक्षु! 

तुम ब्रह्मचयं का आचरण करो सम्यक्‌ दुख का अन्त करने के लिये।' इसके 

लिये प्रग्नज्या अनिवार्य थी, परन्तु लोक-सेवा के लिये उतनी अनिवार्य नहीं। 
महायाव ने चूकि अन्तर्मुखी साधना को बहुत कुछ वहिर्मुख्ी कर दिया था 
इसलिये विद्वानों के उपर्युक्त विचार को कुछ अवकाश मिल सकता है। किन्तु 
महायान अन्तत. बौद्धवर्म ही था, उसके मनीषी जाचार्यों के सामने बुद्ध- 
वचन थे और वही उनके सव आदर्शों के, चाहे वे जितने नवीन और युग- 
जनित दिखाई परे, अन्तत. आघार थें। अत हम डा० हरदयालरू के इस 
कयन से सहमत हो सकते हैँ कि प्रारम्भिक काल में चाहे गृहस्थाश्रम की 
प्रतिष्ठा भिक्षुपद से भले ही बढ गई हो, पर वाद में भिक्षुजो का ही पद 
गृहस्थो से ऊचा माना जाने छरूगार और यही प्रवृत्ति आज तक तिब्बत, 
चीन, जापान, जादि सब महायानी देशों में पाई जाती है। वस्तुत भगवान्‌ 
बुद्ध के मौलिक मन्तव्य के जनुसार तो भिक्षु और गृहस्थ में ऊँच-नीच के 
भेद का कोई प्रइन ही नहीं था। वे तो इन दोनो को एक दूसरे पर अन्यो- 
न्याश्वित मानते थे। भगवात्‌ का कहना था कि गृहस्थ और अप्रन्नजित एक 
दूसरे पर अनूग्रह करनेवाले हे। यूहस्थ भिक्षुओं को भोजन-दान आदि देकर 
उनपर अनुग्रह करते हे और भिक्षु उन्हें आदि-मध्य-पर्यवसान-कल्याणकारी 
घर्म का उपदेश देकर उन्तपर अनुग्रह करते हे। इस प्रकार दोनो एक दूसरे 
(१) विनय-पिठक--महावग्ग ॥ 

(२) इदंद्धिये दि वोधिसत्व डाक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट संस्कृत लिउ्रेचर, पृष्ठ ४५ 
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कितनी सुष्ठु भावना है, कितना महान्‌ आदर्श ! यही महायान वौद्धवर्म 
की हमारे लिए सर्वोत्तम देन है। 
बोधिसत्व के व्रत में ही सम्भवत भारतोय घर्म-साधना में सर्वप्रथम यह वात 
कही गई है कि तथागत (ईइवर) की आराघना और छोकसेवा दोनो एक 
हूँ और वही परमोच्च स्वार्थ भी हैँ । शान्तिदेव ने ही कहा है 
“तथागताराघनमेतदेव स्वार्थस्य ससाघानमेतदेव । 
लोकस्य दु खापहमेतदेव, तस्मान्ममास्तु ब्रतमेतदेव ॥ वोधिचर्यावतार ६।१२७ 
बोधिसत्व जगत्‌ को आत्मीकृत' (व्यवहार में 'अद्वेत! की भावना द्रष्टव्य) 
करते विहरते हँ। छोग चाहे उनके सिर पर पैर रबखे, या प्रसन्नता से उसे सिर 
पर धारण करने को उद्यत रहें। निवपचय ही उन क्ृपावन्तों ने जगत्‌ को 
अपने समान ही कर लिया है। उन्हें सम्पूर्ण सत्व बुद्ध के रूप में ही दिखाई 
पड़ते है। वे नाथ हे। वे उनका तिरस्कार किस प्रकार कर सकते हे। 
“निज प्रभुभय देखहिं जगत्‌ कासनकरहि विरोध' यह तो भक्त तुलसीदास ने 
कहा था, परन्तु यही भावना प्रकृत अद्वेत तत्व के साथ मिलकर अनायास 
ही कितने सौन्दर्य पूर्ण साम्य के साथ यहा प्रदर्शित हुई हैं-- 
आत्मीकृत सर्वंरिद जगत्ते कृपालुभिन्नेंव हि सशयोअ$स्ति। 
दृश्यन्त एते ननु सत्वरूपास्त एवं नाथा किमनादरोजंत्रि।/* 
वत्तुत” महायान की बोधिसत्त्व-साधना में भक्ति और सर्वात्मबोध के 
सर्वोत्तम तत्व समाये हुए हैं। वह धीरे-धीरे अपने साघनात्मक पक्ष में (सातवी- 
काठवी शताब्दी के बाद) अद्वेत और भक्ति को ओर जा रही है। 
कुछ विद्वानों का अनुमान है कि महायान के आन्दोलन के परिणामस्वरूप 
गृहस्व-धर्म को भिक्षु-घर्म से ऊपर प्रतिष्ठा मिली।१ उनका यह अनुमान 
इस तथ्य पर आधारित है कि दान, शीरू और 
महायान में भिक्षु-धर्म के पारमिताओ को प्रधानता मिलने के कारण 
ऊपर क्या ग्रहस्थ की प्रतिष्ठा गृहस्थ-घर्मे को प्रमुखता मिली और इस तथ्य 
हुई ९ पर भी कि उत्तरकालिकमहायानी आचार्य 
प्रायः विवाहित थे। आचार्य पु्सम्भव, जो 


(१) बोधिचर्यावतार ६॥१२६ 


(२) देखिये डा० नलिनाक्षदत्त-कृत एस्पेक्स आऑव महायान बुद्धिज्मां 
में राजेच्रलाल मित्र फे कयन का उद्धरण । 


द्श्५ु कया महायान ने गृहस्य को प्रन्नजित से ऊपर उठाया ? 


तिब्बत में धर्मप्रचारार्थ गये थे, और इसी प्रकार जापान के महामनीषी शिनरेन्‌ 
भी विवाहित थे। जापान में तो भिक्षुओ के विवाह करने की प्रथा भी चल पडी जिसे 
समभना हमारे लिये कुछ कठिन हो जाता है। परल्तु महायानिक उदारता के यह 
अनुरूपहै, परिस्थितियों के अनुरूप परिवर्तत करने को भावना के अविरोध में है 
और सेवा धर्म के भी अनुकूल है। भ्रश्नजित अधिक समाज-सेवा कर सकता है, 
यह असदिस्ध है, परन्तु समाज-सेवा के लिये, जिस पर महायान का जोर था, 
प्रश्रज्या अनिवार्य नही हूँ। प्रश्नज्या तो ली जाती हैँ सम्यक्‌ रूप से दुख 
का अन्त करने के लिये। ब्रह्मचर्य का यही लक्ष्य है। भ्रव्रज्या इसके लिये 
अनिवाय है। बिता प्रत्नजित हुए यह लक्ष्य प्राप्त नहीं किया जा सकता। 
भगवान्‌ के शब्द वरबस याद आते हे । वे साधक भिक्षु से कहते थे-एहि 
भवक्‍खु | चर ब्रह्मचरिय सम्मा दुषबखस्स अन्तकिरियायाति/* 'बआतो भिक्षु। 

तुम ब्रह्मचयं का आचरण करो सम्यक दुख का अन्त करने के छिये। इसके 
लिये अन्नज्या अनिवार्य थी, परन्तु लोक-सेवा के लिये उतनी अनिवार्य नहीं। 
महायान ने चूकि अन्तर्मुखी साधता को बहुत कुछ बहिमुंखी कर दिया था 
इसलिये विद्वानों के उपर्युक्त विचार को कुछ अवकाश मिल सकता है। किन्तु 
महायान अच्तत बौद्धधर्म ही था, उसके मन्तीबी आचार्यों के सामने बुद्ध- 
वचन थे और वही उनके सब आदशों के, चाहे वे जितने नवीन और युग- 
जनित दिखाई पड़े, अन्तत आधार थे। अत हम डा० हरदयाल के इस 
कथन से सहमत हो सकते हे कि प्रारम्भिक काल में चाहे गृहस्थाश्रम की 
प्रतिष्ठा भिक्षुपद से भरते ही बढ गई हो, पर बाद में भिक्षुओ का ही पद 
गृहस्थो से ऊचा मात्रा जाने लगा और यही प्रवृत्ति आज तक तिब्बत, 
चीन, जापान, आदि सब महायानी देशो में पाई जाती है। वस्तुतः भगवान्‌ 
बुद्ध के मौलिक मन्तव्य के अनुसार तो भिक्षु और गुृहस्थ में ऊँच-तीच के 
भेद का कोई प्रइन ही नही था। वें तो इन दोनो को एक दूसरे पर अन्यो- 
न्याश्षित मानते थे। भगवान्‌ का कहता था कि गृहस्थ ओर प्रव्रजित एक 
दूसरे पर अनुग्रह करनेवाले हैं। गृहस्थ भिक्षुओ को भोजन-दाव आदि देकर 
उनपर अनुग्रह करते है और भिक्षु उन्हें आदि-मध्य-पर्यवसान-कल्याणकारी 
धर्म का उपदेश देकर उनपर अनुग्रह करते हे। इस प्रकार दोनो एक दूसरे 
(१) विनय-पिठक--महावस्ग । 

(२) देखिये “दि बोधिसत्व डाबिदृत इन बुद्धिस्ट सस्कृत लिट्रेचर, पृष्ठ ४५ 


बोद्ध दर्शत तथा अन्य भारतीय दर्शन द१६ 


के अनुग्राहक है, ऊँच-तीच का कोई प्रइन नहीं ।१ एक बार जब भगवान्‌ 
से साफ तौर पर पूछा गया था कि भिक्षु और गृहस्थ में कौन श्रेष्ठ है 
तो विभज्जवादी शास्ता ने विभज्जवाद की भाषा मे ही इसका उत्तर दिया 
था, एकाशवाद के रूप में नहीं।* वस्तुत कर्म ही ऊँचा या नीचा हें, 
भिक्षु या गृहस्थ नही । चूंकि प्रत्नजित ससार के सुखो को छोडता है, उच्चतर 
साधना करता है, ऐसी जीविका (सभिक्षाचर्या) को केवल सत्य की प्राप्ति 
के लिये स्वीकार करता है जो लोक में निकृष्ठतर मानी जाती है,* 
इसलिये वह स्वाभाविक रूप से गृहस्थ से श्रेष्ठ है जो इतनी दूर नहीं जा 
सकता। जैसा अभी कहा गया, श्रेष्ठ उसका कर्म हैं, गुण है, वह स्वय नहीं। 
न तेने सेट्ठो मज्ञ्येत' श्रेष्ठाता की भावता से अहमाव आता है, जिसको 
भिक्षू छोडे हुए है। गृह-वास को भगवान्‌ ने मलिन मार्ग कहा है | 'रजा- 
पथो घरावासो'॥४ वहा पूर्ण विशुद्धि की साधना सम्भव नहीं हैं। जो 
पूर्ण विशुद्धिकामी हे, वे बिना प्रव्रज्या ग्रहण किये नहीं रह सकते। प्रन्नज्या 
ही खुला मार्ग है, वही मनुष्य का निर्वाध आध्यात्मिक विकास हो सकता 
हैं। इसलिये कोई भी धर्मं-साघना हो, जो प्रन्नजित हे वे लोक के लिये प्रकाश- 
स्वरूप होगे ही, गृहस्थ स्त्री-पुरुषो के द्वारा पूज्य, सम्माननीय होगे ही, 'आहु- 
नेय्य', पाहुनेग्य/ और लोक के लिये पृण्य बोने के अद्वितीय क्षेत्र होगे ही। 
कहने की आवश्यकता नहीं कि बौद्ध धर्म के लम्बे इतिहास में तथोक्‍त 
हीनयान' और 'महायान!ं दोनो की परम्पराओं में, कभी भिक्षु अपने इस 
गौरवमय पद से विरहित नहीं किये गये हें। वें उस वेश को धारण करते 
हैँ जिसे धर्मस्वामी ने घारण किया था । वें बौद्ध घर्म के अनुयागियों 
के लिये सदा वन्दतीय रहे है और रहेंगे। 





(१) देखिये बहुपकार-सुत्त (इतिबुत्तक) 

(२) देखिये घम्मिक-सुत्त (सुत्त-निषात)मिलाइये सुभ-सुत्तन्त(मण्मिम निकाय) 
भो। 

(३) देखिये जोवित-सुत्त (इतिवुत्तक) । चत्तारि-सुत्त (इतिवृत्तक), में भगवान्‌ 
ने भिक्षात् की प्रशत्ता करते हुए उसे अल्प, सुलभ और चिर्दोष' भी कहा 

। 

लिए सगारव-सुत्तन्त (मज्किम २५११०); महातण्हा सल्वय सुत्तन्‍्त 

(मम्खित १ए४८), चूल हत्विपदोपम-सुत्तत्त (मश्किम १॥३॥७)॥३ 

चातुस- सुत्तत्त (मश्क्रिम २२७) 


॒िवेर 


६"! 


(४) 


३१७ बोधिसत्त्व आदर्श के दिकात को अवस्थाएँ 


अब हमें वोधिसत्त्व आदर्श के विकाध्ष की मवस्थाओं पर कुछ विचार 

बोधिसत्त्य आदर्श के करना चाहिये । वोधिसत्त्व सम्वन्धी विचार के 

विकास की अवस्थाएँ विकास की मुख्यय छह अवस्थाए दृष्टिगीचर 
होती हे, जो इस प्रकार हैं-- 

(१) प्रथम अवस्था में, जब वोधिसत्वों का निर्माण हो रहा था, उनका 
पद बुद्ध से नीचा था । बोधिसत्व भी इस अवस्था में वुद्ध के 
समान प्रायः दस वल और चार वंशारदो'" से युक्त थे। सर्वे- 
प्रथम अवलोकितेश्वर बोघिसत्व का आविर्भाव हुआ । 

(२) अवलोकितेश्वर के वाद भजुश्री बोधिसत्व आये । भवलोकितिश्वर 
बुद्ध की करुणा के प्रतीक थे और मजुश्री उनकी प्रज्ञा के। विकास की 
द्वितीय अवस्था में प्रज्ञा का करुणा से अधिक महत्वपूर्ण स्थान था। 
इसका अर्थ यह है कि मजुश्नी वोविसत््व की अवलोकितेश्वर 
से अधिक होती थी ॥ 

(३) बाद में यह क्रम बदल गया। कंवुणा को प्रज्ञा से अधिक ऊँचा स्थान 
मिला। यही महायान का अकृत विकास था और उसका मूल सन्देश भी । 

(४) योग का प्रचार महायाव वौद्धधर्म के योगाचार (विज्ञानवाद) सम्प्रदाय 
के प्रभाव के परिणाम स्वरूप बढा। वोधिसत्व “महायोगी' कहे 
गये हे। 

(५) दुखी पुरुषो की सेवा को निर्वाण-श्राप्ति से ऊँचा बताया गया। 
(६) अब तक मुख्य वोधिसत्व उतन्न हो चुके थे, मजुत्नी, अवलोकितेश्वर, 
समन्तभद्र, वज्रपाणि, वज्जगर्भ, क्षितिगर्भ, रलगर्भ और मैत्रेय। 
इनमें करुणा के प्रतीक अवलोकितेश्वर का स्थान सर्वोच्च निश्चित 

हो गया। यही महायान का अन्तिम विकास था । 
यहाँ यह कह देना आवश्यक होगा कि वोधिसत्त्वों का निर्माण कल्पना 
से किया गया था और उनके लिये कोई निरिचित ऐतिहासिक आधार नही 
घा, परन्तु यह मानना पडेगा कि वोधिसत्वों की कल्पना का आधार अचन्ततः 
बुद्ध का ऐतिहासिक जीवन ही था, जिसके विभिन्न रूपो की अभिव्यक्ति बोघि- 
सत्वो के प्रतीक के रूप में की गई थी। इस प्रकार भगवान्‌ बुद्ध ने निर्वाण 


(१) बुद्ध कें दस बल और चार वेशारदयों के लिये देखिये महासोहनादसुत्त 
(मज्म्वमि० ११२२) 


बोद दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शात द्‌श्८ 


प्राप्ति के बाद जिस करुणापूर्ण वृष्टि से छोक का अवलोकन किया 
था उसी को छोड जअवलोकितेश्वर वोधिसत्व और कुछ न थे। इसी प्रकार 
मजु घोष वाले वुद्ध ही मजुथी वोधिसत्व के रूप में प्रतीकवद्ध हो गये 
थे। इसी प्रकार अन्य बोधिसत्व भी बुद्ध के जीवन और व्यक्तित्व के 
विभिन्न गुणों के प्रतीक मात्र हे। बोधिसत्वों की यह कल्पना किस प्रकार 
थौत परम्परा के पौराणिक तत्वों को भी आत्मसात्‌ करती हुई, उनके साथ 
समन्वय स्थापित करती हुई, वँदिक परम्परा के हो विश्वमय ब्रह्म की 
ओर चली गई, यह अवलोकितेश्वर के इस वर्णन से स्पष्ट होगा, 
जहाँ उन्हे ब्रह्मा और ईश्वर के गुण प्रदान कर दिये गये हे--अवलोकितेश्वर 
की आखो से सूर्य-चन्द्रमा उत्पन्न हुए हैं, ब्रह्मा और दूसरे देवता उनके कन्धों 
से उत्न्न हुए है, नारायण हृदय से और सरस्वती दातो से उत्पन्न हुई हें। 
उनके असख्य रोम-विवरो में असख्य बुद्ध समाये हुए हे---अवलोकितेश्वर का 
विश्व को दान है यह छह अक्षर का मन्त्र---ऊें मणि पद्मे हु--यह मोक्षदाता है। 
इस उद्धरण से हम अच्छी प्रकार देख सकते हे कि किस प्रकार महायान 
सन्‍्त्रयान के माध्यम से होकर आर्य सनातन धर्म (हिन्दूधर्म) में प्रवेश करने 
वाला है। यह महायान का ही कहना था कि बुद्ध एक, दो, दस-बीस नही, 
असख्य है, 'कोटि-नियुत-शत-सहस्थराणि' हे, सम्पूर्ण गझगा में जितने रेत के 
कण नही हे उनसे अधिक बुद्ध हें" और सब बुद्ध एक हे १। इसने 

उसके हिन्दू धर्म में प्रवेश के मार्ग को अत्यधिक सरल बना दिया। 
वोधिसत्त्व के लिये पारमिताओ का अभ्यास अत्यन्त आवश्यक माना गया है । 
पारमि या पारमिताओ का वर्णन पालि साहित्य में भी है। सुत्तनिपात, जातक 
और नेत्तिपकरण आदि ग्रन्थों में पारमिताओ का वर्णन 
पारसिताएं है। उच्चतम साधको के 'पारमिपत्त' (पारमिता-प्राप्त, 
पूर्णताप्राप्त) होने की वात वहाँ कही गई है। स्थविरवाद 
बौद्धधर्म में दस पारमियों या पारमिताओ का वर्णन है, जो इस प्रकार है, 
दानशीलू (सीछ), निष्कामता (नेक्खम्म), प्रज्ञा (पञ्ञ्ञा), वीर्य (विरिय ), 
क्षान्ति (खन्ति), सत्य (सच्च), अधिष्ठान (अधिट्ठान), मैत्री (मेत्ता) और 
(१) देखिये छलितिविस्तर ३७६।५; सद्धमंपुण्डगीफ २३८।४;  लूझूका 
चतार सूत्र, पृष्ठ २३४; देखिये हरदयाल दि बोधिसत्व डॉक्टिन इन 

वुद्धिष्ट सस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ २५ 
(२) महायान सूत्रालंकार ४८१११६ ८श२ 


६१९ पारमिताएँ 


उपेक्षा (उपेक्खा)। इनमें से दान, शील, निष्कामता, अधिष्ठान, सत्य, मैत्री 
बौर उपेक्षा, इन सात पारमिताओ का भगवान्‌ बुद्ध द्वारा अपने २५ पूर्वजन्मो में 
पूरा करना पालि ग्रन्थ 'चरियापिटक' में दिखाया गया है। जातको की कहानियां 
पारमिताओ के सिद्धान्त पर ही आधारित है। महासाधिको के सिद्धान्तो में 
पारमिताओ का स्थान आधारभूत था। उन्हीं के विकास-स्वरूप महायान में 
पारमिताओ का सिद्धान्त गृहीत हुआ। बोधिसत्त्व पारमिताओं के अभ्यास के 
द्वारा वोधि को प्राप्त करने का उद्योग करते है। अधिकतर महायान सस्क्ृत 
साहित्य मे प्रथम छह पारमिताओ का ही उल्लेख हैं। दिव्यावदान, ललित- 
विस्तर और शतसाहस्तिका प्रज्ञापारमिता में छह पारमिताओ का ही उल्लेख 
है। दशभूमिक-सूत्र में छह पारमिताओं की सूची में चार और जोडकर 
सख्यापूरी १० करदी गई है। परन्तु जोडी हुई पारमिताएँ स्थविरवादी 
परम्परा के समान न होकर ये हे, उपायकौशल्य, प्रणिधान, वल और ज्ञान। 
पारमिताओं के सम्बन्ध में स्थविरवादी ओर महायानी परम्परा में कोई 
विशेष अन्तर नहीं दीखता । 
बोधिसत्त्व को सर्वप्रथम अपनी आध्यात्मिक प्रगति पर अग्रसर होने के पूर्व 
बोधिचित्त का उत्पाद करना होता है, उसे तीत्र सकल्प करना होता है कि में 
वोधि प्राप्त करूँगा, । वोधि प्राप्ति के लिये उसे चित्त को 
बोधिचित्तोत्पाद और तैयार करना होता है। बोधिचित्तोत्पाद वस्तुत बोधि 
आध्यात्मिक विकास प्राप्त करने के लिये सकल्प बल इकट्ठा करने का ही 
की दस भूमियों. नाम है । वह उसके लिये मनोवैज्ञानिक तैयारी है । उससे 
पहले भी बोधिसत्व को पूजा-वन्दनादि की तैयारी करनी 
होती है, जिसका वर्णन पहले कर चुके हे। वोधिसत्त्व प्राणी सोचता है--पच 
कषायों में ससार जकडा हुआ है, जीवन क्षय हो रहा है, मनृप्य पापग्रस्त है, 
जगत्‌ कप्ट की अवस्था में पडा है। इस प्रकार सोचकर वह करुणा और कृपा 
की अपने अन्दर वृद्धि करता है । उसकी प्रार्थना है “में सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करूं, 
सव जीवो का हित करूँ और निर्वाण और वुद्ध-ज्ञान में उन्हें स्थित करूँ।” वह 
कल्याणमित्र की भी खोज करता है जो उसे आध्यात्मिक कठिनाइयो में परामर्श 
देता है और सहायता करता है । बोधिसत्व प्रणिघान (तीत्र सकल्प) करता हूँ में 
भव से पार होकर दूसरो को भव से पार कराऊँगा, स्वय आश्वस्त होकर में दूसरो 
को आइवासन प्राप्त कराऊँगा, स्वय मुक्त होकर में दूसरो को मुक्ति दिलाऊँगा।' 
बोधि-चित्त-ग्रहण का विस्तृत वर्णन शान्तिदेव ने 'बोधिचर्यावतार' के प्रथम 
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सत्य के ही प्रचारार्थ, कुछ अल्प परिवर्तित स्वरूप दे दिया, जो बुरा नहीं कहा 
जा सकता। उनके प्रयत्नों के परिणामस्वरूप ही, उनकी समत्वय-दृष्टि के 
फलस्वरूप ही, बौद्ध धर्म एशिया का घर्मं वत सका। हम इस वात को भूल 
नही सकते कि महायान की सम्पूर्ण मान्यताओं की आधारभूमि वुद्ध-उपदेश है। 
हमने [इस परिच्छेद मे यही दिखाने का प्रयत्त किया है। स्थविरवाद के 
वोधिपक्षीय धर्मों की, उसके सम्पूर्ण नैतिक आदर्शवाद की, पूर्ण स्वीकृति 
महायान में है, यह हम पहले दिखा चुके हैं। अत महायान वौद्ध घर्म कौर 
पालि बौद्ध घर्म मे कोई आधारभूत भेद नहीं हैँ । जैसा स्वय महायान ने 
कहा है, यान तो कवर एक ही हैं और वह है वुद्धन्यान। महायानं और 
तथोक्‍्त 'हीतयान' दोनो उसी के स्वरूप हे, जिनके अन्तिम आधार और 
प्रामाण्य बुद्धवचन ही हैं। 
जैसा हम पहले कह चुके हैं, महायान का साहित्य अत्यन्त विश्ञाल है। चीन, 
तिब्बत, जापान और कोरिया की भाषाओं एवं मध्य-एशिया की अनेक प्राचीन 
भाषाओ में उसकी जो विशाल साहित्य-सम्पदा बिखरी 
महायान का साहित्य पडी है, उसका अभी कोई अनुमान नहीं लगाया जा 
सकता | सस्कृत और अरद्ध सस्क्ृत मे जो साहित्य है वह 
अलरूग। इस सब साहित्य के केवल' नाम-परिगणन के लिये बीसियो जिल्दो को 
आवश्यकता होगी। बुनियो नजियो ने चीनी और तिव्बती भाषाओं में अनुवादो के 
रूप में प्राप्त महायानी साहित्य के ग्रल्थो की सूची* बनाई है, जो काफी 
लम्बी है । इसके बाहर भी प्रभूत महायानी साहित्य है, जिसको एक व्यवस्थित 
रूप में बाधना अशकक्‍्य सा जान पडता है। वस्तुत महायान-धर्म के पास 
कोई व्यवस्थित धामिक साहित्य भी नहीं है जिस प्रकार कि स्थविरवादियों या 
सर्वास्तिवादियो के पास हैं। सम्मवत महायान बौद्ध घर्म के साहित्य की 
विशालता ही इस अव्यवस्था का कारण हैँ। जबकि स्थविखादियो के ग्रन्थ पालि 
में हैं ओर सर्वास्तिवादियों के अर्द्ध सस्कृत में, महायान आचार्यों ने सस्कृत को ही 
अपने प्रज्ञानों से गौरवान्वित किया था। उनके प्राय सब ग्रन्थ सस्कृत (या कुछ 
मिश्षित सस्क्ृत) में हो लिखे गये थे। महायान धर्म के नौ ग्रन्थ सबसे अधिक 
महत्त्वपूर्ण हे, जो उसके दोनो सम्प्रदायो (विज्ञानवाद और शुन्यवाद) को मान्य 
हैं। नैपाछी ब)द तो इन ग्रत्थो के अनन्य भक्त ही हैं। वैसे विदेशों में भी जहा 





(१) फेदेलाय आँव दि चाइनोज बुद्धिस्ट त्रिपिटक, बुनियो सजियो द्वारा संकलित । 
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यौद्ध धर्म का प्रचार है, इनमें से वहुत से ग्रन्थो का अत्यन्त आदरणीय स्थान 
है। ये नौ ग्रन्य हे (१) अष्टसाहस्िका प्रज्ञापारसिता, (२) गण्डव्यूह, 
(३) दशभूमीश्वर, (४) समाधिराज, (५) लकावतार सूत्र, (६) सद्धमें- 
युण्डरीक, (७) तथागत गुह्यक, (८) ललित विस्तर तथा (९) सुवर्ण प्रभास 
अष्टसाहल्लिका भ्रज्ञापारमिता' में हमें सर्वे प्रथम महायान की शिक्षाओं के 
दर्शन होते हे और यह प्रथम शताब्दी ईसवी,पूर्व की रचना हैं*। इस रचना में 
आठ सहसख्र इलोक हैं, इसलिये इसका नाम “अष्ट साहज़िका प्रज्ञापारमिता' पडा 
है। यह रचना भगवान्‌ बुद्ध की छ पारमिताओ का वर्णन करती है, विशेषतः 
उनकी प्रज्ञापारमिता का, जो, सर्वेश्रेप्ण पारमिता हूँ। शून्य को ही इस ग्रन्थ 
में प्रज्ञापारमिता कहा गया हैं। वस्तुत शुन्यता-दर्शन इस ग्रन्थ का आधारभूत 
विषय है। अष्टसाहसिका प्रज्ञापारमिता' के अतिरित अन्य अनेक प्रज्ञा पारमिता' 
नाम से पुकारी जाने वाली रचनाए सस्कृत, चीनी और तिव्वती भाषाओं में 
उपलब्ध हें। इन सब का विवरण नजियो ने अपने केटेलाग' में दिया है। 
“अष्ट- साहछिका प्रज्ञा पारमिता' के अतिरिक्त अन्य मुख्य प्रज्ञा पारमिताएं हूँ 
(१) शतसाह्निका प्रज्ञापारमितारे (२) ५चरविशतिसाहल्षिका प्रज्ञापारमिता 
(३) अष्टादशसाह॒स्रिका भज्ञापारमिता (४) दशसाहतस्लिका प्रज्ञापा- 
रमिता (५) सप्तशतिका क्रज्ञापारमिता, आदि* | तिब्वती परम्परा 
के अनुसार अध्टसाहन्लिका प्रज्ञा पारमिता ही प्राचीनतम है। प्रोफेसर 
नजियो के अनुसार दशसाहत्लिका क्रज्ञापारमिता अष्ट्साहल्लिका का 
ही रूपान्तर हैँ । नेपाली परम्परा की मान्यता है कि मौलिक रूप में प्रज्ञा 
पारमिता में एक लाख पचीस हजार इलोक थे, जिनका पहला सक्षेप शतसाहस्चिका 
के रूप में किया गया और फिर क्रमश पच विशति साहत्निका, अष्टादश 


(१) एशियादिक सोसायटी आऑँब बंगाल द्वारा[प्रकाशित | 

(२) नलिनाक्ष दत : एस्पेक्ट्स जाँव महायान्र वुद्धिज्म, पृष्ठ ४० 

(३) एशियाटिक सोसायटी आँच बंगाल द्वारा प्रकाशित । 

(४) गायकवाड़ ओरियन्दल सीरीज़ द्वारा प्रकाशित ॥ 

ई५) महाव्युत्पत्ति (पृष्ठ ६५) में छह प्रज्ञापारमिताओ का उल्लेख है, जो इस 
प्रकार है. (१) शतसाहल्लिका (२) पंच विशति साहल्िका (३) 
अष्ट साह॒लिका (४) पंचशत्तिका (५) त्रिशतिका और (६) सप्त 
शतिका । 
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साहस्लिका और अष्ट साहन्निका के रूप में सक्षेप किये गये*। इस प्रम्परा 
के बजाय अवसर तिब्वती परम्परा ही अधिक प्रामाणिक मानी जाती हैँ। यद्यपि 
अष्टसाहस्निका प्रज्ञापारमिता ही प्राचीनतम पारमिता है, परन्तु प्राचीनतम चीनी 
अनुवाद दशसाहल्निका भ्रज्ञापारमिता का हुआ, जो सन्‌ १४८ ई० के लगभग 
लोकरक्ष द्वारा किया गया। इस प्रज्ञापारमिता का मूल सस्कृत आज उपलब्ध नही 
है। प्रविशति साहलिका २६५से ३१६ ई० के बीच और शतसाहस्रिका 
६५९ ई० के लगभग चीनी भाषा में अनुवादित की गई । शतसाहख्रिका 
प्रज्ञापारमिता का रचना-काल प्राय पाँचवी शताव्दी ईसवी माना जाता हैं। 
सम्पूर्ण प्रज्ञापारमितो का आधारभूत विपय हैं शून्यता-दर्शन का विवेचन । 
शन्यता, समाधि पारमिता, बोधिपाक्षिक धर्म, स्कन्ध, आयतन, धातु, इच्धिय 
आदि विषयों का उन्होने निरूपण किया है, जो स्थविरवादी परम्परा के 
अनुसार अभिधम्म के विषय है। इन प्रश्मापारमिताओ का बोद्ध दर्शन में 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान है। नागार्जुत का शून्यता-दर्शन इन श्रज्ञापारमित्ताओ 
पर ही आधारित है। उन्होने अपने 'महाप्रज्ञापारमिता शास्त्र”! को उपर्युक्त 
प्रज्ञापरमिताओं में से किसी एक की व्याख्यास्वकूप ही लिखा था, 
परन्तु किस विशिष्ट 'भ्रज्ञापारमिता' को उन्होने अपनी रचता का आधार 
साता था, यह निदचयपूर्वक नही कहा जा सकता। असग ने अपने 
विज्ञानवादी दर्शन को व्यवस्थित स्वरूप देंने में प्रज्ञा पारमिताओं से सहायता 
ली थी। वस्तुत सम्पूर्ण महायानी विज्ञानवादी और शून्यवादी आचार्यों 
के सामने भ्रज्ञापारमिताएँ प्रामाणिक आधारभत ग्रन्थों के रूप में उपस्थित 
थी, जिनका उन्होने भरपूर उपयोग किया है। वज्नच्छेदिका प्रज्ञापारमिता, 
जिसका अनुवाद ४०० ई० के लगभग चीनी भाषा में हुआ, सम्मवत चौथी 
शताब्दी ईसवी की रचना है और प्रज्ञा पारमिताओ पर आधारित है। यह 
नागार्जुन की रचना वताई जाती है, परन्तु यह बात प्रमाणसिद्ध नही है* । 
'गण्डव्यूह” मज्जुश्नी बोचिसत्व की भ्रशसा में लिखा गया हँ और धमंकाय 
तथा 'शून्यता' सम्बन्धी सिद्धान्तों का भी निरूपण करता है । इस ग्रन्थ का 





(१) देखिये राजेन्द्रलाल सिन्न द्वारा सस्पादित अष्टसाहलिका प्रशापारमिता 
की भूमिका, पृष्ठ ४ (एशियाटिक सोसायटी आँच बंगाल) 


(२) देखिये हरदयारू : दि बोधिसत्त्व डॉबिट्रन इन बुद्धिस्ट संस्कृत लिदरेचर, 
पृष्ठ ३८३ 


इ्र्प्‌ सहायान का साहित्य 


चीनी अनुवाद ३१७ और ४२० ई० के बीच किया गया। 'दशभूमीश्वर' बुद्धत्व 
प्राप्त करने की दस भूमियों का वर्णन करता हैं। इसी का दूसरा नाम दश- 
भूमिक सूभ्ष भी है। इसका चीनी अनुवाद घर्मेरक्ष ने २९७ ई० में और 
कुमारजीव ने ३८४-४१७ ई० में किया" । इस ग्रन्थ की मौलिक रूप में 
रचना तृतीय शताब्दी ईसवी के आदिम भाग में हुईं। समाधिराज' में यह 
बताया गया हैँ कि समाधि की अन्तिम अवस्था किस प्रकार प्राप्त की जाती है। 
लझ्कावतार सूत्र! ( ४००ई० ) में योगाचार सिद्धात्तो का वर्णन है। इस ग्रन्य 
में ( बिलकुल अनैतिहासिक रूप में* ) बुद्ध के द्वारा लछ्काधिपति रावण 
को योगाचार सिद्धान्तों का उपदेश देले हुए दिखाया गया है। चीन और जापान 
के ध्यान ( जेंन )--बौद्ध धर्म का आधारभूत ग्रन्थ यही हैं। इसका गुणभद्र ने 
४४३ ई० में और वोधिरुचि ने ५५३ ई० में चीनी भाषा में अनुवाद किया ॥£ 
सद्धमंपुण्डरीक सूत्र ( २५० ई० ) महायान -धर्म की दृष्टि से अत्यन्त 
महत्वपूर्ण ग्रन्थ है। इस ग्रन्य का प्राचीनतम भाग ( प्रथम अध्याय से लेकर 
इव्कीसवें तक ) प्रथम शताब्दी ईसवी पूर्व की रचना माना जाता है, और 
उत्तर भाग ( अध्याय २१-२६ ) तृतीय शताब्दी ईसवी की | साहित्यिक दृष्टि 
से भी यह एक वहुमूल्य ग्रन्य हैँ और जो प्रवृत्तियाँ महायान घर्मं की 
लक्षण-स्वरूप मानी जाती हूँ उनका यह सम्भवतः सर्वोत्तम परिचायक है। इसमें 
बुद्ध भगवान्‌ को देवातिदेव तथा अनादि, अजच्मा ओर सृष्टिकर्ता कहा गया है $ 
जो बुद्ध की घातुओ की पूजा करें मोर स्तूपो का निर्माण करें, उनके लिए भी यहा 
निर्वाण का आश्वासन है। इस ग्रन्थ का चीनी अनुवाद घमरक्ष ने २६५-३१६ 
ई० के बीच जोर कुमारजीव ने ३८४-४१७ के वीच किया। 'तथागतक्त 
गुह्यक' में तथागत के ज्ञान और गुणो का वर्णन है। ललित विस्तरा 
बुद्ध को स्वयम्मू प्रमपुरुष मानकर कुछकुछ 'लोकवत्तुलीलाकंवल्यम्‌' ( ब्रह्मसूऋ 
३१३।३४ ) को भावना में बुद्ध की लीलाओ का वर्णन करता है। यह 
ग्रन्थ मिश्रित सस्कृत में लिखा गया हैँ । इस ग्रन्य का चार वार चीनी भाषा 
में अनुवाद हुआ। सन्‌ २२१-६३, ३०८, ४२०-७९ और ६८३ ई० में॥ 


(१) एशियाटिक सोसायटी आँव वगाल द्वारा प्रकाशित । 

(२) अपनों मूल वस्तु में जनैतिहासिक होने पर भी इस ग्रन्य में हुणों के नायक 
तोरमाण और मिहिरकुल का भी वर्णन आया है, अतः प्राचीन भारतीय 
इतिहास के गवेषकों के लिए ऐतिहासिक रूप से भो यह्‌ ग्रन्य गवेबणीय है ४ 

बौ० ४० 
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इस ग्रन्थ के प्राचीनतम अछ तृतीय शताब्दी ईसवी पूर्व के हैँ। इस ग्रन्थ का 
अन्तिम सम्पादन डा० विन्टरनित्ज के मतानुसार दूसरी शताव्दी ईसवी में 
और डा० हरदयाल के मतानुसार छठी शताब्दी ईसवी में हुआ | सुवर्ण 
प्रभास का अधिकतर रूप तान्त्रिक है और पाराणिक तत्व का भी इसमें 
आधिक्य है। उपर्युक्त सभी नौ ग्रन्थ अपने समष्टि रूप में 'महायान सूत्र 
कहलाते है जिनके आधार पर ही और जिनके सक्षेप स्वरूप ही, जैसा कि हम 
आगे देखेंगे, नागार्जुन ने अपनी माध्यमिक कारिका' लिखी। उपर्युक्त ग्रन्थों 
के अतिरिक्त 'सुखावतीव्यूह' में वौद्धों के स्वर्ग का वर्णन उपलब्ध होता है 
और अमिताभ बुद्ध का भी । इस ग्रन्थ का जापान आदि देशों में बहुत 
आदर और प्रचार है । सन्‌ १४८-१७० के बीच इस ग्रन्थ का चीनी भाषा 
में अनुवाद किया गया। इसके दो रूप आज प्राप्त होते हे। इस ग्रन्थ का 
रचनाकाल प्रथम शताब्दी ईसवी पूर्व ह। 'कारण्डव्यूह' नामक ग्रन्थ तो विलकुर 
पौराणिक स्वरूप ही ग्रहण करता है ओर अविलोकितेश्वर बोधिसत्व के आत्मो- 
सर्ग का वर्णन करता है। इस ग्रन्थ का चीनी अनुवाद दसवी शताब्दी में हुआ । 
सम्भवत* यह आठवी-नवी शताब्दी ईसवी की रचना हैं। सम्पूर्ण विश्व की 
विमुक्ति के बिना व्यक्तिगत विमुक्ति का कोई अर्थ नहीं है, यह तत्व इस 
ग्रन्थ मे बडी अच्छी तरह दिखाया हैं। 'महावस्तु' ग्रन्थ भी इस सम्बन्ध में 
अत्यन्त स्मरणीय है। अपने प्राचीनतम रूप में यह तृतीय शताब्दी ईसवी 
पूर्वे विद्यमान था। विन्टरनित्ज और कीथ के मतानुसार चतुर्थ शताब्दी मे और 
डा० हरदयाल के मतानुसार छठी या सातवी हताब्दी में इस ग्रल्थ का अन्तिम 
सम्पादन किया गया। यह ग्रन्थ अद्धे-सस्कृत में लिखा गया है। वास्तव में 
यह ग्रन्थ हीनयान-सम्प्रदाय के लोकोत्तरवादी' भिक्षुमं का है, जो बुद्ध को 
अलौकिक या लोकोत्तर पुरुष मानते थे। किन्तु इसमें सर्वत्र ही महायान धर्म के 
दृष्टिकोण का बाहुलल्‍्य है, अत यह महायान-सम्प्रदाय का भी ग्रन्थ माना जा 
सकता है। पौराणिक तत्व का इस म्रन्थ में अत्यन्त बाहुलय है। दशभूमि, 
वुद्धानुस्मृति, बुद्धारचन, स्तृप-परिक्रमा और पुष्पसमर्पण. आदि के विस्तृत 
वर्णन इस ग्रन्थ में भरे पडे हें। इस ग्रन्थ में कहा गया है कि जब बुद्ध हँसते - 





(१) ललित विस्तर' अपये वर्तमान स्वरूप में महायान-सम्प्रदाय का ही एक 
प्रन्थ हूं, परन्तु आरम्भ में यह सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय की बुद्ध-जीवनी थी । 
बाद में रूपान्तरित होकर यह महायान-सम्पवाय का ग्रन्थ बन गया । 


२७ |! अवदान-साहित्य 


अ तो सम्पूर्ण लोको में प्रकाश हो जाता था। यह भी कहा ग्रया हैँ कि बुद्ध 
की न माता थी, न पिता थे, वल्कि वे स्वयम्भू थे। आायशूर-रचित जातक- 
माला' ( चौथी शताब्दी ईसवी ) ग्रन्थ भी इस सम्वन्ध में स्मरणीय हैं। यह गद्य 
और पद्य दोनों में लिखा मग्या हैं ओर काव्य-शैली पर इसकी रचना हुई 
हैं। इसमें व॒ुद्ध के पूर्व जन्म की कथाओं का वर्णन हैं और इसके अतिरिक्त 
अन्य कई उपदेशात्मक कथानक भी हे जिनका उपयोग भिक्षु अपने उपदेशो में 
अक्सर करते थे। लामा तारानाथ ने आयंशूर को अश्वघोष और मातृचेट 
से मिलाया है, जो ठीक नही माना जा सकता। आर्यशूर का समय सम्मवत' पाँचवी 
शताब्दी ईसवी है । सम्भवत' उनका समय चौथी शताब्दी ईसवी भी हो, क्योकि 
उनकी एक रचना का अनुवाद ४३४ में चीनी भाषा में हो गया था, परच्तु 
उसे हरदयार ने प्रामाणिक नहीं माना हैँ*। अवदान-साहित्य का 
मी यहाँ कुछ वर्णन कर देना चाहिए। 'अवदार्ना शब्द का अर्थ है धामिक 
कार्य, किन्तु आत्म-वलिदान, सस्था-स्थापन, स्तृप या चैत्य-निर्माण तथा द्रव्य 
या पुष्प-फल-दान आदि के विस्तृत अर्थ में भी अवदान' शब्द का प्रयोग 
किया गया है। अवदान' ग्रन्थों मे वुद्ध स्वयं अपने मुख से अपने पूर्व जन्मों 
की कथा कहते हें और उसके आधार पर उपदेश देते हे। अवदान-साहित्य 
का मुख्य ग्रन्थ है अवदानशतका जो दस विभागों में विभवत हेँ॥ इस ग्रन्थ 
का प्रथम चीनी अनुवाद सन्‌ २२३-२५३ ई० के वीच हुआ। इस रचना में 
दीनार' शब्द का प्रयोग है, अतः यह द्वितीय शताव्दी की कृति मानी जा सकती 
है। इसकी कहानियो में केवल प्रथम दस का रूप महायानी है, वाकी हीन- 
यानी रूप की हें। इसके अतिरिक्त दिव्यावदान, अशोकावदान, कल्पद्रुमावदान, 
बोधिसत्त्वावदान कल्पलता ( ग्यारहवी शताब्दी ) और ब्रतावदान आदि अन्य 
अवदान-साहित्य के ग्रन्थ हे। दिव्यावदान के प्राचीनतम अश हिंतीय शताब्दी 
ईसवी पूर्व के हैं। यह ग्रन्थ अपने मूल रूप में महासर्वास्तिवाद सम्प्रदाय 
का था। मुख्यतः यह ग्रन्थ हीनयान परम्परा का हैं। इसका महायानी सस्करण 
विन्टरनित्ज के मतानुसार तृतीय शताब्दी ईसवी में किया गया। जवदान-साहित्य 
अशत- तो सर्वास्तिवादी हैं और अशतः महायानिक, किन्तु मुख्य तत्व उसमें 
महायान घमम के ही हे, अत* यहाँ उसका इसी रूप में वर्णन किया गया हे । 

महायान के सिद्धान्तो को सकलनात्मक रूप दने वाली एक प्रसिद्ध 





(१) देखिये दि बोधिसत्त्व डॉक्ट्रिन इन वुद्धिस्ट संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ३८४ 
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रचना घ्म सग्रह' है जो गलत रूप से नाग्रार्जुन की कृति बताई जाती है। 
4स्तुत' यह सातवी या आठवी शताब्दी के किसी लेखक की रचना है। इस 
रचना का चीनी अनुवाद दसवी शताब्दी में हुआ । इसी प्रकार की एक दूसरी रचना 
भहाव्युत्तत्ति ” है जिसका सम्बन्ध मुख्यत' पारिभाषिक शब्दो की व्याख्या से 
है। यह नवी शताब्दी ईसवी की रचना है। 

जैसा हम पहले कह चुके है, महायान का साहित्य व्यवस्थित रूप में नहीं 
है। उसका वितय उसके विशाल साहित्य में ही सम्रथित:है, उसका पृथक्‌ 
अस्तित्व नही है। वस्तुतः जहाँ तक विनय -पिटक का सम्बन्ध था, हीनयानियों 
से महायानियो का अधिक पार्थेक्य नहीं था। दोनो के विनय-नियम, उपसम्पदा- 
नियम, प्रातिमोक्ष-नियम, प्रायः एक से ही थे, छोटे-मोटे परिवर्तेनों के साथ | 
चीनी और तिव्बती अनुवादो में जो विशाल महायानी साहित्य सुरक्षित है, उसमें 
निम्नलिखित विनय-सूत्र बुनियों नजियो ने खोजे हैँ-- 

(१) बोधिचर्यानिर्देश 

(२) बोधिसत्त्व प्रातिमोक्ष सूत्र 

(३) भिक्षु-विनय 

(४) आकाश गर्भ सूत्र 

(५) उपालि परिपृच्छा 

(६) उम्रदत्त परिपृच्छा 

(७) रलमेघ सूत्र 

(८) रत्तराशि-सूत्र 

सम्मवत” और अधिक विनय-सूत्र महायानी साहित्य के अन्तगंत प्राप्त 
हो सकते हैँ, क्योकि शान्तिदेव ने “शिक्षा-समुल्चय/ में कहा है “उक्तानि च॑ 
सूत्रान्तेष॒ बोधिसत्त्वशिक्षापदानि! । पालि साहित्य में निहित बुद्ध-बचनों का 
वर्गकरण नो अग्रो में किया गया गया था । भहायानी आवचार्यों ने अपने 
साहित्य का वर्गीकरण वारह अगोरो के रूप में किया है । अष्टसाहसिका 
प्रशापारमिता को उन्होने रक्खा है, सूत्र की श्रेणी में और गण्डव्यूह, 
समाधिराज और सद्धमें पुण्डरीक को व्याकरण ( वेय्याकरण ) के रूप में। 
अन्य साहित्य का भी इस प्रकार वर्गीकरण किया हैं। परन्तु उसमें सुव्यवस्था 
नही आने पाई हूँ। वस्तुत पालि साहित्य के नवाग|वर्गीकरण में भी सुव्यवस्था 
नही थी, चयोकि उसके अनुसार भिन्न-मिन्न ग्रन्थो का निर्देश करना कठिन था। 

उपयु कत विवरण महायानी साहित्य की पूरी कहानी नही है। नागार्जुन, 


5६२९ होनयान : साहित्य और सिद्धान्त 


असग, वसुबन्धु, शातिदेव आदि वीसियो आचार्यों ने महायान साहित्य को समृद्ध 
किया है। उनके विरण पर हम महायान-दरशेन का विवेचन करते समय आयेंगे। 


३--हीनयान : सम्प्रदाय, साहित्य ओर सिद्धान्त 


वैज्याली की सगीति के वाद वौद्ध सघ जिन नाना शाखाओ में विभक्त हो गया 
था, उनमें तीन मुख्य थे। उनके नाम हें थेरवाद ( स्थविरवाद ), .सब्वत्यिवाद 
( सर्वास्तिवाद ) और महासघिक ( महासाधिक )। महासाधिको से आगे चल 
कर महायान का विकास हुआ। अत" महायान ने अन्य दो प्रमुख सम्प्रदायो को 
हीनयान' कहा'। इस प्रकार 'हीनयान' की परिधि में थेरवाद और सब्बत्यिवादी 
दोनो ही सम्मिलित हैँ। महायान ने स्थविखाद के नैतिक उपदेशो को तो वुद्ध 
के “उपाय कौदल्य' के रूप में स्वीकार किया, किन्तु सब्वत्यिवादियो के सब्बं 
अत्थि' 'सब है' के सिद्धान्त को तो वह वुद्ध-उपदेशो की तोड-मरोड ही समभता 
चा। इस सब्व॒त्यिवाद (सर्वास्तिवाद) ने आगे चल कर अपने स्वतत्र शास्त्रों का 
विकास किया। मध्य-देश में मथुरा और उत्तर में काश्मीर सर्वास्तिवादियों 
के प्रधान केंद्र हो गये। तिब्बत में उन्होने वौद्ध धर्म का विशाल प्रचार किया। 
कनिष्क के समय में जो सगीति बुलाई गई वह सर्वास्तिवादियो की ही थी। 
इस प्रकार ईसवी सन्‌ के रूगभग यह समुदाय अत्यन्त प्रभावशाली हो 
गया। यहाँ 'हीनयान के ताम से जिस सम्प्रदाय का वर्णन करेंगे, वह सर्वास्तिवाद 
ही हूँ जिसके सर्वास्तित्वाद के विरोघ-स्वरूप महासधिक ओर उनके वाद 
महायान का जन्म हुआ था। यहाँ पर हमारा तात्पर्य हीनयानं स्वरूप 
सर्वास्तिवाद के दो उत्तरकालीन सम्प्रदाय अर्थात्‌ सौत्रान्तिक' और “वेभाषिक' के 
साहित्य और सिद्धान्तो का निरू्मण करना ही हैँ, जिनका विकास प्रायः महायान 
के समानान्तर रूप से उसके प्रतिपक्ष रूप में हुआ। 

सोत्रान्तिक और वैमभाविक सम्प्रदायो का अन्तर्भाव, जैसा हम अभी कह चुके 
है, एक ही बौद्ध सम्प्रदाय में होता हैं जिसे हम सर्वास्तिवादी अथवा 
अनात्मा सर्वास्तिवादी' भी कहते हे। जैसा कि हम आगे पाँचवे प्रकरण में 
'शाझइकर दह्यन! का विवेचन करते समय देखेंगे, आचायें शाझकर ने इन दोनो 
सम्प्रदायो के सिद्धान्तो का अन्तर्भाव एक ही सिद्धान्तवादी सर्वास्तिग्ववादिन? 
के रूप में किया है जो दाशंनिक रूप से बिलकुल समुचित है। जैसा कि हम 
अभी देखेंगे, ऐतिहासिक दृष्टि से भी यह बिलकुल ठीक है। आये कात्यायनी- 
युत्र-विरचित ज्ञानप्रस्थान शास्त्र! सर्वास्तिवादियों का प्रथम और अत्यन्त महत्व- 
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पूर्ण ग्रन्थ हैं और वौद्धधर्म का सस्क्ृत में लिखा हुआ सम्भवतः प्रथम ग्रन्थ 
भी यही हैं । कनिष्क के सरक्षण में, आचार्य वसुमित्र की प्रवानता में, पाँच 
सौ भिक्षुओं की एक बडी सभा हुई ओर उन्होने ज्ञानप्रस्थान शास्त्रों पर 
'विभाषा' नाम की टीका लिखी। यह “विभाषा' नाम की टीका जिन्हें 
मान्य हुई वे तो वैभाषिक' कहलछाने छंगे और जिन्होने इसका प्रामाण्य स्वी- 
कार न कर केवल 'सुत्त पिटक' पर ही जोर दिया वे 'सौत्रान्तिक' कहछाने 
लगें। काइमीर और गान्धार के सर्वास्तित्ववादियों ने विभाषा' को प्रमाण 
माना, अत वे इसी समय से वैभाषिक' नाम से प्रस्यापित हो गए और मथुरा 
के सर्वास्तिवादियो से भेद दिखाने के लिए इन्हीं को 'मूल सर्वास्तिवादी' भी 
कह कर पुकारा जाने रगा। आचार्य वसुबन्धु ने आगे चल कर काइमीर के 
वैभाषिको के सिद्धान्तो के अनुसार ही अपने प्रसिद्ध अभिधर्म कोश को रचना 
की और इसीलिए इस ग्रन्थ के अन्त में उन्होने कहा भी है 'काइ्मीर वैभाषिक 
नीतिसिद्ध: प्रायो मयाय कथितो $भिधर्म ' । अस्तु, यहाँ हम पहले सर्वास्तिवादियों 
के साहित्य का कुछ विवरण देकर फिर उनके सम्प्रदायो की परम्परा पर आएंगे । 

जैसा कि हमने पहले कहा, अभिषर्मज्ञानप्रस्थानशास्त्र' सर्वास्तिवादियों 
का सबसे प्रथम और अत्यन्त महत्वपूर्ण ग्रस्थ है और यह सर्वास्तिवाद परम्परा 
के प्रवत्तेक आये कात्यायनीपुत्र ने, जो सर्वास्तिवादियो के सतानुसार बुद्ध 
के चतुर्थ प्रधान शिष्य थे, लिखा। इस महाग्रन्य को युभानू-चुनाऋ ने 
६५७-६० ई० में बीस भागो में चीनी भाषा में अनुवादित किया, यह सूचना 
भी देना यहाँ अनावश्यक न होगा" । इस महाग्रन्य के साथ ही छह 
अन्य महाग्रन्थ हैं जिनको सर्वास्तिवादी प्रामाणिक मानते हैँ और जो इनके” 
लिए एक प्रकार से वेद के षडयवत्‌ हें*। इसीलिए इन्हे 'पद्पादशास्त्र 


(१) देखिए रघूकन किमूरा : “दि ओरीजनल एण्ड डेवेरूप्ड डॉक्ट्रिस्स आफ 
इृण्डियन बुद्धिज्म'ं, अध्याय ३ ( दि डॉफिट्रन्स आफ सर्वास्तिवाविन्स ); 
डा० विमराचरण हॉ से इस चीनों अनुवादकर्ता को काइमोरी भिक्षु 
गोतस सघदेव नामक बतलाया है, देखिए उनको हिस्द्री ऑफ पालि 
लिदरेचर, जिल्‍्द पहलो, पृष्ठ ३३७ 

(२) देखिए अभिषमंकोश ( राहुल सांकृत्यायन द्वारा सम्पादित), पृष्ठ १२ 
( भूमिका ), देखिए आचार्य ताकाफुसू : जर्नल ऑफ-ालि टैक्सूट सोसा- 
यटी १९०४-१९०५ पृष्ठ छ४ 
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भी कहते हैँ। ये ग्रन्थ इस प्रकार हे ( १ ) अभिषरमंसगीतिपर्यायपादशास्त्र, 
शारिपुत्र (अथवा महाकोष्ठिल) विरचित। इस महाग्रन्थ का अनुवाद सन्‌ 
६५९ ई० में युआन्‌ चुआड्‌ ने २० भागों में किया। (२) अभिषर्मेस्कन्ध- 
पादशास्त्र मौद्गल्यायन-रचित जिसको भी युआान्‌-चुआछू ने सन्‌ ६५९ ई० में 
१२९ भागो में अनुवादित किया । (३) अभिषर्मविज्ञानकायपादशास्त्र, 
जिसके रचयिता स्थविर देवशर्मा कहे जाते हैं जिन्होने इस ग्रन्थ को, परम्परा 
के अनुसार, वुद्ध के महापरिनिर्वाण के १०० वर्ष बाद रचा। यह महाग्रन्थ 
भी युआान्‌-चुआह के द्वारा सतू ६४९ ई० में १६ भागों में अनुवादित किया 
गया। (४) अभिषर्मप्रज्ञप्तिपादशास्त्र--कात्यायनीपुत्र-विरचित, जिसके चीनी 
अनुवादकर्ता का नाम ज्ञात नही है (५) अभिषरमंधातुकायपादशास्त्र आचाये वसुमित्र 
रचित", युआन्‌-चुआऋ के द्वारा सन्‌ ६६३ ई० में तीन भागों में मनुवादित 
किया गया। (६) अभिधर्मप्रकरणपाद शास्त्र, आचार्य वसुमित्र रचित, जिसका भी 
अनुवाद २० भागों में चीनी भाषा में किया गया। उपयुक्त सात ग्रन्थ 
सर्वास्तिवादियो के अभिघमं-पिटक कहलाते है, जो एक प्रकार से स्थविरवादियो 
के उतने ही ग्रन्यो की सख्या वाले अभिधम्म पिटक' के प्रतिरूप कहे जा सकते 
हैं। उनमें आपस में नाम साम्य भी है जो इस प्रकार ज्ञात होगा-- 


सर्वास्तिवाद के अभिषमं पिटक के ल्‍्यविरवाद फे अभिघम्स 
ग्रन्थ पिटक के ग्रन्य 

१ ज्ञानप्रस्थान शास्त्र पट्ठान 

२ पघर्मस्कन्ध पाद घम्मसगणि 

३ विज्ञानकाय पाद विभग 

४. प्रज्ञप्ति पाद पुरगल पज्च्यत्ति 

५ घातुकायपाद घातुकथा 

६ प्रकरण पाद कथावत्युप्पकरण 


७. सगगीतिपर्यायपाद यमक 
परन्तु इनमें केवल नामसाम्य ही हैं और विषयो के निरूपण में दोनो 
में कोई साम्य नहीं*। इनमें से प्रसिद्धतम ग्न्य ज्ञानप्रस्थान शास्त्र” का 
(१) आचाय॑ यश्योमित्र ने इसे पूर्ण-विरचित बताया है, देखिए डा० लाहा : 
हिस्ट़ी ऑफ पालि लिठरेचर, जिल्द पहली, पृष्ठ ३४३ 
(२) द्रष्टव्य डा० ताकाकुसु : अभिधर्म लिटरेचर, जनरल ऑफ सैयल एशि- 
यादिक सोसायटी, १९०५, पृष्ठ १६१ 
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अभी पूर्ण अग्नेजी अनुवाद भी प्रकाशित नहीं हो पाया हैं, इसी से जाना जा 
सकता हैं कि इस विषय में विद्यामोी को भी कितनी केम अभिज्ता 
है। यहाँ मध्यस्थ खरोतो का ही आश्षय लेकर, यथा डाक्टर ताकाकुसु, 
डा० वाडुआ और डा० विमलाचरण छाँ के निबन्धो और छेखो का 
कृतज्ञता पूर्वक उपयोग कर, सर्वास्तिवादियों के उपर्युक्त सात अभिषम- 
सन्थों की विषय-वस्तु के विषय में कुछ निवेदन किया जाता है। 
ज्ञान प्रस्थान शास्त्र” आठ विभागों में विभक्‍त है, यथा लीकृत्तर धम्मवग्गो, 
आनवग्गो, पुस्गलवर्गो, अहिरिकानोत्तप्प वग्गो, रूपवर्गो, अनत्यवस्गो, चेतना, 
वर्गों तथा पेमंग्रारबबग्गो। छोकोत्तर धर्म क्‍या है? लोकोत्तर घर्म का 
२२ सत्काय दृष्टियों से क्या सम्बन्ध है? अकुशल मूल क्या है? ज्ञान के कारण 
क्या हैं? स्मृति क्या है? सशय क्या है? कितने प्रतीत्य समुत्पाद के प्रत्यय 
भूतकाल के जीवन से सम्बन्ध रखते हैँ, कितने वर्तमान काल के जीवन से 
ओर कितने भविष्यत्‌ काल के जीवन से ? चित्त, वितर्क, विचार, अविद्या और मन 
क्या हैं? सयोजन क्या हे ? अनुशय क्या है ? निरोघ-परिज्ञान क्या है ? निरोघ- 
साक्षात्कार क्या है? समाधि क्या है? अनागामियों की पाँच अवस्थाएँ क्या 
हैं? सक्ृंदागराभियों की अवस्थाएँ क्‍या हैं? आदि बातें इस महाग्रन्थ में निरूपित 
की गई है। सगीतिपर्याय पाद' का विषय है कि एक धर्म क्या हैं? (आहार) 
द्विधर्म क्या हें” (नाम और रूप ), त्रिधर्म क्‍या हैं ? (तीन अकुशकू मूछ, तीन 
कुशल मूल, तीन दुश्चरित-काय, वाक्‌, मन, तीन घातु, तीन पुदूगछ, तीन 
वेदनाएँ, तीन विद्याएं आदि) चतुघेम क्या हें? (चार आर्य सत्म, चार 
श्रामण्य फल, चार स्मृत्युपस्थान इत्यादि) पचधर्म क्‍या हैं? (पाँच स्कनन्‍्ध, 
पाँच बल, पाँच इन्द्रिय, पाँच गति आदि) पषड़्घर्म क्या हैं? (छः विज्ञानकाय, 
छ वेदनाकाय, छ धातु, छ अभिज्ञान, छ अनुत्तर धर्म आदि) सप्त धर्म 
नया हूँ ? (सात सम्बोध्यग, सात अनुशय आदि) अष्ट घर्मं क्या है ? (आये 
अष्टागिक मार्ग, आठ पुदुगछ, आठ विमुवित) नव घर्मे क्या हे ? (नौ सत्वावास) 
दस धर्म क्या है ? (दस अश्ैक्ष्य धर्म आदि) आदि रूप से विषयों का इस ग्रन्थ 
में निरूपण किया गया है। अत स्वभावत ही दीघ निकाय के सगीति सुत्त से 
इसकी विषय वस्तु और शैली दोनों ही बिलकुल पूरी तरह से मिलती हैं 
ओर इस प्रकार की शेली का व्यवहार_स्थविरवाद के तज्रिपिटक में मिश्चय ही 
अनेक वार किया गया है। अश्रकरणपाद शास्त्र' में पाँच स्कन्ध, पाँच घर्मं (रूप, 
चित्त, चित्तथर्म, चित्त-विश्रयुक्त-सस्कार, असस्कृत धर्में) इस प्रकार के ज्ञान 


३३ सर्वास्तिवादी सूत्र-पिटक 


(धर्म ज्ञान, अल्वय ज्ञान, परचित्त ज्ञान, सवृति ज्ञान, दुख ज्ञात, समुदय, निरोघ- 
मार्ग, क्षय, अनुत्पाद) बारह इच्द्रियाँ तर उनके विषय (चक्षु, श्रोत्र, घाण, 
जिहवा, काय, मनसू, रूप, गन्ध, शब्द, रस, स्प्रष्टव्य, घर्मायतन) सात घर्म 
(१८ घातु, १२ आयतन, ५ स्कन्घ, १० महामूमिकधर्म, १० कुशल महा- 
भमूमिक, १० क्लेश महाभूमिक, १० उपक्लेशभूमिक) आदि विषय इस ग्रन्थ 
में निरूपित हें। (विज्ञानकायपादशास्त्र' में महामौद्गल्यायन के इन विषयों 
सम्बन्धी विचारों का प्रकाशन है, यथा पुदूगल, इन्द्रिय,।चित्त, क्लेश, विज्ञान, 
बोघ्यग, इत्यादि। 'घातुकायपादशास्त्रर में दस महामूमिक धर्मों, १० 
वलेशमहामूमिक घर्मों, १० उपक्लेश भूमिक घर्मों, काम लोभ, रूप लोभ, 
अरुप्यलोभ, ह्वेष, विचिकित्सा पर, पाच दृष्टियो पर, सत्काय, अन्तग्राह, 
मिथ्या दुष्टि परामशं, शील ब्रत परामर्श तथा पाँच धर्मों (वितकं, विचार, 
विज्ञान, आहिक्य, अनपत्राप्य) आदि पर विचार हैँ। स्कन्धपाद शास्त्र में 
'पच शीलो पर, वृद्ध, धर्म, सघ पर, चार स्नोतापन्न फलो पर, समाधि, वीय॑े, 
स्मृति ओर अच्छन्द पर तथा चार आयें सत्यो आदि पर विचार है। प्रज्ञप्ति- 
पाद' शास्त्र में मुख्यतः वत्तीस महापुरुष लक्षणों पर (दीघ निकाय के 
लूकखण सृत्तन्त की विलकुछ समानता पर) तथा राग, द्वेष, मोह आदि 
पर विचार है । इस प्रकार सर्वास्तिवादियो के अभिघर्म पिठक का सक्षिप्त विवरण 
हमने दिया । वस्तुत' सर्वास्तिवादियो और स्थविरवादियो में अभिधर्म के सम्बन्ध 
में ही अधिक भेद था। सुत्त और विनय दोनो के प्रायः समान थे। 
सूत्र-पिटक का विभाजन दोनो का इस प्रकार हैँ 


स्यविरवाद सर्वास्तिवाद 
दीघ निकाय दीर्घागम 
सज्मिम निकाय सध्यमागम 
सयुत्त निकाय सयुवत॒कागम 
अगृत्तर निकाय अकोत्तरागम' 
खुहदक निकाय क्षुद्रकागम 


यहाँ इन दोनो परम्पराओ के ग्रन्थों में नाम-साम्य ही नहीं, पूरा विपय- 
साम्य भी है| सर्वास्तिवादी केवल 'निकाय' शब्द का प्रयोग न कर, उसके 
लिए 'आगम शब्द का व्यवहार करते है, दोनो की विषय-वस्तु में कोई 





(१) देखिए राहुल साहझत्यायन : विनय-पिटक--हिन्दी-अनुवाद की भूमिका । 


बौद्ध बशेन तथा अन्य भारतीय वर्शन द्रव 


विभेद नही है। सर्वास्तिवादी सर्वे प्रथम चार निकायों को ही प्रधानता देते 
हे, किन्तु उनके यहाँ क्षुद्रकागम' भी है, जिसमें, घर्मपद, उद्ान, सूत्रनिषात, 
विमानवस्तु और वुद्धवश यही पाँच ग्रन्थ हैँ, जबकि स्थविरवादीय खुद्दक- 
निकाय' में, जैसा कि हम उसके साहित्य पर विचार करते हुए पहले देख 
चुके हे, १५ ग्रन्थ हैं। सर्वास्तिवादियों के विनय-पिटक का विभाजन एकः 
सम्प्रदाय के अनुसार पाराजिक और प्रायश्चित्तिक (स्थविरों के पाराजिक 
ओर पाचित्तिय) एवं जवदान के रूप में हुआ है, ओर एक दूसरे सम्प्रदाय 
के अनुसार विनय-वस्तु, प्रातिमोक्ष सूत्र, विनय-विभाग, विनय-सश्षुद्रक-वस्तु 
और विनय-उत्तर ग्रन्थ आदि के रूप में, जिनके नियमों की सख्या आदि- 
में अल्प विभेद हे, किन्तु इतनी सूक्ष्मता में जाने की हमें यहा आवश्यकता 
नही हूँ। वस्तुत मथुरा के सर्वास्तिवादियों और तिब्बत की सर्वास्तिवादी 
परम्परा में छोटे-मोटे विनय-सम्बन्धी विभेद थे और कही-कही दोनो के 
विनय के वर्गीकरण में भी अन्तर था। परन्तु मोटी बातो में न केवल 
स्थविरवादी ओर सर्वास्तिवादी विनय ही समान हैं, बल्कि महायान के भिक्षु 
भी प्राय उन्हीं नियमों का साधारणत अनुसरण करते हेँं। सब्बत्थिवादी 
ओर महासधिक जब स्थविरवाद से अलग हुए थे उसः समय अभिषर्मे 
के स्वरूप के सबंध में कगडा चछू रहा था, और उसी में प्रधानतः इन 
दोनो सप्रदायो की स्थविरवाद से विभिन्नता थी। इस प्रकार सर्वास्तिवादियो 
के सामान्य साहित्य का निर्देश कर अब हम उनके दो उत्तरकालीन सम्प्रदायो 
के साहित्य और आचार्यों की परम्परा आते हे, जो भारतीय दर्शन के सम्प्र- 
दायो के साथ सीधे सम्बन्ध में आए हे, अतः हमारे दृष्टिकोण से अधिक 
महत्वपूर्ण हे। पहले हम सौत्रान्तिको को लेते हे। 

सोत्रान्तिको' का यह नाम क्यो पडा, इसके विषय में हम पहले ही 
कह चुके है। सूत्र पिटक' पर ही अधिक जोर देने और उसीको प्रमाण मानने के 
कारण ये सौदरान्तिक' कहलाए* । माधवाचार्य ते इस ताम की एक स्वकल्पित 
व्याख्या दी हैं* जो अनेतिहासिक होने के कारण ग्राह्य नहीं हो सकती। 
किन्तु यदि उसका भी तात्पयं केवल सौत्ान्तिकों की सूत्र पिटक' विषयक 


(१) द्रष्टब्य हेस्टिग्स ऐन्साईक्लोपेडिया ऑफ रिलीजन एण्ड एथिक्स, जिल्व ९, 
सोत्रान्तिक' शीब॑क में, मिलाइए कौय * वद्धिस्ट फिलॉसफी पष्ठ १५५ भी । 
(२) वेलिए * सर्वदशशन सग्रह” ( गवर्नमेन्ट ओरियन्टल सीरीज पूना ) पृष्ठ १९ 


६३५ सौतन्रान्तिक मत के आचार्ये 


प्रामाणय-बुद्धि को ही दिखाने का है तो उस अथे में वह ठीक है। सौत्रान्तिक 
मत की स्थापना करने वाले कुमारलब्ध या कुमार लात तामक आचार्य माने 
जाते है। युआान्‌-चुआछ ने भी उन्हें ऐसा ही माना है*। इनका काल 
ईसा की दूसरी शताब्दी का उत्तराद्धे (अथवा तीसरी शताब्दी का प्रथमाद्धे 
माना जाता है। कोई कोई इन्हें नागाजुन का समकालिक भी मानते हे। 
इनका विरचित कोई ग्रल्थ उपलब्ध नहीं हुआ। कुमार रब्ध के दो शिष्य 
भी इस सम्प्रदाय के प्रसिद्ध आचाय॑ है, यथा श्रीलब्च और हरिवर्मा। श्रीलब्ध 
का विभाषा शास्त्र' नामक ग्रन्थ आज उपलब्ध नही है। हरिवर्मा का 
'सत्यमिद्धि शास्त्र सर्वेधमंशुन्यता के सिद्धान्त का वर्णन करता है। अत. 
दार्शनिक दृष्टि से इन्हें माध्यमिको की परम्परा में ही रखना ठीक है। किन्तु 
घाभिक सम्प्रदाय की दुष्टि से वे सौन्रान्तिक हे। जैसा कि हम आगे देखेंगे, 
बौद्ध आचारयों का अपने सम्प्रदायो में उलट-फेर बहुत हुआ है और कभी- 
कभी तो हम निश्चय ही नहीं कर पाते कि एक ही आचाये को किस विचार 
सम्प्रदाय में रकखा जाम्र क्योकि एक ग्रन्थ में जो किठ्ठी एक सम्प्रदाय का 
प्रतिनिधित्व करता है वही दूसरे ग्रन्थ में अन्यत्न॒प्रवणता दिखाता है। हरि- 
वर्मा ने 'सर्वंधर्शन्यता' का वर्णन हीनयानी (यदि ऐसा हम कह सकें) 
दृष्टिकोण से ही किया है*, अत उन्हें यही रखने के हम पक्षपाती है ४ 
इनके ग्रन्थ 'सत्यसिद्धिशास्त्र! का चीनी अनुवाद सन्‌ ४०३ ई० में कुमारजीव 
के द्वारा किया गया। घधर्मशत मौर वुद्धदेव दो अन्य इस सम्प्रदाय के आचार्य 
है। इसी प्रकार वसुवन्धु के अभिधर्म कोश' पर 'स्फूटार्था नाम की ,टीका 
लिखने वाले आचार्य यश्योमिनत्र भी इसी सम्प्रदाय के अन्तर्गत गिनाए गए 
हैं। यही सोन्रान्तिक मत के साहित्य और आचार्यों को सक्षिप्त परम्परा है 





(१) द्रष्टव्य : टी बाठ्स : औन यून्‌ू-चुआझ जिल्द दूसरी, पृष्ठ २२५ 

(२) देखिए रघूकन फिमूरा : दि ओरीजिनल एण्ड डिवैलप्ड डॉक्ट्रिन्स आफ 
इण्डियन बुद्धिज्स, अध्याय ६; हरिवर्मा का सत्यसिद्धि! सिद्धान्त एफ प्रकार 
से हीनयानी' और 'महायानी' सस्प्रदायों को मध्यस्थत्ा सी करता है । 
सर्वास्तिवादियो के स्कन्ध' सम्बन्धी सिद्धान्त के ये प्रवल विरोधी है। इनका 
'सत्यसिद्धि ज्ास्त्रनामक ग्रन्य कुमार जीव के द्वारा चीनो भाषामें अनुवादित 
मिलता हैं। मूल अभी अप्राप्त है। इनके सिद्धान्त के विस्तत विवेचन के 
लिए देखिए, सोजन : सिस्टस्सओंब बुद्धिष्ट फिलांसफी, पृष्ठ १७२-१८५ 


बौद्ध वेतन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६३६९ 


अब हम वैभाषिक मत पर जाते है। वैभाषिक मत के विपय में हम, उनके 
अत्यन्त प्रसिद्ध ग्रन्थ 'अभिषर्म विभाषा शास्त्र' (आर्य कात्यायनी पुत्र विरचित 
अभिषमं ज्ञान प्रस्थान शास्त्र' पर कनिष्क के समय में लिखी हुई व्याख्या) 
का तो वर्णन कर ही चुके हे । चौथी शताब्दी में लिखा हुआ आचार्य वसुवन्धु 
का प्रसिद्ध ग्रन्य 'अभिधर्म कोश', जैसा कि हम पहले ही देख चुके है, 
'काइ्मीर वैभाषिक' परम्परा का ही अनुवर्तत करता है और उसीके दृष्टिकोण 
से लिखा गया है, यद्यपि जैसा कि हम जानते हे अपने अग्रज असग की 
प्रेरणा से इसके लेखक ही बाद में विज्ञानवाद की परम्परा में चले गए थे। 
आचार्य वसुवन्धू अपने ग्रल्थः “अभिषर्म कोश” के आघार पर बौद्ध विचार 
के क्षेत्र में अमर ख्याति के अधिकारी हँँ। एक समय था जब कि बाण के 
साक्ष्य पर शुक और सारिकाओ के द्वारा भी इस अमर' कोश का पाठ होता 
था शुकैरपि शाक्‍्य शासन कुशक्क कोश समुपदिशद्धि '। निश्चय ही ऐसा' 
सम्मान किसी भीवबौद्ध आचाये की कृति को इस देश में नहीं मिल सका 
हूँ । आचार्य वसुवन्धु को द्वितीय बुद्ध/ कहा जाता है। यश्ोमित्र ने 'स्फुटार्थाँ 
(अभिधर्म कोश की टीका) में वसुबन्धू के सम्बन्ध में लिखा है 'य बुद्धिमतामग्या 
द्वितीयमिव बुद्धमित्याहु । इससे जाना जा सकता है कि बोद्ध साधना 
के क्षेत्र में वसुबन्ध्‌ को कितना उच्च स्थान दिया गया है" । अभिषरमेकोश' 
वस्तुत. बौद्ध दाशेनिक ज्ञान का भाणष्डार है और वैभाषिक मत से 
'विश्येषत' सम्बन्धित होते हुए भी वह सामान्यत सम्पूर्ण बोद्ध दर्शत का एक 
प्रामाणिक ग्रन्थ है। स्थविरवाद में जो स्थान विसुद्धिमग्ग' का हैँ उसे ही 
वोद्ध दर्शन के उत्तरकालिक विकास में 'अभिघरंकोश” का मानना चाहिये] 
चीन, तिव्बत, जापान आदि में बौद्ध धर्म के प्रचार के कार्य में 'अभिघमंकोश' 
ने वडी सहायता की है। वसुबन्धु गधार प्रदेश के पुरुषपुर ( पेशावर ) 
के निवासी थे। युवावस्था में वे अयोध्या भी आये थे। कहा जाता है कि 
विन्ध्यवासी नामक प्रसिद्ध साख्याचायें ने इनके गुरु बुद्धमित्र को शास्त्रार्थ 
में पराजित कर दिया था। वसुबस्धु से शास्त्रार्थ करने के पूर्व ही विन्ध्यवासी 
का देहान्त होगया। यह विन्ध्यवासी ही साख्य ग्रन्थ साख्य सप्तति ” के 
छेखक थे, ऐसा माना जाता है। वसुवन्धु ने 'साख्यसप्तति” के- 
सप्डन के रूप में अपना ग्रन्थ 'परमार्थसप्तति' लिखा। आचार्य वसुबन्धु 
का सबसे अधिक महत्वपूर्ण प्रस्थ 'अभिघर्म कोश ही हैं। अभिधर्मकोश का 
. (१) मिलाइए चेरवास्की . बुद्धिस्ट लॉजिक, भाग प्रथम, पृष्ठ ३२ 
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दो बार चीनी भाषा में अनुवाद हुआ। परमार्थ द्वारा छठी शताब्दी में 
और यू आन्‌-चुआआझ द्वारा सातवी झताब्दी में । यह महाग्रत्य आठ परिच्छेदों 
में विभकक्‍त है और वौद्ध दशेन सम्बन्धी किसी महत्त्वपूर्ण विषय को इसमें 
छोडा नही गया है ! स्थिरमति, गुणमति, दिद्य नाग और यशोमित्र जैसे बाद के 
बौद्ध विद्वानों द्वारा इस ग्रन्थ की ठीकाएँ लिखी गई। अभिधर्म कोश और 
परमार्थ सप्तति के अतिरिक्त तकंशास्त्र और वादविधि नामक ग्रन्थ भी 
वसुवन्धु ने लिखे थे | वसुबन्धु के समकालिक दो प्रसिद्ध आचार्य थे मनोरथ 
और सघभद्र । संघभद्ग ने अपने दो प्रसिद्ध ग्रन्थों अभिषर्म न्‍्यायानुसार'ँ और 
अभिघरमंसमय प्रदीपिका' में में दैभाषिक मत का प्रतिपादन किया है। 'अभिषमें- 
न्‍्यायानुसार' में इन्होने 'अभिघमेकोश' की कुछ मान्यताओं को वैभाषिक 
भत से विपरीत मानकर उनका प्रतिवाद किया हूँँ। अतः इस ग्रन्य को 
'कोशकरका” भी कहा जाता है। सर्वास्तिवादियों के अन्य अनेक ग्रन्यो का 
परिचय डा० तकाकूसू ने दिया है जिनके विस्तार में जाना यहाँ उपयुक्त न 
होगा। यहा यह बौर कह देना चाहिए कि आचार्यों के विषय में सर्वास्ति- 
वादियो के उपर्युक्त दो सम्प्रदायो में जिशेष विभिन्नता नहीं है और जैसा कि 
हम पहले कह चुके हे कुछ अन्य बोद्ध सम्प्रदायों के आाचायें भी अपने कुछ 
विशिष्ट ग्रन्थों (सम्पूर्ण नही) के आधार पर सर्वास्तिवाद के एक या अन्य 
सम्प्रदाय की परम्परा में आते दिखाई देते हे । इस दृष्टि कोण से देखने पर आचार 
स्थिरमति अपने 'तत्वार्थ' के कारण, दिझू नाग अपने 'मर्म प्रदीप! के कारण, 
ओर सघभद्र अपनी कोशकरका के आधार पर सर्वास्तिवादी परम्परा 
में ही दिखाई पडते हूँ। आचाय॑ अश्वघोष ओर आयंशूर कुछ विद्वानो 
के अनुसार सर्वास्तिवादी नहीं हैं, किन्तु उनके ऋ्रश- बुद्ध चरितां गौर 
जातक माला” के कुछ अश सर्वास्तिवादी सिद्धान्तों का प्रस्यापन करते 
(१) चित्सुश् को तस्वप्रदीपिका' पर न्याय प्रसादिनो' आचार्य दिझनाग को 
वेभाषिक मत के प्रवर्तक होने का महत्त्व देता चाहती हैँ 'विभाषिकानां 
सूत्रकृतों दिक्ननागस्या ( पृष्ठ रडंड निर्णय सागर संस्करण ) । चूकि 
घर्मकोति विद्धनाग के व्यास्याकार हैँ, मतः इस प्रकार वे भी इसो पर- 
म्परा में जाते हैं । इसो प्रकार धर्मकीति के व्याख्याकार घर्मोत्तर भी । 
किन्तु हम इनको सोन्नान्तिक भत के मुल्य व्याख्याता नहीं मात्र सकते, 
जैसा कि आचार्य हिरियण्ण सानते है, देखिए उनको आउटलाइन्स 
आफ इण्डियव फिलाॉसफी में ( बोद्ध दर्शन का विवेचन )। 
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है! | इसके अतिरिक्त भदत्त घोषक और धर्मोत्तर भी सर्वास्तिवाद' सम्प्रदाय 
के ही एक-न-एक विभाग में आते हें। अब हम सौत्रान्तिक और वेभाषिक 
सम्प्रदायों (जिनकी ही सम्मिलित सज्ञा सर्वास्तिवादी, अनात्मानसर्वास्तिवादी 
अथवा हेतुवादी है ) के सिद्धातो पर आतें है । 
तदस्तिवादात्‌ सर्वास्तिवादी मत ऐसा अभिघर्मकोश का कहना है (५।२५) । 
इसका अर्थ यह हुआ कि धर्मों (वस्तु, विपय, अर्थ पदार्थ, प्रमेय१) के तीनो 
कालो में अस्तित्व को जो कहता हैं, वह सर्वास्तिवादी 
सामान्य दार्शनिक है।' इस प्रकार धर्मों का तीनो कालो में अस्तित्व 
सिद्धान्त है। सर्वास्तिवादियो का तक भगवान्‌ बुद्ध के ही एक 
वचन को लेकर इस प्रकार चलता है। भगवान्‌ 
बुद्ध ने कहा ( जैसा कि वह सर्वास्तिवादियों के सयुक्तागम' मे अकित' 
है-पालि त्रिपिटक के अनुकूल भी है) कि हे भिक्षुओ | गतीत और अनागत 
रूप अनित्य है। प्रत्युत्पन्न रूप के विषय में तो कहना ही क्या ? इस प्रकार 
दर्शन को जानने वाला, श्रुतवान्‌, आये श्रावक अतीत रूप में अपेक्षा से रहित 
होता है । अनागत रूप का वह अभिनन्दन नहीं करता और प्रत्युत्पन्न रूप 
से निर्वेद प्राप्त कर लेने पर वह विराग और निरोघ के लिए प्रतिपन्न होता हैे।' 
इस बुद्ध-वचन का आश्रय लेकर और भगवान्‌ बुद्ध के शब्दों का प्रवर्तेन 
करते हुए सर्वास्तिवादी कहते है कि अतीत रूप यदि नही होता तो 
श्रुतवान्‌ आयेश्रावक अनपेक्ष ही किसमें होता ? विज्ञान की तो दो हेतुओ 

(१) देखिए, राधाकृष्णन्‌ : इण्डियन फिलॉसफी, जिल्द दूसरी, पृष्ठ ६१३, पद- 

संकेत १; हमारी विनम्व धारणा के अनुसार तो आचार्य अश्वघोष निशचयतः 

सर्वास्तिवादी थे। हां, उनको रचनाओं में महायानी तत्व भवव्य मिलते 
हैं । हमने उत्तका उल्लेख महायानी आचार्यों के अन्तर्गत आगे चल कर 
किया हैँं। ऐसा फरने के कारण भो वहां निर्दिष्ट कर विये गये गये है । 
वेखिए आगे पाचर्वे प्रकरण में आचार्य गौडपाद के दारा इस शब्द के 
प्रयोग पर विचार द्रष्टव्य अभिषर्स कोश १॥६ पर स्फुटार्या भी । 

(३) रूप अनित्य अतीत अनागतम्‌, कः पुनर्वादः प्रत्युत्पन्नस्य ? एवं दर्शी श्रुतवान्‌ 
जाये श्रावकोश्तीते रूपेध्चापेक्षो भवति । अनागत॑ रूपं॑ नाभिनन्‍्दति । 
प्रत्युत्पन्नस्थ रूपस्थ नियिदे विरागाय निरोधाय प्रतिपन्लो भवति ।॥ 
संयुक्तागम--३।१४; देखिए अभिषर्म फोश ( राहुल सांकृत्यायन हारा 
सम्पादित ) ५॥२४ ( पृष्ठ १३८ ) 


(२ 


अिजबमन्‍नी 
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से ही उत्पत्ति होती है, चक्षु-इन्द्रय और रूप से। इसी प्रकार थोत्र 
इन्द्रिय और शब्द, मन इन्द्रिय और घर्म" । यदि अतीत और अनागत 
हैं ही नही, तो मनोविज्ञान कहा से उत्पन्न हो जायगा ! क्या विज्ञान कभी 
मिरालबन (बिना किसी आलूम्बत के) या निविषय हो सकता हैँ? 'सालम्वनम्‌' 
हि विज्ञानम्‌' । विज्ञान के लिए सदा कोई आालंवन चाहिए ही। अतीत का यदि 
अभाव ही हो तो फल का उत्पादन कहा से होगा ? क्योकि फल की उत्पत्ति- 
काल ही में तो विपाक-हेतु अतीत हो जाता है । अत घर्मों का तीनो कालछो 
में अस्तित्व है ही। सर्वास्तिवादियो का सत्ता सवधी विपय को छेकर 
विभज्यवादियों से विभेद है। जो अतीत उत्पन्न तो हो गया है, किन्तु जिसने 
अभी फल नही दिया, उसके अस्तित्व को जो स्वीकार करते हैं तथा उस 
अनागत के अतीत अश को, जो फल दे चुका है, उसके अस्तित्व को जो स्वीकार 
करते हे, वे विभज्यवादी हे, सर्वास्तिवादी नही। सर्वास्तिवादी तो तीनो ही 
कालो में अस्तित्व मानते हे१। सर्वास्तिवादियों के अनुसार इस प्रकार 
धर्मों के अस्तित्व के तीनो ही कार हे, यथा अतीत, प्रत्युत्पन्न और 
अनागत » । हम कह सकते हैँ कि पालि-त्रिपठक में भी इस स्थिति को प्रस्यापित 
करने वाले अनेक बुद्ध-बचन हे । 'तीनि इमानि भिवखवे कथावत्यूनि। कतमानि 


विज्ञानं हिहेतुनोत्पय्यते, चक्षुरिन्द्रियं रूप॑ च, शओत्रेन्द्रियं शब्दबच, सन 
इन्द्रियं धर्मइच' । संयुक्तागम ३॥१४; ३॥३२; अभिधर्मेकोश-नारून्दिका 
व्यास्या ( राहुल सांकृत्यायन कृत ) में उद्धृत । 

(२) यदि अतोतानागता न भवेयुः मनोविज्ञानं ( यस्य ते विषया :) न 
द्वाम्यामुत्तयेत्त + जतीतानागतवस्त्वभावे विज्ञानं निरालम्ध्न स्पात्‌ 
सावलम्बनं ( सदह्दिषयम्‌ ) हि विज्ञानम्‌ । अतीताभावे न फलोत्पाद. । 
फलोत्पत्तिकाडे हि.$ विपाकहेतुरतोतो भवति । नालन्दिकां ५२४; 
पृष्ठ १३८ ( अभिषर्म कोश ) 

(३) ये हि प्रत्युत्पन्नस्थ अतोरतेकाशस्य ( अदत्तफल कर्म ) चास्ति चास्तित्त्वं 
अनागतस्प अतोतेकांशस्य ( दत्तफर्ल फर्म ) च नास्तित्वं मन्यन्ते 
ते विभज्यवादिनः न सर्वास्तिवादिन: । नालन्दिका' ५१२४; पृष्ठ १३८ 
( अभिधर्म कोश ) 

(४) मिलाइए, ध्यध्वकास्ते तबुक्तेः हयात्‌ सद्दिषयात्‌ फलातू । अभिषर्म कोश 
५१२४; त एवाष्ध्वा फयावस्तुसनिः साराः सवस्तुकाः । अभिधर्म फोश १॥७ 
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तीनि । अतीत वा भिक्‍खवे, अद्भान आरब्म कथ कथेय्य। अनागत .,. « 
पच्चुप्पन्न ( अयुत्तर ३७७ ) एवमिद, दीघमद्धान सन्धावित ससारित मम 
चेव तुम्हाक च (अगुत्तर ४॥१।१) यस्मा च॑ भिक्‍खवे, अत्यि लोको निस्सरण” 
(अगुत्तर ३१११२) आदि वाक्य सर्वास्तिवादी परिस्थिति को ही स्पष्ट करते 
हैं। सर्वास्तिवादियों के चार प्रकार आचायें वसुयन्धु ने गिनाए हैं चतुविधा" 
( अभिघमंकोश ५॥२५ ) । इनमें से भदन्‍्त पर्मत्राता भावान्यथात्व' को 
स्वीकार करते हैँ जिसका अर्थ हैं कि अस्तित्व के अतीत, भनागत और 
प्रत्युत्पन्न, ये तीन काल भाववैसादृश्य के कारण ही होते हैँ। कौर द्रव्य में 
अन्यथात्व नही होता, जिस प्रकार कि दही भाव को प्राप्त हुए दूध में रसादि 
भावी के अन्यथात्व होने पर शुक्लता | भदन्‍्त घोषक मानते हैं कि अतीत 
घर अतीतलक्षण होता है किन्तु वह ॒प्रत्युत्पन्न और अनागत लक्षणों से 
वियुक्त नही होता । इसी प्रकार अनागत अनागतलक्षण होता है. किन्तु 
प्रत्युत्पन्न और अत्तीत छृक्षणो से वह वियुक्त नही होता और इसी तरह 
प्रत्युत्पन्न प्रत्युत्पन्नलक्षण होता है किन्तु अतीत और मनागत लक्षणों से 
बह विप्रयुक्त नही होता । यही सिद्धात लक्षणान्यथात्व' कहलाता है. और 
भदन्त घोषक इसको मानते हैं! तीसरे प्रकार के सर्वास्तिवादी वे है, जो 
अवस्थान्यथात्व' को स्वीकार करते हैं । इनमें मुख्य आचार्य वसुमित्र हे जो 
फरनिष्क के समकालिक थे। 'अवस्थान्यथात्व' का तात्पर्य यह है कि अवस्था भेद से 
ही कार का भेद होता है। धर्मों में अवस्था से ही भेद है, द्रव्यत* नही । चौथा 
सर्वास्तिवादी मत है भदन्त बुद्धेवव का जो 'अन्यथान्यथात्व” को स्वीकार करते 
है । उनके अनुसार धर्म ही काछ का अतिक्रमण करते हुए उनन्‍-ठन नामो को 
ग्रहण करते हैं । अतीत' जब हम कहते है तो केवल भ्रत्युत्पश्न और अवागत की 
अपेक्षा से ही । इसी तरह अनागत को प्रत्युत्पन्न गौर अतीत की अपेक्षा से ही । 
यही अन्यथान्यथात्व' है। इस प्रकार “भावान्यथात्व' 'लक्षणान्यथात्व 'अवस्था5- 
न्यथात्व' और अन्यथान्यथात्व' ये सर्वास्तिवाद सिद्धात के चार प्रकार हें?, 
जितके विषय में अभिघमेकोश अपनी सूत्रात्मक शैलो में कहता है एते 
भावलक्षणावस्थान्यथान्यथिकाटवया ' (५१२६), इन सबमें से आचार्य वसुबन्धु ने 
वसुमित्र के सिद्धात (अन्यथाउन्यथात्व) को शोभन “अध्वान! माना है तुतीय' 
शोभनोथ्घ्वान ' ५१२६ । अब हम सर्वास्तिवादियों के अस्तित्व-निरूपण पर भाते 
हैं जो उनके दर्शन में अत्यन्त महत्वपूर्ण सिद्धात है। इसको विषय में सौत्रान्तिको 
(१) जिनके विस्तृत वर्णन के लिए देखिए 'अभिषर्संकोद, पृष्ठ १३९ 
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और वैभाषिको में कोई विशेष विभेद नही है, क्योकि दोनो ही सर्वास्तिवादी हे । 
वसुवन्धू ने कहा है कि धर्मों अर्थात्‌ बाह्य और आचल्तरिक पदार्थों के सम्यक्‌ 
ज्ञान के बिना क्लेशो के, रागादि मलो के, उपशमन करने का और कोई उपाय 
नही है ( घर्माणा भ्रविचयमन्तरेण नास्ति क्लेशाना यत उपश्यान्तये<्म्युपाय" 
अभिधमेकोश ११३ )" निश्चय ही समग्र अभिघर्मे कोश का विषय ही घम्म 
अर्थात्‌ वाहय और आन्तरिक पदार्थों (अथवा यो कहिए कि वाह्थ और आन्तर 
सत्ता) का विवेचन करना है। साख्रवा&- नास्रवा धर्मा (अभिधर्म कोश १।४) से 
लेकर अभिधर्मकोशकार ने घातुओ, इन्द्रियो, लोक-घातुओ, अनुशय, पुदूगल आदि 
के विस्तृत विवरण उपस्थित करते हुए विश्लेषण-प्रियता का अन्त ही कर दिया 
है । हम यहा सर्वास्तिवादियो ने अस्तित्व का जो विइलेषण किया हैं उसका 
एक शताश भी उपस्थित नही कर सकते । केवल कूछ निर्देश मात्र कर सकते 
हैं। सर्वास्तिवादी अस्तित्व अथवा घर्मं को दो भागों में बाठते हैं, सस्कृत 
घ॒मं' मौर असस्कृत घर्म' | हेतु-प्रत्यय-जनित सभी धर्म सस्कृता, धर्म हें । 

( उत्पत्ति और निरोघ घधम्म वाले ) यही सस्क्ृत घ॒र्म' सास्रव धर्म भी कहलाते 
है, क्योकि इनमें आखस्रव अर्थात्‌ रागादि मर आश्रय ग्रहण करते हैं (सास्रवा 
बास्रवास्तेषु यस्मात्समनुशे रते' (अभिघर्म कोश १॥४) । 'असस्कृत धर्म! अनास्रवाँ 
होते हैं मर वे समष्टि रूप में मार्ग सत्य कहलाते हे और वे तीन प्रकार 
के होते है 'अनास्तवा मार्गसत्य त्रिविध चाआ्प्यसस्कृतम' (अभिधर्म कोश १॥५) ॥ 

अनास्तव ( अथवा असस्कृत ) घर्मों का यह त्रिविध विभाग इस प्रकार 
है, आकाश, प्रतिसख्या निरोघ, अप्रतिसख्यानिरोध । 'भाकाश द्वौ निरोधों च! 

(अभिषर्म कोश १५) । इनमें से माकाश जनावरण स्वरूप है, सव स्रास्तव धर्मों 
का जो पुृथक-प्‌थक्‌-वियोग है, वह प्रतिसख्यानिरोध है। प्रतिसख्या प्रज्ञा है, उसके 
हारा जो निरोध होता है, वह 'प्रतिसख्या निरोध' हैँ | घ॒र्मों की उत्पत्ति का 
अत्यन्त विरोधी जो अन्य स्वरूप-वियोग है, वही अप्रतिसख्या-निरोध कहलाता 
है। सस्कृत' धर्मों के विपय मे हमें इस प्रकार समझना चाहिए,कि स्कन्धो (५) 
आयतनो (१२) और घातुओ (१८) में वे सव सगृहीत हैँ । 'एकेन स्कन्धाउध्यतन 
घातुना सर्वंसग्रह" ( अपिषर्म कोश १११८ )। किन्तु इन सवका अलूग- 
अलग विवेचन करना और अलय-अलग स्वरूप निर्देश करना तो अभिषर्म कोश 

की ही एक विस्तृत व्याख्या करना होगा, अत सिवाय तालिका के द्वारा निर्देश 
करने के और कोई चारा ही नही है-- - 


(१) मसिलाइए न्यायसूत्र का प्रयम सूत्र । 
बौ० ४१ 
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इस 'प्रकार उपर्युक्त तालिका में हमने पाच स्कन्धो, वारह आयतनो (अर्थात्‌ 
पाच इन्द्रियायतन -- मन आयतन तथा पाच विषयातन + धघर्मायतन) तथा 
अठारह घातुओ (अर्थात्‌ छ इन्द्रिय घातु +- छ. इन्द्रियविज्ञान-घातु - छ- 
इन्द्रिय विषय घातु,) को देखा | यह घर्मं अथवा अस्तित्व का आच्तर् विभागी- 
करण है जिसे सर्वास्तिवादी करते हैं । इसका भी फिर अत्यन्त सूक्ष्म विश्लेषण 
है ।जसे जिज्ञास्‌ पाठक महापडित राहुल साकृत्यायन जी की “अभिषमम कोश' के 
अन्त में दी हुई विस्तृत और अत्यन्त सूचनामय तालिकाओं में देख सकते हैं। 
सर्वास्तिवादियो के द्वारा किया गया धर्म' या सत्ता का वाह्य निरूपण और 
विश्लेषण भी हमें समझ छेना चाहिए । उन्होने जो भूत और भौतिक 
तथा चित्त मौर चैत्त दो प्रकार का अस्तित्व दिखाया हैं उसके समग्र रूप को 
हमें यहा समभाने का प्रयत्त करना चाहिए । वह स्वत तो अपनी महत्ता रखता 
ही है, उसके बिना समभे हमारे लिए शकर के इस विषयक प्रत्याख्यानो को भी 
उनके ठीक दृष्टिकोण में समझना कठिन होगा, जिन पर हमें पाचवें प्रकरण में 
आाना होगा । चित्त ओर चैत्त जगत्‌ में तो धर्मों के विइलेषण ( अर्थात्‌ आन्तर 
अस्तित्व का विभागीकरण ) को हम पूर्व दिखा चुके हे, अब हम घर्मो के वाह्य 
विश्लेषण पर आते हे । इसको भी विना तालिका के प्रकट करना यहा असम्भव 
होगा । अत. उसी का सहारा लेना पडता है । 


रू 


घर्म 
कक. पल सस्कृत धर्म ३ असस्कृत घर 
( आकाश, प्रतिसल्यानिरोध, 
अप्रतिसख्यानिरोध 


। ्ू 
११ रूप धर्म १ चित्त घर्मे ४६ चंत्त या 
। चित्तसप्रतियुक्त धर्म 


फलाबक अल 


५ इन्द्रियातन १ अविज्ञप्ति ५ विषयायतन १४ चित्तविप्रयुक्त धर्म ह 


बौद्ध दर्गन तथा अन्य भारतोय दर्शन दंड 


इनके विद्येप व्याख्यान में हम नही जा सकते और केवल नाम-परिगणन मात्र 

से कूछ छाम नही होगा अत सर्वास्तिवादियों की सामान्य वाती का विवेचन समाप्त 
कर अब हम उनके सम्प्रदायो अर्थात्‌ सौच्रान्तिको और वैभाषिको के तत्वज्ञान 
एवं प्रमाणमीमासा सम्बन्धी विचारो को देखें जो एक दूसरे से मिले हुए हैं । 
सौत्रान्तिक ओर वैभाषिक मत दोनो ही सर्वास्तित्ववादी हे अर्थात्‌ दोनों 

ही वाद्य जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार करते हे, किन्तु उन दोनों में महान्‌ विभेद 
यह है कि वैभाषिक तो प्रत्यक्ष के द्वारा वाह्य 

सौत्रान्तिक और वैभाषिक पदार्थों के अनुभव को मानते हैं और सौत्रा- 
मत--तत्वमीमासा और न्तिक मानते हे उन्हे अनुमेय । इसी अर्थ 
प्रमाणमीमांसा के क्षेत्र में को लेकर सर्वेदर्शनसग्रहकार' ने कहा है 
अर्थों श्ञानान्वितो वैभाषिकेण बहु मन्यते। 

सौत्रान्तिकेन प्रत्यक्षग्राह्यार्थों न वहिर्मत ' । वैभाषिक कहता है कि वाहक 
पदार्थ चित्त में अपने आकार अथवा अपने आकार के विज्ञान को उत्पन्न करते 
हैँ । इन विज्ञानो और बाह्य पदार्थों की प्रत्यक्ष अनुभूति होती है। इसके विप- 
रीत सोत्रान्तिक कहता है कि बाह्य पदार्थों का ज्ञान प्रत्यक्ष से नही किन्तु 
अनुमान से होता है ! बाह्य पदार्थों के केवल हमारे मन पर चित्र खिंचते 
हूँ जिनकी सहायता से हम यह अनुमान करते हें कि वाह्थ वस्तुएं हें । इस 
प्रकार वाह्थ वस्तुओ को अनूमेय वताकर भी सौत्रान्तिक विज्ञानवाद के पक्ष में 
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वस्तु की ओर सकेत करते है । वैभाषिक प्रत्यक्ष के हारा ही उसका अनुभव मानते 
है । इस वात को छोड़कर अन्य वातो में दोनों में विभेद नही है । क्षणिकवाद 
दोनो स्वीकार करते हे, किस्तु चूकि क्षणिकवाद प्राय. चारो बौद्ध सम्प्रदायों 
को ही मान्य है, अत उसका निरूपण हम अलग करेंगे। इसी प्रकार नैरात्म्मवाद 
के सिद्धान्त का पूर्ण रूप शून्यवाद मत में ही प्रकाशित हुआ है, अत: उसका 
विवेचन वही करेंगे। सर्वास्तिवादियों के परमाणुवाद के विषय में भी यहाँ विशेष 
अक्तव्य नही है, क्योकि पाँचवें प्रकरण में जब हम आचाये शकर के द्वारा किए 
गए वौद्ध दर्शन के सिद्धान्तो के प्रत्याख्यानो को देखेंगे तो सर्व प्रथम हम वौद्ध 
परमाणुवाद का ही निरूपण वहाँ देखेंगे। किन्तु यहाँ भी सकेत रूप से 
इतना कह देना चाहिए कि सर्वास्तिवादियों के सतानुसार परमाणु” शब्दायतन 
रहित अर्थात्‌ अदृव्द तथा इन्द्रिय-प्रवेश के अयोग्य होता हैं। वह अष्द- 
द्रव्यात्मक होता है, यथा चार महाभूत (पृथिवी, जल, तेज, वायु) तथा चार 
भौतिक (यथा गन्ध, रस, रूप, स्पर्श) । अशब्द, कार्यन्द्रिय और कायायतन प्रवेश 
के योग्य परमाणु नव द्र॒व्यात्मक होता है (नर्वाँ द्रव्य स्प्र्टव्य' होता है) | इसी 
प्रकार चक्ष्‌ु के सहित परमाणु दश द्रव्यात्मक भी होता है ( कामेख्ू्ट 
द्रव्यकोह्शब्द' परमाणुरनिन्द्रियः । का्येन्द्रियो न॒वद्रव्यों दशद्रव्योष्परेन्द्रियः ) ॥ 
(अभिघर्म कोश २२२) । पृथ्वी घातु, आपोघातु, तेजो घातु, वायु-घातु, ये चार 
भूत हैं । धारण करने से यही वातुएं है । अन्य सभी के ये आश्रय हैं, इसीलिए ये 
महाभूत कहलाते है। घृति ( स्थैर्य ) सग्रह (समूह में लाना) पक्ति (पाक क्रिया) 
और व्यूहन ( वृद्धि) से क्रमश पृथिवी, जछ, तेज, वायु इन चारो घातुओ को 
सिद्धि होती है जिनमें क्रश' पृथिवीघातु खर (कठिन) स्वभाव, जल घातु स्नेह 
( आर्द्री करण )--स्वभाव, तेजोघातु उष्णता-स्वभाव तथा वायुधातु ईरण- 
(गति ) स्वभाव हूँ धृत्यादि-कर्म ससिद्धाः खरनेहोष्णते रणा:' मभिघर्मकोश ११२ । 
ड्स सघात को अपर्याप्तता कैसे है, इसका विवेचन आगे पाचव्ें प्रकरण में 
जउपलब्ध हो जायगा । 

सौत्रान्तिक और वंभापिक दोनो मत आचार तत्व की दृष्टि से होनयान- 
परम्परा का ही अवरूम्वन करने वाले हेँ जिसका आदर “बहंंत्‌” पद की प्राप्ति 
करना हूँ। महत्‌ पुल्ष तीन प्रकार के माने गए हैं, यया बुद्ध 

आचार तत्व॒श्रत्येक बुद्ध मौर श्रावक अहूत्‌' | जो पुरुष विना किसी गुर 
की सहायता के स्वय अपने हो पुरुषार्य या श्रधाना से बोधि- 

जान को प्राप्त करते हैं और अन्त में निर्वाण-आप्त होते हे, वे बुद्ध और (प्रत्येक 
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इनके विशेष व्याख्यान में हम नहीं जा सकते और केवल नाम-परिगणन मात्र 

से कुछ लाभ नही होगा ।अत सर्वास्तिवादियों की सामान्य बातो का विवेचन समाप्त 
कर अब हम उतके सम्प्रदायों अर्थात्‌ सौत्रान्तिको और वैभाषिकों के तत्वज्ञान 
एवं प्रमाणमीमासा सम्बन्धी विचारो को देखें जो एक दूसरे से मिले हुए हें १ 
सौत्रान्तिक और वैमाषिक मत दोनो ही सर्वास्तित्ववादी हे अर्थात्‌ दोनों 

ही बाह्य जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार करते हे, किन्तु उन दोनो में महान्‌ विभेद 
यह हैं कि वैभाषिक तो प्रत्यक्ष के द्वारा वाह्थ 

सौत्रान्तिक और वैभाषिक पदार्थों के अनुभव को मानते हैं ओर सौत्रा- 
मत--तत्वरसीसासा और न्तिक मानते हे उन्हे अनुमेय । इसी अर्थ 
प्रमाणमीमांसा के क्षेत्र में को लेकर सर्वंदद्शतसग्रहकार' ने कहा हैं 
“अर्थों ज्ञानान्वितो वैभाषिकेण वहु मन्यते। 

सौत्रान्तिकेन प्रत्यक्षग्राह्थार्थों न वहिमंत ” । वैभाषिक कहता है कि बाह्य 
पदार्थ चित्त में अपने आकार अथवा अपने आकार के विज्ञान को उत्पन्न करते 
हूँ । इन विज्ञानों और बाह्य पदार्थों की प्रत्यक्ष अनुभूति होती है। इसके विप- 
रीत सोत्रान्तिक कहता है कि बाह्य पदार्थों का ज्ञान भ्रत्यक्ष से नही किन्तु 
अनुमान से होता है । बाह्य पदार्थों के केवल हमारे मन पर चित्र खिंचते 
हैं जिनकी सहायता से हम यह अनुमान करते हे कि बाह्य वस्तुएँ हैं । इस 
प्रकार वाहथ वस्तुओ को अनुमेय वताकर भी सौत्रान्तिक विज्ञानवाद के पक्ष में 
प्रवेश नही करते । वे कहते हे कि जब बाह्य वस्तुओं के हमारे मन पर चित्र 
खिचते हैँ और उन चित्रों से हम बाह्य पदार्थों का अनुमान करते हैं, तो हम 
बाह्य पदार्थों का ही अपलाप नही कर सकते क्योकि बाह्थ पदार्थों का अनु- 
मान होते समय हमें निश्चय ही यही अनुभव होता है कि ये बाहघ पदार्थ हैं । 
वबाह्थता' की अनुभूति अनुमान का एक विश्वेष अग होती है, अत" उसको हृढाया 
नहीं जा सकता । बाह्यता विज्ञानों में नहीं किन्तु पदार्थों में है । वैभाषिको 
का यह भी तक॑ है ( जिसे ही मीमासको ने विज्ञानवाद के विरुद्ध प्रयुक्त किया 
है--देखिए पाँचवें प्रकरण में मीमासा दर्शन का विवेचन ) कि विना बाह्य 
पदार्थों को माने विज्ञानों की विचित्रता और विविध स्वरूपता की सगति नहीं 
लगाई जा सकती । अत वाह पदार्थों की स्वतत्र सत्ता स्वीकार करके भी सोत्रा- 
न्तिक उन्हे केवल अनुभेय मानते हैं और यह सिद्धान्त उनका वैभाषिकों के द्वारा 
आलोचित किया गया है । सौत्रान्तिक कहते हैँ कि किसी वस्तु को देखने से 
पहले हम उसके मानसिक विकार को देखते हैं और फिर उसके हारा वाहथय 
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चस्तु की ओर संकेत करते हे । वैभाषिक प्रत्यक्ष के द्वारा ही उसका अनुभव मानते 
है । इस बात को छोडकर अन्य वातों में दोनो में विभेद नहीं है | क्षणिकवाद 
दोनो स्वीकार करते हैं, किन्तु चूकि क्षणिकवाद प्राय. चारो बौद्ध सम्प्रदायो 
को ही मान्य है, अत: उसका निरूपण हम अलग करेगे | इसी प्रकार नैरात्म्यवाद 
के सिद्धान्त का पूर्ण रूप शूत्यवाद मत में ही प्रकाशित हुआ हैँ, अतः उसका 
उववेचन वही करेगे। सर्वास्तिवादियो के परमाणुवाद के विपय में भी यहाँ विद्येष 
अक्तव्य नही है, क्योकि पाँचवें प्रकरण में जब हम जआाचायें शकर के द्वारा किए 
गए बौद्ध दर्शन के सिद्धान्तो के ग्रत्याख्यानो को देखेंगे तो सर्व प्रथम हम बौद्ध 
परमाणुवाद का ही निरूपण वहाँ देखेंगे। किन्तु यहां भी सकेत रूप से 
इतना कह देना चाहिए कि सर्वास्तिवादियों के मतानुसार परमाणु' शब्दायतन 
रहित अर्थात्‌ अशब्द तथा इन्द्रिय-प्रवेश के जयोग्य होता है । वह अष्द- 
द्रब्यात्मक होता हैँ, यथा चार महाभूत (पृथिवी, जल, तेज, वायु) तथा चार 
भौतिक (यथा गन्ध, रस, रूप, स्पर्श) । अशब्द, कार्येन्द्रिय और कायायतन प्रवेश 
के योग्य परमाणु नव द्रव्यात्मक होता हूँ (नवाँ द्रव्य स्प्रप्टव्य' होता है) । इसी 
प्रकार चक्षु के सहित परमाणु दश द्रव्यात्मक भी होता हैँ ( कामेध्ण्ट 
द्रव्यकोष्शव्द' प्रमाणुरनिन्द्रिय: । का्येन्द्रियो नवद्रव्यों दशद्रव्योष्परेन्द्रियः ) ॥ 
(अभिधर्म कोश २॥२२) । पृथ्वी घातु, आपोघातु, तेजो धातु, वायु-धातु, ये चार 
भूत हे । घारण करने से यही वबातुएं है । अन्य सभी के ये जाश्नय हैँ, इसीलिए ये 
महाभूत कहलाते हे। धृति ( स्थैययं ) सग्रह (समूह में लाना) पक्ति (पाक क्रिया) 
और च्यूहन ( वृद्धि) से क्रमश" पृथिवी, जल, तेज, वायु इन चारो घातुओ की 
सिद्धि होती है जिनमें ऋमश' पूथिवीघातु ख़र (कठिन) स्वभाव, जल धातु स्नेह 
( आर्द्री करण )--स्वमाव, तेंजोधातु उष्णता-स्वभाव तथा वायुधातु ईरण- 
(गति ) स्वभाव हूँ धृत्यादि-कर्म ससिद्धाः खरनेहोष्णतेरणा: अभिधषर्मेकोश १३१२ ।॥ 
डूस सघात की अपर्याप्तता कैसे हे, इसका विवेचन आगे पाचवों प्रकरण में 
उपलब्ध हो जायगा । 

सीत्रान्तिक ओर वंभापिक दोनो मत आचार तत्व को दृष्टि से होनयान- 
परम्परा का ही अवलम्वन करने वाले है जिसका आादर्श अहंत! पद की प्राप्ति 
करना हैं। बहँत्‌ पुरष तीन प्रकार के माने गए है, यया वुद्ध 

आचार तत्व प्रत्येक बुद्ध बोर श्रावक बहुँत' | जो पुरष विना किसी गुए 
की सहायता के स्वय अपने ही पुरुषार्य या प्रधान! से बोबि- 

ज्ञान को प्राप्त करते हैं ओर जत्त में निर्वाण-प्राप्त होते है, वे बुद्ध और प्रत्येक 
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बुद्ध कहलाते हें। 'बुद्ध/ और प्रत्येक बुद्ध ( पालि पच्चेकवुद्ध ) में यह अन्तर 
हैं कि जिनमें असख्य अप्रमेय प्राणियो को उदवोधन करने की प्रतिभा होती है वे 
बुद्ध कहलाते हैँ और जो अपने वर से अन्यो का उदबोधन नहीं कर सकते, 
किन्तु स्वय निर्वाण-छाभ कर सकते हूं वे प्रत्येक बुद्ध कहलाते हे । जो पुरुष 
बुद्ध-प्रदर्शित मार्ग पर चलकर निर्वाण को लाभ करते हे, वे श्रावक अहेत्‌' कह- 
लाते हें । इस अहँत्‌' आदर्श को जिन वौद्धों ने अपना आदर्श बनाया वे 
कपने विरोधियो के द्वारा 'हीनयान' का अवलम्वन करने वाले दिखाए गये, अशोक 
के समय के वाद से, जैसा कि हम देख ही चुके हे । निश्चय ही उपर्युक्त रूप से 
परिभाषित 'अहंँत्‌' के आदां में कूछ तो 'हीनता' है ही। यहां सभी जोर व्यक्ति- 
गत निर्वाण-लाभ पर ही है । इसके|विपरीत इनके विरोधियों ने बोधिसत्व' को 
मपना आदर्श बनाया । जो छोग निर्वाण-विद्या को सर्वसाधारण में वितरण 
करने के लिए करणा-वश होकर जन्म-जन्मान्तरो तक दूसरो के हित और कल्याण 
के लिए प्राण-विसर्जन करते और तब तक निर्वाण स्वीकार नहीं करते जब तक 
सभी प्राणी विमुक्त न हो जायें, वे 'बोधिसत्व' कहलाते हे । यह महत्वपूर्ण सिद्धान्त 
भहायान'-सम्प्रदाय का है, जिस पर हम विस्तार से पहले विचार कर चुके हें।' 
वस्तुत' 'अहंत' आदर्श इतना स्वार्थेमय नहीं है जितना कि उसे अक्सर दिखाया 

जाता है । महायान-आचार्यों के प्रभाव में आकर हमें हीनयानियों के आचार- 
तत्त्व को हीन नही सममना चाहिए। स्वय भगवान्‌ बुद्ध के समय में जितने अहंत्‌' 
पद को प्राप्त भिक्षु थे, सभी ने लोक सेवा की थी। आनन्द ने तो अपने को 
भिक्षुओ की समीति में बैठने के योग्य ही नही समझा जब तक कि उन्होने 'अहेत्‌' 
पद प्राप्त सही कर लिया। खग्गविसाणसुत्त' की एकान्त साधना की भावना- 
नाएँ ही अहंत्‌र आदर्श की एक मात्र प्रतिनिधि स्वरूप नही है । आदचर्य है कि 

महामति डा० राघाकृष्णन्‌ भी, जो बडी व्यवस्थित शैली के छेखक हैं, 'अहंत्‌' 

आदशं के प्रति काफी अन्याय कर गए है । गहंत्‌-आदर्श को उन्होने इन्सन के शब्दो 

का प्रयोग करते हुए उस आदमी की मनोदशा से व्यक्त किया है जो एक जहाज 

के टूट जाने पर सबसे पहले यह चिन्ता करता है कि में स्वय कैसे वचू' ? इस 
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दु खमय ससार में उसे केवल आत्म-त्राण की इच्छा रहती है, यह कहना जहुँत्‌ के 
प्रति अन्याय करना है । निदचय ही ऐसी कोई वात हीनयान के 'अहँत्‌” आदर्श 
के प्रति नही कही जा सकती । व्यक्तिगत साधना का यह आद्यय कदापि नहीं 
कि सभी सामाजिक कर्तव्यो को तिलाञ्जलि दे दी गईं हैं । फिर चेतना के 
निरोघ से ही सब हीनयानी निर्वाण का तात्पयं लेते हो, ऐसी भी वात नही है । 
दीनयान मत वाले अपने ही पुरुषार्थ से निर्वाण पाने की आशा रखते हैँ। क्षणिक- 
वाद तो सभी बौद्ध सम्प्रदायो का सामान्य सिद्धान्त है, फिर उसके लिए हीनयान 
वालो को ही क्यो दोष दिया जाय ! इसी प्रकार निषेघात्मकता भी हीनयानियो 
की अपेक्षा महायानिको में ही अधिक है, फिर चाहे धर्म के क्षेत्र में महायानिको ने 
भले ही वोधिसत्व-घर्मं की कल्पना का कुछ सरसता के साथ प्रस्यापन कर दिया 
हो । सर्वास्तिवादियो ने प्रधानत' बुद्ध के मानुष रूप को ही स्वीकार किया है 
जोर निश्चय ही विचारको को तो माहायानिकों के बोबविसत्व” आदर्श से वही 
अधिक आइवासन की वस्तु हो सकता है, क्योकि उसमें सवसे वढ़कर ऐतिहासिकता 
तो हैँ । यह ठीक है कि विज्ञान-प्रवाह के विनाशक स्वरूप प्रतिसख्या निरोध को 
ही हीवयान' निर्वाण मानता है, किन्तु सुखावती व्यूह' की कल्पना करने वाले 
महायानिको ने भी तो अपने शास्ता का अनुसरण नही किया है । अधिक विस्तार 
में न जाकर हमें यही कहना इष्ट है कि हीनयान' की व्यक्तिगत-सावना का हमें 
तिरस्कार नहीं करना चाहिए, क्योकि यद्यपि वह अपने कारुणिक शास्ता के 
मार्ग का पूरी तरह अनुयमन नहीं करती, वह बहुजन हित, वहुजन सुख' को 
अपनी विचार प्रणाली में अधिक स्थान नहीं देती और सब प्रकार से नीति- 
वाद को शुष्क बताने की ओर भनुष्य को भ्रवृत्त करती है, किन्तु अपने मनोरम 
“वोधिसत्व ” आदर्श का ढिढोरा पीटकर महायानिको ने ही कोई कोई मधिक 
लोक-सेवा कर ली हो, ऐसा हम नहीं कह सकते । कम-से-कम माहायानिको के 
द्वारा दिए गए हीनयान नाम के कारण ही हमें हीतयान के आदशों में हीनता 
की कल्पना नही कर लेता चाहिए, जैसा कि जक्सर होता हैं। जगत्‌ केउद्धार 
का दावा लेने वाले बहुत हे, किन्तु अपने उद्धार का भी कोई सोचने वाला होता 
चाहिए । जिसने पहले जात्मोद्धार नही किया, वह पर-उद्धार क्या कर सकेगा ! 

वस्तुत', जैसा हम पहले दिखा चुके है, दोनो में विरोध नहीं है और एक के लिये 
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दूसरे की स्थिति आवश्यक हैं । छोक-सेवकों के लिए भी हीनयान आदर्श एक 
आकर्षक वस्तु होगा, और उसके उद्देश्य मे स्वायंपरता ही हो, ऐसा कभी कहा 
नही जा सकता | फिर भी हीनयानी कुछ अरस-रूप हे, इसमें सन्देह नही मोर ऐसा 
स्वीकार करते हुए हम उनकी निन्‍दा नही करते । उनकी तीन प्रकार की वोधि 
यथा श्रावक वोधि, प्रत्येक वोधि, अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि, दस वोधिपक्षीय 
धर्म यथा श्रद्धा, वीर्य, स्मृति, शान्ति, प्रज्ञा, प्रीति, उपेक्षण, प्रश्नव्धि, शील, सकल्‍्प 
(जिनमें ही वे स्थविर थद के सेंतीस वोधिपक्षीय धर्मों का अन्तर्भाव कर लेते हे) 
सात प्रकार के श्रावक यथा श्रद्धानुसारी, धर्मानुसारी, श्रद्धाधिमुक्त, दृष्टि प्राप्त, 
कायसाक्षी, भ्रज्ञाविमुक्त, उमयतो भाग-विमुक्त, इसी प्रकार आठ विमुक्ति-मार्गे, 
दस प्रकार के ज्ञान ( लोकसवृति ज्ञान, धर्मज्ञान, अन्वयज्ञान, दुख ज्ञान, समुदय- 
शान, मार्गज्ञान, परचित्त ज्ञान, क्षय-ज्ञान तथा अनुत्पाद ज्ञान) तथा चार आर्य 
सत्यो के सोलह प्रकार के आकार तथा दुख सत्य के अनित्य, दु ख, शून्य और 
अनात्म, समुदय सत्य के हेतु समुदय, प्रभव और प्रत्यय, निरोध सत्य के 
निरोघ, शात्त, प्रणीत और नि'सरण तथा मार्ग सत्य के मार्ग न्याय, प्रतिपद्‌ और 
नैर्याणिक आदि भेद, प्रारम्भिक बौद्ध दर्शन के ही कूछ परिवर्तित वर्गीकरण है 
जिनमें विशेषरूप से बौछ विचार में रुचि रखने वाले कुछ व्यविन प्रवृत्ति भले 
ही दिखा सकें, अन्य जनो के लिए यहाँ आकर्षण नहीं है। महायान आचायों 
का सा यहाँ कोई व्यक्तित्व नही, है (वसुबन्धु को छोडकर), कोई बाहम 
उपचार भी नही, किन्तु हीनयानियो के प्रति हमें फिर भी न्याय करना चाहिए । 
उनके साथ, पुष्य के समान एक पैर पर खडे होकर, रात-दिन, महाश्रमण के' 
प्रति यह स्तुति करने का प्रस्ताव रखते हुए हम विराम छेते हे-- 
ते दिवि भुवि वा नास्सिन्‌ लोके न वेश्रवणालये । 
न मद्मवने विव्ये स्थाने न विक्षु विदिक्षु च ॥ 
चरतु वसुधा स्फीतां कृत्स्नां सपर्वंतकाननाम्‌ । 
पुरषवृषभ ! त्वत्तुल्योध््यो महाश्रमण कुतः ॥ 
( अभिधर्म कोश ४४११ ) 
साथ ही है खड्गविषाणकल्प ! आपको भी प्रणाम । आप भी तो अपने 
ही प्रयत्न से बुद्ध बनते हे। हे एकान्त साधक | 'प्रघान' परायण भावी वुद्ध ! 
सम्यक्‌ सम्बुद्ध की अपेक्षा से ही तो तुम हीन हो, अच्यया आपके आदर्श 
को कौन होन कहता है ? हे खड्गकल्प' ” कल्पशत पुण्यो के साधन- 
सज्चय से ही तो आपका जन्म होता है-- 


द४९ विज्ञानवाद के आचार्य 


खड़ग: कल्पशतान्वय” ( अभिघम कोश ३॥९४ ) 
आपकी साधना भी तो ब्रह्म फल फलती है--महात्रह्मतत तत्फलम्‌' 
६ अभिघषर्मकोश ८।२३ ) न्‍ 
४--महायान - साहित्य और सिद्धांत 
महायात बौद्ध दर्शन के दो सम्प्रदाय है । (१) विज्ञानवाद (योगाचार) 
और (२) शून्यवाद ( माध्यमिक )। विज्ञानवाद या योगाचार मत के 
प्रवर्तेक आचार्य मैत्रेय या मैत्रेयनायथ कहे जाते हे। 
विज्ञानवाद : आचाय इनके द्वारा लिखित ये पाँच ग्रथ बताये जाते हैं 
झऔर साहित्य (१) मध्यान्त विभाग या मध्यन्त विभंग-सूत्र जो 
अपूर्ण रूप में प्राप्त हैं । इसका सम्पादन प० 
विधुशेखर भट्टाचार्य तथा डा० तुशी ने किया हैं* (२) अभिसमयारकार 
मज्ञापारमितोपदेशशास्त्, जिसका सम्पादन डा० चेरवास्की ने किया है।े 
(३) सूत्रालकर या महायानसूत्राठकार (४) महायान उत्तर-तत्र, तथा (५) 
धर्मघमंताविसग। प्रथम ग्रय मध्यान्त विभाग या मध्यन्तविभग सूत्र” पाँच 
अकरणो में विभकत हैं। इसमें कारिका भाग मैत्रेय का है गौर गद्याश उनके 
शिष्य असग का। इस ग्रथ पर वसुवन्धु ने भाष्य लिखा तथा उस भाष्य पर 
उस्थरमति ने टीका लिखी। मैत्रेयनाथ के द्वितीय प्रसिद्ध ग्रथ अभिसमयालकार 
अज्ञापारमितोपदेशशास्त्र” पर आये विमुक्ति सेन ( चोथी शताब्दी ) ने, 
जो वसुवन्धु के शिष्य थे, टीका लिखी। उसके बाद इसी ग्रथ पर भदन्‍्त 
विमुक्तिसेन ( छठी शताब्दी ) ने, जो आये विमुक्तिसिन के शिष्य थे, 
और हरिमद्र ( नवी शताब्दी) ने अपनी टीकाए लिखी। मेत्रेयनाथ के बाद 
उनके शिष्य आय असग विज्ञानवाद के दूसरे प्रसिद्ध प्रभावशाली आचार्य हे । 
असग वसुवन्धु के अग्रज थे। हम पहले कह चुके है कि जायें असग हो अपने अनुज 
वसुवन्ध्‌ को वैभाषिक मत से योगाचार मत में लाने के लिये उत्तरदायी थे। 
असग की महत्वपूर्ण रचनाएँ हैं (१) महायान सूत्राऊकार (२) योगाचारभूमि 
शास्त्र ( जो सप्तदशमूमि शास्त्र भो कहलाता हैं ) और (३) अभिसमया- 
लकार-टीका। जैसा हम पहले कह चुके हें, महायान सृत्नाछकार आये असंग 
ओर उनके गुरु मेत्रेचनाय को सयुक्त रचना है। कारिका भाग मैँत्रेयताव 


(१) फलूफत्ता ओरियन्टरू सोरोज्ज, संस्या रद ( १९३२ ) 
(२) विवलियोयेका वुद्धिका, सहया २३ (१९२९) 
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का है और व्याख्या भाग आये असग का | यह ग्रथ २१ परिच्छेदों (अधिकारों) 
में विभक्‍त है और इसमें प्रज्ञापारमिताओ के आधार पर विज्ञानवाद 
की विद्धत्तापूर्ण व्यास्या उपलब्ध होती है । योग्राचार भूमिश्ञास्त्र' को उसके 
मौलिक सस्क्ृत रूप में खोजने का श्रेय महापडित राहुल साक्ृत्यायन को है। 
तिब्बत से उन्होने इसके सस्क्रत रूप को प्राप्त किया हैं, जो भारतीय दर्शन 
तथा सस्क्ृत साहित्य के विद्याथियो के लिये एक भारी देन है। यह महाग्रथ 
१७ भूमियों में विभकक्‍त है।* आचार्य वसुवन्धु के जीवन का परिचय हम 
पहले दे चुके हँ। विज्ञानवाद की दृष्टि से इनकी महत्वपूर्ण रचनाएं हें, 

(१) विज्ञप्ति माचता सिद्धि *, जो अपने दो पाठो में आज उपलब्ध होती 
है (१) विशिका, जिसमें बीस कारिकाएंँ हे। वसुबन्ध ने इस पर स्वय भाष्य 
लिखा है। (२) त्रिशिका जिसमें ३० कारिकाए हे और जिसपर वसुबन्धु के 
शिष्य स्थिरमति ने अपना भाष्य लिखा। विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि का युआान्‌ चुमआाझ_ 
ने चीनी भाषा में अनुवाद किया था। महापडिंत राहुल साक्ृत्यायन ने विज्ञप्ति- 
मात्रतासिद्धि का आशिक अनुवाद चीनी से मूल सस्कृत में किया है। 

(२) सद्धमंपुण्डरीक-सूत्र की टीका, जिसका चीनी अनुवाद छठी शताब्दी 
ईंस्वी में किया गया । 

(३) वजच्छेदिका प्रज्ञापारमिता की टीका, जिसका अनुवाद छठी शताब्दी 
में किया गया। 

वसुबन्धु के शिष्य आचाये स्थिरमति विज्ञानवाद के एक प्रसिद्ध आचार्य 
है। इन्होने अधिकतर अपने गुरु के ग्रथो की टीकाएँ लिखी हैं। कुछ अन्य 
आचार्यों के ग्रथो की भी टीकाएँ लिखी हे। इनके प्रथो में सूत्रालकारवृत्ति-माष्य 
ओर त्रिशिका-भाष्य अधिक प्रसिद्ध हे। 

उपयुक्त आचारयों और उनके साहित्य के वाद अब हम योगाचार मत के 
एक सम्प्रदाय-विशेष का उल्लेख करना चाहते हे जिसका नाम है 'स्वातल्व्रि्का 
योगाचार मत। इस मत के सस्थापक हे आचाय॑ वसुवन्धु के शिष्य दिड्‌ नाग + 
दिद्न ग को मध्यकालीन भारतीय न्याय का पिता कहा गया है । दिड्‌ नाग केः 
बाद घम्मकीति, ज्ञातरक्षित और कमलशील आदि आचार्यों ने, जो स्वततञ्र- 

_ विज्ञानवादी थे, इस मत का विकास किया। विज्ञानवाद की आधारभूत मान्यता 
(१) इस प्रन्य की विषय-वस्तु के विस्तुत विवेचन के लिये देखिये राहुल 
साहइत्यायन : वर्शन-दिग्वर्शन, पुष्ठ ७०५-७ १४ 
(२) डा० सिलवाँ लेवी द्वारा सम्पावित, '“रिस १९२५ 
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ह कि विज्ञान ही तत्व है । इस आधारभूत मान्यता का अनुसरण करने के कारण 
उपर्युक्त आचार्य विज्ञानवादी हे। परन्तु आचार्य वसुवन्धु को इस मान्यता का कि 
विज्ञप्तिमात्रता नित्य है, खड़न करते हुए इन आचार्यों ने परमार्यसत्‌ क्षणिक 
विज्ञान की स्थापना की। उन्होने सत्‌” को क्षणिक कहा । इस प्रकार वसुवन्धु 
से स्वतत्र मार्ग का अवलम्बन छेते हुए विज्ञानमात्र निच्यत्त्व का प्रतिवाद कर 
इन आचार्यों ने विज्ञान को क्षणिक कहा और स्वत्तत्र रीति से अपने वविचार 
को रक्‍्खा। आचाय॑ दिछनाग काचीपुरम्‌ के पास सिहचक्त नामक ग्राम के निवासी 
थे। जाति से ये ब्राह्मण थे। नालन्दा भी आचार्य दिछूनाग गये थे और उड़ीसा 
तथा महाराष्ट्र का भी उन्होने स्रमण किया था । उड़ीसा के वन में दिड् नाग ने 
निर्वाण प्राप्त किया । दिछ्नाग का समय ३४५ ई० से लेकर ४२५ ई० तक प्ाय: 
मान जाता हैँ । आचार्य दिछझ नाग का सबसे अधिक प्रसिद्ध ग्रय है प्रमाण समुच्चय । 
माज यह बपने मौलिक सस्क्ृत रूप में प्राप्त नहीं हेँ। तिब्वती मनुवाद इस 
ग्रंथ का प्राप्त हैं जिसे हेमवर्मा नामके भारतीय विद्वान्‌ ने एक अन्य तिब्बती 
विद्वान्‌ के सहयोग से किया था। इस ग्रथ में छह परिच्छेद हे और विपया 
प्राय” न्याय सवधी है। दिझूनाग के अन्य ग्रर्थों में प्रमाणसमुच्चय-वृत्ति, 
न्‍्याय-प्रवेश, हेतुचक हमर (जिसका दूसरा नाम हेतुचकनिर्णय भी है), प्रमाण- 
शास्त्र, न्याय प्रवेश, आलम्वन परीक्षा, आलम्वनपरीक्षा वृत्ति, त्रिकालपरीक्षा, 
और ममंप्रदीप वृत्ति मुत्य हें। ये सब ग्रथ प्रायः तिव्वती भर चीनी अनुवादो में 
ही मिलते है। बौद्ध स्याय को व्यवस्थित स्वरूप प्रदान करने का श्रेय अश्वधघोप, 
नागार्जुन और वसुवधु के वाद भ्राय'आाचार्य दिछ्नाग को ही है। दिछनाग ने अक्ष- 
पाद गौतम और वात्स्यायन के प्रत्यक्ष और अनुमान सवधी सिद्धातों का खडन 
इतनी विद्वत्ता पूर्वक किया था कि दिछनाग के विचारों का खडन करने के 
लिये ही उद्योतकर को न्यायवार्तिक' बौर कुमारिल भट्ठ को श्लोक वारतिक' लिखने 
की आवश्यकता पडी। दिछ्ज्लाग के शिप्य दक्षिण निवासी आचाये शकर स्थामी ने 
हितुविद्यान्याय शास्त्र मौर न्यायप्रवेश तर्कशास्त्र' नामक ग्रथ लिखे जिनका 
युआनू चुआड ने चीनी भापा में जनुवाद किया। काज्चीपुरम्‌ के आचार्य धर्म- 
पाल (सातवी शताब्दी), जो नालन्दा के कुलूपति थे, प्रसिद्ध विज्ञानवादी 
आचायें थे। युनान-चुआहु के गुरु शीलमद्र घर्मपाल के ही शिप्य थे। प्रसिद्ध 
माध्यमिक आचाये चतद्धकीति नी धर्मपाल के शिप्यो में से थे। आचार्य धर्म- 
पाल की प्रसिद्ध रचनाएँ हैं। (१) जालुम्वन प्रत्यय घ्यान शास्त्र व्याल्या (२) 
विज्ञप्ति मात्रता सिद्धि व्यास्या नौर (३) शतशास्त्र व्यास्या | अतिम ग्र८ 
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का चीनी भाषा में अनुवाद युआन-चुआआ ने किया । स्वातत्रिक विज्ञानवाद 
के प्रसिद्ध आचार्य धर्मकीति का नाम उनकी अलोकिक प्रतिभा के कारण 
भारतीय दार्शनिक क्षेत्र मे सदा अमर रहेगा। प्रतिपक्षी विद्ानो ने भी उनकी 
'विद्वत्ता की घाक मानी हैं। जयन्त भट्ट (१०००३ई०) ने अपनी व्यायमजरी' 
में धमंकीति को जगदभिभवधीर” माना है। वस्तुत इतनी ही अदम्य ताकिक 
शक्ति धर्मकीति की थी । धर्मकीति चोल देश के निवासी थे और जन्म से ब्राह्मण 
थे ।.कुछ विद्वानों के मतानुसार ये कुमारिल के भागिनेय (भानजे) थे। घम्मकीति 
का समय सातवी शताव्दी का आरभिक भाग है । इनकी प्रसिद्ध रचनाएँ, जो प्रायः 
न्याय-शास्त्र सम्बन्धी हैँ, ये हे (१) प्रमाणवारतिक,जो इनकी सर्वेश्रेष्ठ रचना है। 
महापडित राहुल सास्क्ृत्यायत ने इस महाग्रथ को खोजकर और रूसी विद्वान्‌ 
चेरवास्की के साथ सम्पादन कर भारतीय विद्या को एक ऐसी महती देन दी 
है जिसके महत्व का पूरा अनुमान नही लगाया जा सकता । घधर्मकीति के अन्य 
ग्रथ है। (२) न्यायविन्दरु (३) प्रमाण विनिद्चय (४) सबंध-परीक्षा (५) 
हेतुबिन्दु (६) वाद-त्याय और (७) सनन्‍्तानान्तर सिद्धि। आचार्य शान्तरक्षित 
और कमलशील के सबंध में, जो स्वातत्रिक विज्ञानवादी आचार्य होने के साथ-साथ 
भुख्यतशून्यवादी थे, हम शून्यवाद के प्रसंग में विवरण देते समय कहेंगे। 
स्वातत्रिक विज्ञानवादी आचार्यों और उनकी लबी शिष्य-परम्परा ने बौद्ध न्याय- 
परम्परा का श्रवर्तत किया, जिसने क्षणिकवाद ,प्रतीत्यसमुत्पाद आदि के सबंध 
में अपने सिद्धात तो निश्चित किये ही, साथ ही ईर्वरवाद, आत्मवाद, वेदप्रामाण्यवाद 
और वाह्धार्थवाद आदि के खड़न भी किये। विशेषत न्याय और वैशेषिक 
की अनेक मान्यताओं का स्वतत्न विज्ञानवादियो ने खडन किया। इसी 
अकार बोद्ध दर्शन के अन्य सम्प्रदायो के आचार्यों ने भी यह कार्य किया। हम 
अलग से इस परिच्छेद मे वौद्ध न्याय का विवरण न देकर गौतमीय न्याय से 
उसकी तुलना करते हुए पचम प्रकरण में ही उसका विवरण देंगे, क्योकि 
दोनो की परम्पराएँ एक दूसरे से घनिष्ठ रूप से सबद्ध हे । 
प्रशापारमिताओ और अन्य प्राचीन महायानी साहित्य ( जिसका उल्लेख 
डे पहले कर चुके है ) के आधार पर शूल्यता-दर्शन की सर्वप्रथम प्रतिष्ठा 
करनेवाले और उसे व्यवस्थित स्वरूप देने वाले बौद्ध 
शुन्यवाद्‌ - आचाये दर्शन के युग-विधायक आचार्य नागार्जुन ही हे । नागार्जुन 
और सादित्य का नाम भारतीय साहित्य और दर्शन के इतिहास 
में प्रसिद्ध है। शून्यवादी आचार्य के रूप में उनकी 
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कीति-कथा भारत में ही नही, चीन, तिव्वत और मगोलिया के इतिहास-पृष्ठों 
में लिखी जाती है। उत्तरकालीन बौद्ध धर्म के वे एक रहस्यमय साधक और 
विचारक हूँ । महायान बौद्ध घर्में की माध्यमिक शाखा के वे प्रतिष्ठापक आचाये 
है । वैद्य और तात्रिक, उद्भट विचारक जोर तार्किक, कवि और सार्वभौस 
विद्वानू, साधक और मानवताप्रेमी, नाग्रार्जुन की सर्वतोमुखी प्रतिभा से भारत 
मर अन्य कई देशो की साधना-भूमियाँ आलोकित हुई है । 

युआन्‌-चुआकू (सातवी शताब्दी) ने उत्तरकान बौद्ध धर्म के चार 
प्रतिभाशाली आचार्यों का उल्लेख किया है, जिन्हे उन्हाोने ससार को आलोकित 
करने वाले चार सूर्य” कहा है। इनमें एक आचार्य नागार्जुन हैँ । शेष तीनहें 
अश्वधोष, जायंदेव और कुमारलूव्ध या कुमारलात। आचार्य नागार्जुन के 
जीवनवृत्त के सबंध में हमें निश्चित सामग्री नही मिलती | उनके काल और 
निवासस्थान के सबंध में जो सूचनारयें मिलती हें उनमें भारी विविधता है ४ 
नागार्जुन की जीवनी का कुमारजीव ने चीनी भाषा में सन्‌ ४०५ ई० में 
अनुवाद किया । वाठसे के मतानुसार इस जीवनी के छेखक भी समवतः 
कुमारजीव ही ये । तागाजूत के जीवनवृत्त को जानते का सबसे अधिक प्रामाणिक 
ओर आधारमूत ग्रथ यही है । इसके अलावा अनेक चीनी और तिव्वती ग्रयो में 
नागार्जुन के जीवन के सबंध में प्रभूत सूचना मिलती है, जो अधिकाशत्ः 
अलौकिक तथ्यो से भरी हुई है। इतनी भारी जटिलता नागार्जुन के बहुमुखी 
व्यक्तित्व को छेकर उठ ख़डी हुईं है कि विद्वान मानने छगे है कि नागार्जुन 
नाम से विल्यात वौद्ध दार्शनिक, ताश्रिक, वैद्य और रासायनिक, ये चार 
मित्र-भिश्व्यक्ति थे जिन्हें गलती से मिला दिया गया है । रासायनिक मौर ताथिक 
नागार्जून का समय सातवी या आठवी शताब्दी ईसवी माना जाता है । फिर 
भी वोद्ध दार्शनिक नागार्जुन के स्वय तान्त्रिक गौर रासायनिक होने की वात 
तिब्बती परम्परा में इतनी सुप्रतिष्ठित है कि उस पर सहसा अविश्वास करने 
की प्रवृत्ति नही होती । कुमारजीव द्वारा चीनी-भाषा में अनुवादित नागार्जुन 
की जीवनी के अनुसार नागार्जुन का जन्म विदर्म (वरार) में ब्राह्मण-बश 
में हुआ था। युआनू-चुमाड ने दक्षिण कोसर को नागार्जुन का जन्मस्थान 
माना हूँ ' । भौगोलिक दृष्टि से दोनो वर्णनों में कोई भेद नहीं है। चारो वेदों 
का गभीर ज्ञान प्राप्त कर तरुणावस्था में नागार्जुत ने भिक्षु-यद की दीक्षा छी। 


(१) देखिये वादर्स : औन युआन्‌-चुआग, जिल्द दूसरी, पृष्ठ २०१, २०४ 
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इसके बाद उनका अधिकाश समय दक्षिण भारत में बौद्ध धर्म का प्रचार करते 
हुए श्री पर्वत (नागार्जुनीकोड्‌, गुन्टूर) में वीता। छामा तारानाथ के मतानुसार 
नागार्जुन ने अपनी आयू का अधिक भाग नालन्‍्दा में विताया। कुमारजीव 
ने हमें बताया है कि भिक्ष्‌ होने के वाद केवल ९० दिलों में नाग्रार्जुन ने त्रिपिठक 
का सपूर्ण अध्ययन कर लिया और उसके वाद उन्होने हिमालय के एक वृद्ध 
'भिक्ष से महायान-सूत्रो को पढा। तिब्बत और चीन के अनेक विद्वानो ने नागार्जुन 
के जीवन काल को बुद्ध-परिनिर्वाण के ३०० ,६०० या ८०० वर्ष बाद बताया 
है' । एक अन्य तिब्वती परम्परा के अनुसार जिसका उल्लेख वाटसे ने किया हैं, 
नागार्जुन का जीवत कार ४८२-२१२ ई० पू० हैं। तारानाथ के मतानुसार 
नागार्जुत कनिष्क के समकालीन थे। इसी के आघार पर सभवत . डा० कीथ ने 
कल्पना की है कि वे अइवघोष के शिष्य थे और उनका समय प्रथम शताब्दी 
ईसवी है । परन्तु अन्य अनेक प्रमाणों से यह निश्चित है कि नागार्जुन आध्य- 
राजा यज्ञश्नी गोतमी पृत्र (१६६-१९६६ई० ) के समकालिक थे। आघ्य राजाओ 
की पदवी सातवाहन' (श-तोनो-ह ) थी इन राजाओ ने ईस्वीपूर्व-दूसरी शताब्दी 
से तृतीय शताध्दी ईस्वी तक राज्य किया। जैसा हम अभी देखेंगे, अपने सुहृदु' 
सातवाहन राजा के लिये पत्र के रूप में नागार्जुन ने अपनी एक रचना सुहल्लेख' 
लिखी थी । नागार्जुन के विषय में अनेक आइचर्यजनक घटनाएँ प्रचलित हें। 
कहा जाता है कि चिरायुष्य का रहस्य उन्हे ज्ञात था। कुमारजीव के वर्णना- 
नुसार वे ३०० वर्ष तक जीवित रहे, जबकि तिब्बती वर्णनी ने उन्हे ६०० वर्ष 
की आयू दी है। एक अन्य परम्परा के अनुसार उनकी आयु३५२९वर्ष बताई 
जाती है। चद्ठानों को स्वर्ण में परिवर्तित कर देने का श्रेय भी नागार्जुन 
को दिया जाता है। नेत्र चिकित्सक के रूप में उनकी ख्याति उनके जीवनकाल' 
में ही चीन में पहुँच गई थी। नेत्र रोगो पर लिखी हुई उनकी पुस्तक 'येनूलुन्‌ 
चीनी भाषा में पाई जाती है। नागार्जुन बोघिसत्व के नुसखे” ( लुगू-शु-पु-स- 
यजो-फेंग|) नामक पुस्तक भी चीनी भाषा,में मिलती है। नागार्जुन के जीवन 





(१) देखिये वाट्स : ऑन युआनु-चुआकछ, जिल्द दूसरी, पृष्ठ १०३; सम्भवत 
इन्हों वर्णनों के आधार पर कुछ विद्वानों ने कल्पना की है कि नागाजुन 
का समय प्रथम दताव्दी ईस्वी पूर्व है। वेखिये राधाकृष्णन्‌ ः इंडियन 
फिल्लयॉंसफी, जिल्‍्द पहलो, पृष्ठ ६४३-६४४, पद-सकेत १ 

_ (२) देखिये उनकी 'बुद्धिस्ट फिलॉसफी', पृष्ठ २२९ 


ड्प५ नागार्जून की रचनाएँ 


की एक स्मरणीय घटना देव या आय्येदेव का उनसे मिलना है, जो वाद में 
उनके शिष्य और उनके दर्शन को आगे वढाने वाले प्रसिद्ध जाचार्य हुओे। 
आयेदेव सिंहल (या उत्तरभारत में सिहपुर) के निवासी थे। नागार्जुन की ख्याति 
सुनकर उनके पास मिलने आये। नागार्जुन ने मिलने से पूर्व अपने एक शिष्य 
के हाथ अपने भिक्षापात्र को जल से भरकर भायेंदेव के पास भिजवा दिया। 
आयेदेव ने उसमे एक सुई डालकर लौटा दिया। नागार्जुन बहुत प्रसन्न हुए। वाद 
में आयंदेव से मिले और उन्हे शिषप्यत्व प्रदान किया। नागार्जुन का जल से भरा 
पात्र इस वात का द्योतक था कि उनका ज्ञान जल से भरे वर्तन की तरह 
पूर्ण हैं। आयंदेव ने उसमें सुई डालकर यह जतला दिया कि वे उस सबका 
अवगाहन कर चुके हे । इस 'मोन व्याख्यान की पद्धति पर अनेक व्यजनात्मक 
'घटनाएँ हमें कवीर आदि सत्तो की जीवन स्मृतियों में मिलती हे और चीन 
तथा जापान के जैन (ध्यान) वौद्ध धर्म के साधको की तो यह एक आकर्षक 
और मौलिक परिपाटी ही रही है, जिसका अध्ययन हमें एशियाव्यापी 
सन्त-परम्पराओ के तुलनात्मक अव्ययन के लिये करना चाहिये। 

नागार्जुत के नाम से लिखें हुए अनेक ग्रथ हमें मिलते हे, परन्तु निश्चित 
रूप से उनके लिखे २०ग्रथ चीन अनुवादों में सुरक्षित हैं, जिनमें से १८ का 
उल्लेख बुनियो नजियो ने अपने प्रसिद्ध केटेलॉग' में किया है । उनकी अत्यन्त 
प्रसिद्ध रचनाएं वारह हैँ, जो इस प्रकार हे -- 

(१) मावध्यमिक-कारिका या माध्यमिक शास्त्र ( चुग-कुआम-लुनू ) 
महायान वौद्ध धर्म की माध्यमिक शाखा का यह आधारभूत ग्रथ है मौर इसमें 
शून्यता के दर्शत का गहन विवेचन किया गया ह। नागार्जुन को यह सर्वोत्तम 
कृति हैं। २७ प्रकरणों में विभक्‍त हे । 

(२) दशमूमिविभाषा-शआास्त्र ( शिटट-चु-पि-्पो-शु-लुनू ) इसमें वोधिसत्त्व 
की दस भूमियो में से प्रमुदिता और विमला नामक प्रथम दो भूमियों का विवरण है। 

(३) महाप्रज्ञापारमितासूत्र-कारिका झास्त्र ( मो-ह-पो-यो-पो-लछो-मिर्नचंग- 
शिह-लुन्‌ ) कुमारजीव ने इस ग्रय का चीनी अनुवाद सन्‌ ४०५ ई० में किया। 

(४) उपाय कोशल्य-न्यायत्तवधी ग्रथ । 

(५) भमाण विध्वसन-यह्‌ भी न्याय सवधी ग्रथ है। 

(६) विग्रह-व्यावंतवी-शून्यववाद का खडन करने वालो युक्तियो का 
खडन। इसमें ७२ कारिकाएं हैं । 

(७) चतुस्तव-चार स्वोन्नों का सग्रह। 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन द्प्द 


(८) युक्‍्ति षष्टिका-शून्यवाद के समर्थन में साठ युक्‍्तियाँ। 

(९) शून्यता-सप्तति-शून्यता पर सत्तर कारिकाएँ। 

(१०) भ्रतीत्य समुत्याद-हृदय-पअतीत्य समृत्पाद का विवेचन। 

(११) महायानविशक-शून्यवाद का विवेचन । 

(१२) सुहल्लेख-जिसे उन्होने अपने सुहृद' यज्ञश्नी गोतमीपुत्र को पत्र- 
रूप में लिखा था और जिसमें नैतिक शिक्षाओ का वर्णन है। 

खेद है कि नागार्जुन की उपयंक्‍्त रचनाओ में से केवल माध्यमिक कारिका 
( माध्यमिक शास्त्र ) और विग्रह व्याव्तनी ही अपने मूल्य सस्क्ृत रूप में 
सुरक्षित हे। बाकी सव काल कवलित हो गई हे, और केवल चीनी और 
तिब्बती मनुवादों में ही सुरक्षित हे। यही हाल नागार्जुन की प्रसिद्ध रचना 
सुहल्लेख”/ का है। सुहल्लेख' का पूरा नाम है आर्ये-नागार्जुन-बोधिसत्व- 
सुहल्लेख' । 'सुहल्लेख”' के तीन चीनी और एक तिब्वती अनुवाद उपलब्ध हैं।' 
चीनी भाषा में सुहल्लेख” का पहला अनुवाद गुणवर्मा ने ४२४-४३१ ई० में 
किया। दूसरा अनुवाद सघवर्मा द्वारा सन्‌ ४३३ ई० के लगभग किया 
गया। इचिग्‌ ने इस ग्रथ का चीनी अनुवाद सन्‌ ७०० ई० के लगभग किया। 
इस प्रकार चीनी भाषा में सुहल्लेख' के तीन अनुवाद किये गये। इनचगू ने 
लिखा है कि उसकी भारत यात्रा के समय इस देश के प्रत्येक बालक को 'सुहल्लेख' 
कण्ठस्थ था जौर बडी आयू के पुरुष बडी श्रद्धा से इसका अध्ययन-मनन करते 
थे। इतने प्रभूत नैतिक महं।व वाली रचना आज अपने मूल सस्क्ृत रूप में 
सुरक्षित नही है, यह कितने दुख की बात है। तिब्बती अनुवाद के आधार 
पर एच० वेंजृल ने 'जनेछ आँव पालि टैक्सट्‌ सोसायटी', १८८६, में इस रचना 
का अग्रेजी अनुवाद किया था। जमेंन अनुवाद भी इस महत्वपूर्ण रचना का सन्‌ 
१८८६ में हो गया है। क्‍या ही अच्छा हो यदि कोई भारतीय विद्वात्‌ सीधे 
तिब्बती या चीनी अनुवाद से सुहल्लेख' का सस्क्ृत और हिन्दी रूपात्तर करे। 

शून्यवाद के दूसरे प्रधान आचाये आयंदेव (२००-२२४ ई०) हू जिनके 
सम्बन्ध में हम अभी कह चुके हें। इनका 'चतु-शतक' शून्यवाद का एक प्रसिद्ध 
ओर प्रामाणिक ग्रथ है। इसमें ४०० कारिकाएं हे जो १६ अध्यायो में बेटी हुई हे, 
जिनमें प्रत्येक में २५ कारिकाएँ हूँ। इसमें स्वमतस्थापन प्रथम २०० कारिकाओ 
में तथा परमतदूषण अतिम २०० कारिकाओं में है। अतिम २०० कारिकाए 
महामहोपाध्याय प० विधुशेखर जी भट्टाचायें के द्वारा सम्पादित की जा चुकी 
हैं। कुछ अन्य रचनाएँ भी आयेदेव की मिलती हैँं। भार्यदेव को 'काणदेव' 


द्‌५छ अन्य मसाव्यमिक आचर्प 


भी कहा जाता है, क्योकि इनके एक आंख थी। परन्तु इनका दावा था कि 
अपनी एक आख से उन्होने इतना (ज्ञान) देखा है जितना सहस्ाक्ष (इन्द्र) अपनी 
हजार आखो से नही देख सका है। स्थविर वुद्धपालित (पाचवी शताव्दी ईस्वी ) 
भी माव्यमिक सम्प्रदाय के एक प्रसिद्ध आचाये हे । उनकी प्रधान कृति माध्यमिक- 
कारिका के ऊपर एक वृत्ति है। भव्य, भावविवेक या 'भाविवेक' (चीनी जनु- 
वादों के अनुसार) माव्यमिक कारिका' पर भ्रज्ञाप्रदीय! नामक वृत्ति के केखक 
है। इसके अतिरिक्त मज्यम हृदय कारिका, मव्यमार्य सग्रह तया हस्तरत्त उनके 
अन्य प्रसिद्ध ग्रथ है। चद्ककीति (६००-६५० ई०) माध्यमिक परम्परा के एक 
अत्यन्त प्रसिद्ध विचारक हैें। माध्यमिक कारिका' पर प्रसन्नपदा' नामक 
टीका लिखने के कारण ये भारतीय दर्शन में अमरता के अधिकारी हे। इनको 
एक प्रकार से नागार्जुन का वाचस्पति' ही कहना चाहिए। आययंदेव के चतु-शतक' 
पर भी उन्होंने एक वृत्ति लिखी है-जो चतु: शतक वृत्ति! कहलाती है। माध्य- 
मिकावतार' नामक एक स्वतत्र ग्रंथ भी उनका उपलब्ध है। शातरक्षित भी इस 
सम्प्रदाय के एक अन्य प्रसिद्ध आचाये हे। उनका तत्वसग्रह जौर उसपर 
कमलशील को 'तत्वसग्रहपण्जिका टीका भारतीय दर्शन के माव्यमिक दृष्टि- 
कोण से विवेचन के लिए अत्यन्त पठनीय ग्रव हैं* । शातिदेव (सातवी शत्ताव्दी) 
कभी माध्यमिक मत के और कभी विज्ञानवाद के बाचाय॑ माने जाते हूं। 
इनके दो ग्रथ वोधिचर्यावतार ओर शिक्षासमुच्चय हे जो अत्यन्त महत्वपूर्ण हे । 
शातिदेव की भक्ति-भावना का हम पहले काफी वर्णन कर चुके हूँ । महायान घर 
के विज्ञानवाद और शूत्यवाद के साहित्य का जो विवरण यहा दिया गया है वह 
एक अत्वन्त सक्षिप्त उपलक्षण मान है, विस्तार से उसकी परम्परा अत्यन्त 
विशाल है । उसका अधिकतर भाग तो अभी भी चीनी और तिब्वती 
अनुवादों में ही पडा है और वहुत कुछ अग्राप्य भी है, किन्तु जो कुछ 
जवशिष्ट है वह भी अत्यन्त महतीय ओर बौद्ध दाशंनिक चिन्तन की गभीरता 
और व्यापकता के जनुकूल ही हैं। 

इस प्रकार हमने महायान वौद्ध दशेन के अन्तर्गत उसके दो सम्प्रदायों 
विज्ञानवाद और शुन्यवाद के साहित्य और आचार्यों का सक्षिप्त विवरण 
दिया है। हीनयान सम्प्रदाय के आाचारयों जौर साहित्य का उल्लेख हम पहले 
कर चुके है। यहा हमे एक ऐसे आचाये के सव॒घ में जपनी कठिनाई व्यक्त 


(१) गायकवाड़ ओरियन्टर सोरीज्षञ में प्रकाशित १ 
्ः मर 


बीद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दहन ६५८ 


करनी है जो यद्यपि घामिक दुष्टि से हीनयानी सर्वास्तिवादी हैँ, सभवतः 
वैभापिक' भी, क्योकि विभाषा' लिखने के लिये जो सगीति बुलाई गई 
थी, उसके वे सयोजक ही थे, परन्तु दूसरी ओर जिनके विचारों की एक 
बडी विज्येषता उनका महायानी स्वरूप है। हमारा तात्पय आचाय अश्वघोष 
से है। इसमें कोई सदेह नहीं दीखता कि आचार्य अश्वघोष सर्वास्तिवाद 
सम्प्रदाय के भिक्षु थे, परन्तु उसी के समान प्राय यह भी सुनिश्चित हैं 
कि उनके विचार महायान के अच्तर्गत योगाचार (विज्ञानवाद) सम्प्रदाय के 
विचार हँ। और यह बात विशेषत उनके ग्रथ 'महायान श्रद्धोत्पाद शास्त्र के 
आधार पर है, जिसे कई विद्वान्‌ उनकी रचना मानने को उद्यत नहीं। इस 
प्रकार दो अश्वघोषो की उदमावना की गई है। अश्वघोप प्रथम वुद्धचरित' 
और सौन्‍्दरनन्द' के लेखक है, और अदश्वघोप द्वितीय 'महायान-श्रद्धोत्पाद- 
शास्त्र' के' । 'महायान श्रद्धोत्पाद शास्त्र' को अश्वधोष रचित न मानने का 
प्रधान क रण यह दिया गया है कि इस ग्रथ में विज्ञानवाद और शून्यवाद 
का जो विवेचन किया गया है उसका रूप अत्यन्त विकसित है और वह 
नागार्जुन (शून्यवाद के प्रथम प्रतिपादक आचार्य-द्वितीय शताब्दी ईसवी) और 
असग और वसुबन्धु (विज्ञानवाद के आचायं-चोथी शताब्दी ईस्वी) से पहले 
का नही हो सकता। जिन्होन अष्टसाहखिका प्रज्ञापारमिता के शून्यता-दर्शन को 
पढा है और जो यह जानते हे कि वह निविवाद रूप से प्रथम शताब्दी 
ईसवी पूर्व की रचना है, वे 'महायान श्रद्धोत्याद श्ास्त्र' को कनिष्ककालीन 
रचना मानने में विशेष आनाकानी नहीं कर सकते | यद्यपि एक ओर ताका- 
कूसु, विन्तरनित्व और राहुल साह्ृत्यायन जैसे विद्वानों की परम्परा महायान 
श्रद्धोत्पाद शास्त्र ' को अद्वधोष की रचना न माननेवाली है। परन्तु दूसरी 
ओर महायान श्रद्धोत्पाद शास्त्र के चीनी अनुवाद (मौलिक सस्क्ृत प्राप्त 
नही है) का अग्रेजी अनुवाद करनेवाले प्रसिद्ध जापानी विद्वानू डा० डी० टी० 
सुजुकी ने चीनी परम्परा का आश्रय छेते हुए उसे अश्वधोष की ही रचना 
माना है। यहा हम उनका ही अनुसरण करना अधिक उपयुक्त समभते हे। 





(१) देखिये रघूकन किमूरा, दि ऑरीजनल एण्ड डिबैलप्ड डॉफिट्रम्स ऑव 
इण्डियन बुद्धिज्म, पृष्ठ ३० एवं ६५; सहायानशभ्रद्धोत्पादशास्त्र के 
अश्वधोष-रचित होने के विषय में सन्देह के लिये देखिये राधाकृष्णन : 
इंडियन फिल्मेंसफो, जिल्द पहलो, पृष्ठ ६२४, पद सकेत १ भो । 


६५९ कवि और दाशंनिक अद्वघोष 


दाशंतिक होने के साथ-साथ अश्वधोष सस्क्ृत साहित्य के अमर कवियों 
में भी हैं । आदि कवि वाल्मीकि के वे परवर्त्ती और महाकवि कालिदास और 
'भास के पूर्ववर्ती है।इस प्रकार सस्कृत काव्य-परम्परा में उनका स्थान अत्यन्त 
महत्वपूर्ण है । वर्तमान शताब्दी से पूर्व आर्य अश्वघोष के नाम से भी इस देश 
में कोई परिचित न था। परन्तु आज उनके मुल्य ग्रथो का प्रकाशन हो चुका 
है* और कवि और विचारक के रूप में उनकी महिमा दिन-दिन बढ़ रही हूँ। 
अश्वघोष के जीवन-वृत्त के सम्बन्ध में हमारी जानकारी अधिक नहीं है। 
चीनी परम्परा के अनुसार, जो प्राय. प्रामाणिक मानी जाती हैँ, वे कुषाण- 
वश्यीय महाराज कनिष्क के समकालीन और उनके गुरु थे। इस प्रकार उनका 
जीवन-काल ५० ई पूर्व से लेकर १०० ई० तक के लगभग माना जाता है। 
अन्य चीनी और तिब्वती परम्पराजों के अनुसार उनका जीवन-काल बुद्ध- 
परिनिर्वाण के ३००, ६०० या ८०० वर्ष वाद बताया गया हैँ* । महाकवि 
अश्वघोष ने अपनी रचनाओं के अन्त में अपने जीवन-सवधी जो बल्प सूचना 
दी है, उससे ज्ञात होता है कि उतका जन्म साकेत (अयोघ्या) में हुआ 
था, और उनकी माता का नाम सुवर्णाक्षी था। अपनी तीन प्रत्तिद्ध ऋृतियो 
वुद्धचरित', 'सौन्दरनन्द' ओर शारिपुत्र-प्रकरण' के अन्त में उन्होंने कहा हैं 
आयेंसुवर्णाक्षीपुत्रत्य साकेतकस्यभिक्षोराचायभदन्ताश्वघोपस्य महाकवेमहा- 
वादिनः कृतिरियम्‌ । महाकवि होने के साथ-साथ जदश्वघोष अपने समय के 
प्रतिष्ठित आचार्य, प्रतिभाशाली विद्वात्‌ भिक्षु, महान ताकिक और नभीर 
प्रज्ञासम्पन्न दाशंनिक भी थे। 
सहाकवि का नाम _अश्वघोष! क्यो पड़ा, इसके सवध में जनेक मनोरजक 
कल्पनाएँ मिलती हे । एक परम्परा का कहना हूँ कि जिस दिन अश्वधोप का जन्म 
हुआ था, उस दिन घोड़े हिनहिनाये थे, इसलिये उनका यह नाम पड़ा। एक 
दूसरी परम्परा का कहना हूँ कि एक दिन जब जश्वघोप धर्मोपदेश कर रहे ये तो 


(१) यह अत्यन्त प्रसन्नता की बात है कि हिन्दो में श्रो सू्यंनारायण चौधरी ने 
महाकवि अश्वघोष के दो काव्य-प्रन्यों बुद्ध-चरितां और 'सौन्दरनन्दा 
फो सुसम्पादित कर सानुवाद प्रकाशित किया है। संस्कृत भवन, 
कठौतिया ( विहार ) 


(२) थॉमस वाठसे : ऑन यूआन्‌ चुआइुस ट्रेविल्स इन इण्डिया, मिल्द दूसरो, 
पृथ्ठ १०३ 


चबोद्ध दंत तथा अन्य भारतीय दर्शन ६६० 


उनके मधुर स्वर को सुनकर भूखे घोडे दाना-घास खाना भूल गये और उनके 
उपदेश को सुनते हुए आध्यात्मिक उल्लास में हिनहिनाने छगे। तब से उत्तका 
यह नाम पडा। एक जगह अश्वधोष के लिये 'घोरविन्‌' नाम का प्रयोग किया 
गया है, जिसके अन्दर भी यही भाव निहित है कि वे अपनी वीणा के मधुर 
बादन से घोडो (घोर) को मन्त्रमुग्ध करने की अपूर्व शक्ति रखते थे। कुछ 
भी हो, यह निरिचत है कि भदत्त अद्वधोष सगीतज्ञ भिक्षु थे और सगीत को 
उन्होने बौद्ध घर्मं के प्रचार का साधन बनाया था। तिव्बती भाषा में लिखी 
हुई उनकी जीवनी से विदित होता है कि अनुगामी ग्रायकग्रायिकाओं के 
समूह को लिये हुए यह वीणावादक भिक्षु काइमीर और पेशावर की गलियों में 
बेराग्य के गीत गाता फिरता था और सहस्नो को बौद्ध घर्म की ओर आक्ृष्ट 
करता था। चीनी यात्री इ-चिड ने ६७ १-६९५ ईसवी के बीच भारत में भ्रमण 
करते हुए लिखा है कि उस समय भारत के बौद्ध विहारो में अश्वघोष के गीतो 
का सगायन होता था। इसमें सदेह नही कि सगीतात्मकता अश्वघोष की कविता 
का प्रधान गूण हैँ और बौद्ध धर्म की नैतिक शिक्षाओो के प्रसार के लिये 
जबकि तूलिका और छेती का आश्रय तो उसके इतिहास में अनेक वार 
लिया गया है, वीणा के तारो में बुद्ध-जीवन के उदात्त' स्वरूप को भक्त करने 
वाले कवि ओर मनीषी दाशंनिक के रूप में अद्वधोष का अकेला ही उदाहरण 
रहेगा। वे बौद्ध धर्म के गायक हैं, लोकोत्तर और अपनी गभीर दाहोनिक 
महिमा में मण्डित ! 

अयोध्या में जन्म लेकर महाकवि ने अपना जीवन-कार्य प्राय काइमीर और 
गघार में पूरा किया। आचाये अश्वधोष ब्राह्मण-कुलीन थे और उन्होने वैदिक 
वाहूमय का विधिवत्‌ अध्ययन किया था, जिसका साक्ष्य उनकी रचनाए देती हे | 
पेशावर में उनका पाइवे नामक वृद्ध भिक्षु के साथ शास्त्रार्थ हुआ था जिसमें 
पराजित होकर उन्होने बौद्ध धर्म स्वीकार कर लिया था। अश्वघोष को भिक्षु-पद 
को उपसम्पदा इन वृद्ध भिक्ष्‌ पादर्व से ही मिली थी। कुछ के मतानुसार अश्वघोष 
केगुरु पाइ्वे के शिष्य पृषण्ययशस्‌ नामक भिक्षु थे। पाद्व॑ गरभीर विद्वान, ताकिक 
और अनेक शास्त्रों के रचयिता थे। यह खेद है कि उनकी कोई रचना आज 
नहीं मिलती। पाइवे का जन्म उत्तर-भारत में ब्राह्मण-वद में हुआ था। अस्सी 
वर्ष की अवस्था में उन्होने बौद्ध धर्म में दीक्षा प्राप्त की थी और तीन वर्ष तक, 
जब तक उच्होने त्रिपिटक का पूर्ण अनुशीलन नही कर लिय, उन्होने अपनी 
पसलियो (पार ) से चटाई को नही छुआ । इसीलिये इन उत्साही वृद्ध भिक्षु को 


चदद्‌१ अश्ववोब वौद्ध धर्म के कित्त रूप के अनुयायी थे ? 


“पार्व  (पसली) नाम से पुकारा जाने लगा। यूआनू-चुजाद (साठवी शताब्दी) 
ने अपने भारत-म्रमण के समय पेशावर ( पुरुषपुर ) में कनिष्क महाविहार 
के अवशेष देखे थे, जहा आय॑ पाइवे रहते थे। यूआनू-चुआाड ने लिखा हैँ कि 
उनके समय में भी हीतयानी सम्प्रदाय के कुछ भित्षु वहा रहते थे। थांमस 
चाट का अनुमान हैँ कि आज पेशावर नगर में घोर खत्री' या 'कारवा 
सराय' के नाम से प्रसिद्ध जो स्थान है वह कदाचित्‌ प्राचीन 'कनिष्क 
महा-विहार ही है'। पाइ्व की कोठरी के पूर्व में एक पुराना घर भी 
यूजान्‌ू-चुआडू ने देखा था, जहा वेठकर पाइ्वे से करीब ३५० वर्ष बाद 
आर्य वसुवत्धु ने अभिषर्मकोश-शास्त्र (अपि-तो-मो-कु-शिल्लुनू) की रचना 
की थी१। 
अश्वघोष वौद्ध घर्म के किस रूप के अनुयायी थे, इस सवध में विद्वानों 
से कुछ मतभेद प्रचलित हँ । जापान में अश्वधोष को अवतसक सूत्र सम्प्रदाय 
का प्रथम और ध्यान (जैन) वोद्ध धर्म का वारहवा गुरु माना गया है। 
दोनो सम्प्रदाय महायान से सवधित हूँ। सुत्चावती' सम्प्रदाय से भी जरवघोष 
[का नाम जोड़ा जाता है, जो महायान का ही एक रूप है) अश्वधोष को एक 
'सदिग्ध रचना महायान श्रद्धोत्राद-शास्त्र'ं है, जिसके आवार पर उन्हें मुख्यतः 
जापान में महायानी बाचाय॑े माना जाता है । इत ग्रव में महायानी सिद्धातो 
फी आवार-मूमि पर विज्ञानवाद और शून्यवाद में समन्वय स्वापित करने का 
अयत्न किया गया है। हम जानते हे कि शून्यवाद (माव्यमिक मत) के 
आदय आचार्य नागार्जुन अशधघोष से करीव पोने दो सौ वर्ष वाद हुए और 
विज्ञानवाद के आचार्य असग और वसुवन्धु का समय जश्वघोप से श्राय साढ़े 
तीन सी वर्ष वाद हूँ। अत* अधिकतर विद्वानो की प्रवृत्ति महायान श्रद्धोस्ाद 
शास्त्र को महाकवि अश्वघोष को रचना मानने को नहीं होती । यह सभव है 
कि इन सम्प्रदायो से सवधित कुछ सिद्धातो का प्रचलन अद्वघोष के युग मे 
भी रहा हो, परन्तु नहायान श्रद्धोत्राद-शास्त्र में उनके जिस विकसित- 
रूप का परिचय हमें मिलता हूँ वह अश्वधघोष के युग की कृति नहीं हों 
सकता, ऐसा कुछ विद्वानों का मतहूँ । सौन्दरनन्द (१४॥१८, २०६८ ) में 
योगाचार' शब्द का प्रयोग अश्वघोष ने किया हे, जिसका ऊर्य॑ ग्रोगाचार 


(१) आन यूजान्‌ चुमाझइुसू ट्रेविल्स इन इण्डिया, जिल्द पहलो, पृष्द २०८ 
(२) उपयुक्त, पृष्ठ २१० 


बौद्ध दंत तया अन्य भारतीय दर्शन ६६२ 


सम्प्रदाय वहा न होकर सामान्यत योगाम्यास ही है* । पालि त्रिपिटक में भी 
योगावचर' शब्द का प्रयोग योग के अभ्यासी के लिये किया गया हैं। अश्वघोष 
वौद्ध धर्म के किस रूप के अनुयायी थे, इसका विवेचन करते हुए डा० 
ई० एच० जास्टन ने उन्हे महासधिक या वाहुश्रुतिक सम्प्रदाय का अनुगामी 
बताया है *। डा० सू रेचद्धनाथ दासगुप्त और सुशीलकुमार दे ने अपने (िस्ट्री 
आँव क्लासीकल सस्क्ृत लिटरेचर' मे उनके इस मत को स्वीकार किया 
है १ | महापडित राहुल साकृत्यायन ने कुछ नये तिब्बती स्रोतों से अनुसंधान 
कर अद्वघोष को सर्वास्तिवादी स्थविर बताया है१*। वस्तुत यह वात 
महत्वपूर्ण है कि कनिप्क के समय में सर्वास्तिवादी आचार्यों की जो सगीति 
बौद्ध शास्त्रों पर विभाषा' नामक व्याख्या लिखने के लिये बुलाई गई थी, 
उसका सयोजन आये अश्वघोष ने ही किया था। अत अदवधोष को सर्वा- 
स्तिवादी भिक्ष्‌ मानता ही अधिक समीचीन जान पडता हैं। हा, इसमें सदेह 
नही कि महायानी प्रवृत्तिया सर्वप्रथम हमें उनकी रचनाओ में मिलती हें। 
बुद्ध-मक्ति, जो महायान की एक बडी विशेषता है, हमें सर्वप्रथम अश्वघोष 
की रचनाओ में मिलती है। भगवान्‌ बुद्ध को उन्होने स्वयम्भू', जगत्पति' 
और 'लोकाधिप प्रभु' कहा है।* यह स्पष्टत महायान की प्रवृत्ति हैँ। अन्यत्र 
भी उन्होने अपनी महायानी प्रवृत्ति दिखाते हुए कहा है, 'इस उत्कृष्ट महायान 
घर्मं का सब लोगो के कल्याण के लिये सब बुद्धो ने प्रचार किया है । वस्तुतः 
हीनयान और महायान में आधारभूत विभिन्नताए हे ही नही। उन दोनो के आधार 
बुद्ध के जीवन और उपदेश ही हे । बुद्ध-जीवन दोनो की प्रतिष्ठा है। एक 


(१) देखिये विन्टरनित्ज : हिस्ट्री ऑँव इण्डियन लिटरेचर, जिल्द दूसरी, पृष्ठ 
२६४, पद-सकेत १; दासगुप्त और दे : हिस्द्री ऑव पलासीकल सरक्षत' 
लिटरेचर, जिल्द पहली, पृष्ठ ७० पद-सकेत २ 

(२) देखिये उनके द्वारा सम्पादित एवं अनुवादित बुद्ध-चरित, जिल्द दूसरी, 
पृष्ठ ३१ (भूमिका ) 

(३) जिल्द पहली, पृष्ठ ६९ 

(४) दर्शेन-दिग्दशंन, पृष्ठ ५६९ । 

(५) देखिये वुद्धचरित १६६४-७५ 

(६) इदमा्ष महायानं सम्बुद्धधर्ंसाधनम्‌ । 
सर्वेसत््वहिताधानं सर्वबुद्धः प्रचारितम्‌ ॥ बुद्धधरित १६८५ 


पद अरपणाणज ५५६ नए 


ही व्यक्ति अपनी आध्यात्मिक अवस्थाओं के अनुरूप हीनयानी और महायानी 
हो सकता है । अदवबघधोपष के सवध में यूआन-चुआड ने लिखा हैँ कि वे एक 
बहुज्ञ विद्वान थे और उनके आध्यात्मिक ज्ञान की पहुँच श्रावक-यान, प्रत्येक 
वुद्धयान और बोधित्सव-यान (जिसे महायान भी कहा जा सकता है ) इन तोनो 
यानो तक थी।* अश्वघोष अत्यन्त उदार दृष्टि के विद्वान भिक्षु थे, जिन्हें बीद्ध- 
घ॒र्मं की अनेक व्याख्याओ के साथ सहानुभूति थी। यही कारण है कि तथोकत 
हीनयानी और महायावी दोनो प्रकार की प्रवृत्तियाँ उनके काव्य में मिलती हे। 

महाकवि अश्वघोप की प्रामाणिकतम तीन रचनाए हैं बुद्ध-चरित, सौन्दरनन्द 
और शारिपुत्र-प्रकरण। वुद्ध-चरित एक महाकाव्य है, जिसमें बुद्ध की जीवनी 
और उनके उपदेश वर्णित हैँ । यह्‌ ग्रथ अपने मौलिक रूप में २८ सर्गों में था। 
इ-चिह ने लिखा हैं कि उसके भारत- पम्रमण के समय (सातवी शताब्दी) इस ग्रथ 
का पाठ और सगायन भारतवर्ष के पाचों भागो और सुमात्रा, जावा जौर 
उनके पास के द्वीयों में किया जाता था। सन्‌ ४१४ और ४२१ के बीच, 
इस ग्रथ का चीनी भापा में अनुवाद धर्मरक्ष ने किया और सातवी या आठवी 
शताब्दी में मूल सस्कृत से इस ग्रथ का तिव्बती भाषा में अनुवाद किया 
गया। यह अत्यन्त खेद की वात है। कि 'बुद्ध-चरित' का पूर्ण सस्क्ृत सस्करण 
बसी हमें नहीं मिलता। जो रूप हमे प्राप्त हैँ उसमें केवछ १७ सर्य हेँ। 
और उनमे भी केवल प्रथम १३ ही पूर्ण प्रामाणिक माने जा सकते हे। 
सीन्दरनन्द' काव्य में भगवान्‌ बुद्ध के मौसेर भाई नन्‍्द की प्रन्नज्या का वर्णन 
है। आारिपुत्न-प्रकरण” जो एक नाटकीय रचना, है शारिपुत्त और मौदुगल्यायन की 
प्रग्रज्या से सवधित है । इन तीन ग्रथों के जलावा महायान श्रद्धोत्पाद शास्त्र, का 
निर्देश हम पहले कर चुके है। वज्ध सूची' जिसमें वज्य की सुई की तरह पैनी 
दृष्टि से वर्ण-मेद की समीक्षा की गई है, अश्वधोप की रचना बताई जाती 
है, परन्तु अश्वघोष कौ-सी दौडी इस ग्रथ में नहीं मिलती। वेद और मनु- 
सहिता से अनेक उद्धरण यहा दिये गये हे, जिससे छेखक के गभीर वैदिक 
ज्ञान का पता लगता है। मानव-जाति की एकता का प्रतिपादन करने वारा 
यह ग्रथ अपनी तकंन्पद्धति के कारण विछकूल आधुनिक युग की- 
सी रचना लगता है, वज्सूची! को अश्वधोष की रचना न मान सकने 
का सबसे बडा कारण यही हैँ कि इ-चिझ ने जश्वधोष-रचित ग्रथो की सूची 


(३) भॉमतस वादसे : ऑन यूआनू-चुआड; जिल्द दूसरी, पृष्ठ १०२ 
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में इसका उल्लेख नहीं किया है और न तिब्वती 'तजुर' मे ही इसे अश्वघोष 
की रचना बताया गया हैँ । वज्सूची' का चीनीं अनुवाद सन्‌ ६७२ और 
९८१ के बीच किया गया और वहा इस रचना को धर्मकीति नामक व्यवित 
की रचना बताया गया है । गण्डीस्तोत्रगाथा' २९ खम्घरा छदो में लिखी हुई 
एक गेय रचना है। विधम और शैली दोतो दृष्टियों से विन्टरनित्ज ने 
इसे अश्वधोष के अनुरूप रचना माना हैँ, परन्तु जान्सूटने वे इसके अहवघोष- 
कृत होने में सदेह प्रकट किया है।'* सूत्रालक्कार' नामक एक अन्य रचना 
एिसिका सन्‌ ४०५ ई० में कुमारजीव ने चीनी भाषा में अनुवाद किया, 
अश्वघोष-कृत बताई जाती है। परन्तु लछूउसे के मतानुसार यह कुमारछात 
या कुमारलब्ध की रचना है, जो तक्षशिला के निवासी और सौतान्तिक 
मत के स्रस्थापक आचायें थे। 
अश्वघोष के ग्रथो के अनुशीलन से पता लगता है कि वंदिक ज्ञान के 
अक्षय भाण्डार का निवास उनके दूृदय में था। वैदिक और पौराणिक इतिहास 
का जितना सूक्ष्म परिचय अश्वघोष ने दिया हैं उतना कालिदास के विषय 
में भो नही कहा जा सकता! कालिदास की रचना चातुर्वर्ण्य की पृष्ठभूमि 
पर और उसकी पुष्टि के लिये हुई थी। अश्वघोष ने अपनी काव्य-साधना 
को बौद्ध धर्म की उदात्त विश्वजनीनता और नैतिक गभीरता का वाहक बनाया 
है। कवि-हूप में कालिदास ने अश्वधोष से बहुत कुछ पाया है, इसकी समीक्षा 
अनेक पाइ्चात्य और पौरस्त्य विद्वान्‌ कर चुके हे। कालिदास की लोकोत्तर 
प्रेम-भावना, उनके सौन्दर्यातिशय मानव-जीवन के चित्र, उन्तका सूक्ष्म प्रक्ति- 
चित्रण, इन सबमें अध्वघोष उनकी तुलना नही कर सकते। कवि-कर्म की कुश- 
लता में कालिदास अवश्य अश्वघोष से बढकर हैँ, यद्यपि कला-पक्ष शवल अबब- 
घोष का भी नही है और कालिदास के समान महाकाव्य (वुद्ध-चरित) ,खड-काव्य 
(सौन्दरनन्द), ताटक (शारिपृुत्र-प्रकरण)ओर गीति-काव्य (गण्डीस्तोच्रगाथा ) 
जैसी विविध काव्य-शैलियो पर उनका पूर्ण अधिकार है। अश्वघोष कान्सा 
नाद-सोन्दर्य तो कालिदास की कविता मे भी प्राय नहीं मिल सकेता। 
परन्तु कालिदास की तुलना में सबसे बडी वात जो हमे अश्वघोष में मिलती हे 


(१) हिस्डी ओँव इण्डियन लिटरेचर, जिल्द दूसरी, पृष्ठ २६६ 
(२) देखिये दास गुप्त और दे : हिस्द्री आँव क्छासीकल ससस्‍्कृत लिटरेचर, 
जिल्द पहुलो, पृष्ठ ७१, पद-सकेत ४ 


झ६५ अश्वघोष और कालिदास 


वह हैँ उनका विचारक और सावक का रूप। कवि होने के साथ-साथ 
अश्वघोष विचारक हूँ, जीवन के दार्शनिक हूँ, एवं साधना के शिक्षक भी । 
यह बात उतनी ह॒द तक हमें कालिदास में नही मिलती । समवत बुद्ध-जीवन का 
वर्णन करने के कारण यह बात स्वत भिक्षु-महाकवि के काव्य में आ गई हैँ। 
कालिदास के सामने इतना गौरवातिशय कोई पात्र चित्रण करने को नहीं 
था, जितना वुद्ध के रूप में अश्वघोष को प्राप्त था। स्वभावतः गम्भीरता 
की दृष्टि से अश्वधोष कालिदास से बढ़कर हैं। क्राध्यात्मिक प्रभाव अश्वघोष 
की रचना का कालिदास की अपेक्षा अधिक हूँँ। और इसोलिये मानव-कल्याण 
का उसे अधिक सीमा तक साधक माना जा सकता है। अश्वघोष के सामने 
जो कवि-कर्म का लक्ष्य था, वह कालिदास से कही ऊपर था। जब कि कालि- 
दास की रचना प्रधानतः श्ृगारात्मक है अश्वधोष ने साफ तोर पर कहा 
हैं कि मनुष्यों के हित व सुख के लिये यह काव्य (वुद्धइनचरित) लिखा गया 
है, न कि विद्धता या काव्य-कौशल दिखाने के लिये१ |” इसी प्रकार सौन्दरनन्द- 
काव्य के अन्त में उन्होंने लिखा है यह कृति आध्यात्मिक शात्ि देने के लिये 
है न कि मनोरजन के लिये । काव्य-कर्म के अनुरोध से जो कुछ सरत भी मेने यहा 
कहा हैँ वह केवल कु औषधि को पीने के योग्य बनाने. के लिये मधु मिलाने के 
समान है * ।” वस्तुत" काव्य के व्याज से सत्य का ही उदवादन कवि ने किया हैं। 
परन्तु एक विशेष वात जिसकी ओर हम यहाँ व्यान देना चाहते हे वह है महाकवि 
अश्ववोष द्वारा प्राचीच भारतीय सस्कृति और आदर्शों का चित्रण। इस दृष्टि 
से भी वे कालिदास से किसी प्रकार कम नहीं है। वौद्ध कवि ने बुद्ध के जीवन 
और उपदेशो को उनकी प्रकृत ऐतिहासिक और सामाजिक पृष्ठभूमि से अलग 
कर नहीं देखा है। उसने उसे सपूर्ण प्राचीन भारत की सास्कृतिक और 
आव्यात्मिक चेतना के अगभूत रूप में चित्रित किया है। अत* उसने स्वभा- 
वत बुद्ध-जीवन के प्रसय में आने वाले अनेक तथ्यों और घटनाओं का 
वर्णन करते हुए उन्हें प्राचीन ऐतिहासिक तथ्यो और पौराणिक परम्पराओ से 
मिलाया हैँ और इस प्रकार अपने प्राचीन इतिहास सवधो जगाव ज्ञान का 
परिचय दिया हैँ, जो अपनी परिधि की विशज्ञालता और ब्यापकता में अद्वित्तीय 
हैं। किसी भी भारतीय कवि नें प्राचीन इतिहास सवयी इतनें उदरण बपने 
काव्य में नहीं दिये जितने अश्वधोपष ने ॥ 

(१) बुद्धऔ-चरित रटाएड 

(२) सौन्दरनन्द १८॥६३ 


बोद दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ६६६ 


अश्वधोष ने अपनी प्राचीन साहित्य और इतिहास-विपयक अपूर्व अभिन्ना 
भनेक स्थलो मे दिखाई है। शाक्यकुमार के जन्म होने के साधारण दृश्य का 
वर्णन करते हुए वे उपमाओं की एक माला-सी लगाकर अनेक प्राचीन महापुरुषों 
के जन्म की वात को कह डालते हूँ! । इसी प्रकार शाक्य कुमार आगे चलकर 
कुछ नवीन अभूतपूर्व कार्य कर सकेंगे या नहीं, इसका उत्तर हा में शुद्धोदन 
के प्रति दिलवानें के लिए वे प्राचीन इतिहास की एक झंडी सी (लिगा देते है, 
केवल यह दिखाने के लिए कि पूर्वजों के द्वारा अकृत कर्म भी उनके 
पुत्रों के दादा किए ही गए हैं और इस विषय में आयु और वश प्रमाण 
नही हें*। इसी प्रकार शाकयकूमार के वन चले जाने पर गुद्वीदन का मत्री 
जब उनके पास जाकर प्राचीन इतिहास सुना सुना कर उन्हें गृह छौठाने का 
प्रयल करता हैं? तो वह भी एक अद्भुत आर्मिक दृश्य हैं। साराश यह कि 
अश्वघोष के केवल एक 'बुद्धचरित' काव्य में अनेक प्रमाण उपलब्ध हे जिनके 
आधार पर हम कह सकते है कि वैदिक ज्ञान और परम्परा का वे पूर्ण 





(१) देखिये, 'ऊरोरययीव॑स्थ पुयोइच हस्तान्मान्धातुरिन्द्रप्र तिमस्य सूध्ते, ॥ 
कक्षीवतदचव भुजासदेज्ञात्तयाविध तस्य वभूव जन्म । बुद्धचरित ११० 
( जोहन्स्टन फा सस्करण ) 

(२) मह्राजश्ञास्त्र भूगुरगिरा था न चकतुर्व शकरावृषी तो । तयो- सुतो सोम्य 
ससजंतुस्तत्कालेन शुऋ्तच वृहस्पतिइच ॥॥। सारस्वत३चापि जगाद नष्ट वेद 
पुन्य ददृशुर्न पूव । व्यासस्तथन बहुधा चक्वार न य वसिष्ठ. कृतवानशवित- |! 
वाल्मीकिरादी च ससर्ज पदश्च जग्नन्थ यज्ञ च्यवनों मह॒षि. | चिकित्सितं 
यच्च चकार नात्रि परचात्तदात्रेय ऋषिर्जगाद ॥ यच्च द्विजत्व फुशिको न 
लेने तद्गाधिन' सूनुरवाप राजन्‌ । बेला ससुद्रे सगरबंच दध्यों नेकष्याकचो 
यां प्रथमता बबन्धु ॥ आचार्यक॑योगविधों द्विजानामग्राप्तमन्यैर्जनको 
जगाम । द्यातानि कर्माणि च याति गौरेः शरावयत्तेष्ववला वभूवु ॥ 
बुद्ध चरित १४ १-४५ 

(३) आर्ता सनाथासपि नाथहीना त्रातु वधधूर्महसि दर्शनेन! इस प्रकार विनय 
करते हुए 'पूर्वेटपि जम्मु स्वयूहान्‌ वनेम्य- इस' प्रकार श्रस्ताव करते हुए 
मल्त्री शाक्यकुमार को याद दिलाते हे 'तपोवनस्थोडपि वृत. प्रजाभिर्जगाम 
राजा पुरमम्वरीब. । तथा महीं विप्रकृता अनायेस्‍तपोवनादेत्य ररक्ष राम. ॥ 
तयेब शाल्वाधिपत्तित्‌ मार्यों वनात्ससूनुर्नगर विवेश । ब्रह्मधिभूतशच 


६६७ अद्वघोष के काव्य का उद्देइ्य 


रा 


अवगाहन कर चुके थे *, और उसके वाद जब उन्होंने वुद्ध-बचनामृत पान किया 
तो उसे अपने पर्व ज्ञान की सगति में ही उन्होने देखा, जैसा कि हम आगे देखेंगे। 
अश्वघोष सबसे पहले तो एक दाशंनिक हे और उसके दाद कवि। उन्होंने 
आधुनिक समालोचको की इस उक्ति को मिथ्या बनाया हैँ कि कलाकार कलाकार 
ही नही रहता जब वह उपदेशक का बाना पहन लेता है। समग्र सौन्दरनन्दों 
को आप प्रारभ से अन्त तक पढ जाइए, आप नन्‍्द के विलासमय-जीवन से, 
'शाक्यमुनि के भिक्षापात्र छेकर उसकी सीढियो पर चढने के दृदय से, नन्द-पत्नी 
के गवाक्षमार्ग में अवलम्बन कर विझाप करते हुए करुण स्वर से, वृद्ध के 
साधना-उपदेश से, निरन्तर रस-आप्लाबवित ही होते जाएगे और अच्त में जब 
कवि अपनी 'मोक्षार्थनभाक्ृत्ति' के विषय सें आपसे यह कहेगार-- 

#इत्येषा व्युपशान्तये न रतये मोक्षार्यगर्भाकेतिः ॥ 

श्ोतृर्णां प्रहणार्थभन्यमनसा काव्योपचारात्कृता 0 

यन्मोक्षात्कृतसन्यदत्न॒ हि. मया तत्काव्यधर्मात्कृता । 

पातुं तिक्तमिवोषधं मधुयुते हृद्यं कर्थ स्थादिहि/ ॥ 





मुने्व सिष्ठादृदयो ल्लियं साकृतिरन्तिदेव.।.. . . . वुद्धचरित ९॥६९-७०५ 
देखिए फाम-सुख्ध भोग करने के लिए भी पया-यया उदाहरण देकर 
शाक्यकुमार को बहकाया जा रहा हूँ। काम परमिति ज्ञात्वा देवोषपि हि 
पुरन्दरः ॥ गौतमस्य मुने: पत्नीमहल्या चकमे पुरा ॥ अगस्त्य, प्रार्ययामास 
सोमभायाँ च॒ रोहिणीस्‌ .....- ॥ उतथ्यस्य च भारायां ममताया 
सहातपः ॥ मारुत्यां जनयामास भरहाजं वृहस्पतिः ॥ वृहस्पतेमंहिष्पा च 
जुहवत्या जुहबतां चरः ॥ बुध [विवुधकर्मा्ं जनयात्तास चन्धमा ६ 
फाला चेव पुरा कन्यां जलभरभवसम्भवास्‌ ॥ जगाम यमुनातोरे जातरागः 
पराशरः ॥ मातंयामक्षमालाया गहिताया रिरंतया । कपिझ्जलूाद तनय॑ 
वर्सिष्ठोषजनयन्मुनि: ॥ ययातिइचेंव _राजपिवंयस्पपि विनिर्मते । 
विद्वाच्यापरसा साथ॑ रेसे चेत्रसये बने । . . . . - - पाण्डुज्ञत्त्वापि फौरव- - - 
सिधेदे कामजं सुखभ्‌ । करालजनकदचंव . . . - « आदि। फवि के पौराणिक 
सान फा कोई अन्त हो नहीं है । वुद्धवरित ४,७२-८० 

(१) देप्षिए सर्ग ६ (वबुद्धचरित ) में छोकायतिक सिद्धान्त फा वर्णन तया 
१२ दें अध्याय में सादय दर्शन का विवेचन ६ 

(२) सोन्दरनन्द, अध्याय १८, इलोक ६३-४६ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६६८ 


प्रायेणा७ड्छोक्य लोक॑ विवयरतिपर मोक्षात्मतिहतम्‌ । 

काव्यव्याजेन तत्वं कथितमिदं मयाञद्य मोक्षपरमिति ॥ 

तद्‌ बुद्धवा शमिक यत्तदवहितमितो ग्राहर्यं न ललितम्‌ 

पासुम्यो घातुजेस्पो नियतमृपफरं चामोफरमिति ॥” 
निदचय ही कवि ने अपना पूर्ण दाशंनिक स्वरूप प्रकट कर दिया है 
और उनके काव्य की महिमा का साक्षी आज समग्र विश्व हैं। समग्र 
भारतीय विचार की ओर विशेषत महायान धर्म की यह निरचय ही एक अपूर्व 
विजय है। अश्वघोष जैसे मनीषियों ने ही वोद्धधर्म को उस स्थिति पर 
पहुचा दिया जिसमे वह एक अत्यन्त हृदयग्राही रूप से साधारण जतो 
को भी आऊक्ृष्ट करने लगा। महायान धर्म के आचार्यों द्वारा बुद्ध धर्म को 
“बोधघिसत्व-धर्म' के रूप में बदल देने का सारा तत्व हमें अश्वधोष के 
छोटे से वाक्याश में ही मिल सकता है प्रायेणा:इल्ोक्य छोक विषयरति- 
पर मोक्षात्पतिहतम्‌', जिसमें ही हम भक्ति आदोलन के प्रारम्भ के 
सारे तत्व को देख सकते हैं। बुद्ध का वोधिपक्षीय मार्ग ठीक है, किच्तु 
अनुष्य विषयरतिपर है, मोक्ष से प्रतिहत है, वह मार्ग पर नही चलना चाहता। 
अत उसके लिए एक सरल मार्ग का उद्भावन करना पडता है, जैसे बुद्ध-पूजा, 
नाम स्मरण आदि इस प्रकार की भावनाओ से हो “'महायान' धर्म का, जो 
बद्ध-धर्म में भक्ति का ही एक प्रकार से आदोलन था, प्रादुर्भाव हुआ और 

आचाये अश्वघोष ने उसमें एक बडा योग दिया। 

वर्णमेद के विरुद्ध वद्ध की सुई के समान तीन भेदन करने वाली रचना 
“वज्रसूची” लिखते हुए भी आचार्य अश्वघोष के अपने प्राचोन साहित्य और 
इतिहास सम्बन्धी +स्वुत अध्ययन का परिचय दिया है जैसे कि'सौन्दरनन्द' में भी । 
अब हम विज्ञानवाद और शून्यवाद के तात्विक विवेचनो पर भाते है। 
पहले हम विज्ञानवाद को छेों। . चित्तमात्र भो जिनपृत्र यदुत त्रेधातुकम्‌!। 
अर्थात्‌ हे जिनपुत्र ! जो कुछ भी यह त्रिधघातुमय 
विज्ञानाद का (जगत्‌) है, सव चित्तमात्र ही है | यह दशभूमीश्वर 
सामान्य विवेचन सूत्र का वाक्य* विज्ञानवाद की मुख्य मान्यता को स्पष्टतम 
शब्दों मे रख देता हे। त्रिशिका' में आचायें वसुवन्ध भी 


(१) देखिये . वियुशेखर भट्टाचार्य : दि सैन्दरल कन्सैप्शन आफ बुद्धिज्म, 
पष्ठ ३३ 


हू 


६६९ विज्ञानदाद का केन्द्रीय घिचार 


कहते हे आत्मघर्मोपचारों हि विविधो य प्रवर्तंते। विज्ञान परिणामो:सौ'। 
मर्थात्‌ विभिन्नतामय जो यह जगत्‌ प्रवर्तित हुआ दीखता है वह केवल आत्म-घर्मं 
का उपचार ही हे, विज्ञान का परिणाम ही है। सपूर्ण जगत्‌ विज्ञान का 
परिणाम है, चिन्मय है, मन प्रसूति है। विज्ञान, जैसा कि हम पहेले कह आए 
हैं, चित्त का ही पर्यायवाची शब्द हू । ज्ञान और ज्ञेय अभिन्न हें, अर्थात्‌ ज्ञान 
ही शेय होकर भासता है, यह तत्व विज्ञानवादियों ने वडी विस्तृत युक्तियों से 
प्रतिपादित किया है। उनकी ज्ञान की परिभापाएँ भी इसी तथ्य की ओर 
सकेत करती हे ।असगलक्षण ज्ञानम्‌, (लकावतारसूत्र) 'विपयवेचिश्यसगलक्षण 
च विज्ञानम' (लकावतारसूत्र) । विज्ञानमनुलन्नभ्रष्वसि ज्ञानम्‌। (छकावतारसूत्र ) 
अप्राप्तिलक्षण ज्ञानम्‌ (वोधिचर्यावतार पञ्जिका), आदि वाक्य दाह पदार्थों 
को आन्तरिक ज्ञान से अभिन्न एवं उसके परिणाम स्वरूप मानने के पक्ष- 
पाती हूँ। इसी एक विचार को विज्ञानवादियों ने अनेक भ्रज्ञप्तियो से अपने 
विद्यालकाय ग्रथो मे एक अभिनव मौलिकता के साथ प्रकढ किया हैँं। दिल्लाग 
मपनी 'आलहम्वन परीक्षा' में कहते हे--यदत्तज्ञेंयरूप तद्‌ वहिर्वद्‌ भासते ।,अर्थात्‌ 
जीतर जो ज्ञेय रूप से अवस्थित है, वही बाहर जैसा अवभासन करता है! 
इसी प्रकार धर्मकीर्ति अपने 'प्रमाणविनिश्चय' में कहते हैं कि नील ओर नील-बुद्धि 
दोनो तियम से एक साथ पाए जाते हैं, अत” इनमें कोई अन्तर नहीं दीखता 
'सहोपलम्मनियमादभेदो नीलतद्धियो *। इस प्रकार हम देखते हैँ कि विज्ञान- 
वादी आचार्यों के मतानुसार प्रत्यक्ष केवल हमारे अन्दर;स्थित विज्ञानों का ही 
होता है, अत. वाहय पदार्थों की कोई अलग स्थिति नही है। वाहय पदार्य विज्ञानो 
को उत्पन्न नहीं करते, बल्कि विज्ञानों के कारण स्वयं विज्ञान उठ खडे 
होते हे । एक क्षणिक विज्ञान दूसरे क्षणिक विज्ञान को उत्पन्न करके स्वय 
मी नप्द हो जाता है और इस प्रकार यह विज्ञानो की उत्पत्ति और निरोध 
का क्रम चलता रहता हूँ। विज्ञानों का यह निरन्तर उत्पन्न होना गौर विनप्ट 
होना ही परम तत्व है। इस विज्ञान-सन्तान के सिवा जन्य कोई तत्व उपलब्ध 

नही होता । विज्ञानो की धारा के अतिरिदत ओर किसी दा य वस्तु की सत्ता 
नही है, अन्दर भी स्थिर आत्मा' जैसे किसी पदार्थ की उपरूब्धि तो होगी ही कहा 
से? किन्तु फिर भी विज्ञानवादियों की विज्ञप्ति का मतलब सर्वया नैरात्म्य से 





(२) द्॒ष्टव्य आचार्य विवुशेद्लर भट्टाचार्य का लेख गोडपाद' शीप॑क, प्रवात्ती! 
आल्विन्‌ १शे४४, पृष्ठ १७५॥ 
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नही है। इसी को 'विज्ञप्तिमात्रता सिद्धि! में इस प्रकार दिखाया गया हैं तथा 
पुद्गलनरात्म्यप्रवेशों ह्यव्यया पुन । देशनाधर्मवैरात्म्यप्रवेश” कल्पितात्मना' जिस 
प्रकार सौत्रान्तिक विज्ञानवाद की स्थिति तक आने में डरते है, उसी प्रकार 
विज्ञानवादी भी जानवूक कर शून्यवाद के पक्ष में प्रवेश करना नहीं चाहते। 
उनके लिए तो वस यही पर्याप्त है कि सब जगतू को वे 'मनोमय' दिखादें, 
'विज्ञप्त' मात्र की सिद्धि कर दे और चेतनाह्वैत के डिण्डिम से सभी 
दार्शनिक नयो को भरदें--पुदुगल सनन्‍्तति स्कन्‍वा भ्रत्यया अभावस्तथा। 
प्रघानमीश्वर . कर्ता चित्तमात्र वदाम्यहम्‌। (वोधिचर्यावतार) | वाह अर्थ नहीं 
और केवल चित्तमात्र ही प्रकाशित हो रहा है, यही विज्ञानवादियो की मूल : 
भावना है। भारतीय दर्शन के प्रत्येक दर्शन-सम्प्रदाय को प्राय इस महत्वपूर्ण 
सिद्धात के विषय में कुछ अवश्य कहना है. जिसे हम उन-उन दर्शनों का विवेचन 
करते समय देखेंगे। स्वप्न आदि के दृष्ठातों को लेकर तथा अनुभव की 
विविध रूपता आदि को लेकर जो आक्षेप विज्ञाववाद के सिद्धात के विरुद्ध 
किये गए है, उन पर इस समय विचार करने से पाचववें प्रकरण में पुनण्क्ति 
करनी पडेगी, अत उससे इस समय विराम लेते है और केवल विज्ञानवाद 
के केन्द्रीय विचार को ही प्रदर्शित कर उसकी कमजोरियो की ओर नही जाते। 
विज्ञानवाद के ही प्रसंग में हमें अद्बघोष के भूततथता के सिद्धात का निर्देश 
करना चाहिये, क्योकि यह एक अत्यन्त महनीय विचार है। 

ससार विज्ञान का ही विकार हूँ, यह विज्ञानवाद का एक सामात्य 
विचार है, जैसा कि हम अभी कह आए है। कितु इस विज्ञान के लिए 
विज्ञानवाद के आचार्यों ने भिन्न-भिन्न शब्द प्रयोग किए हैं, जिसके कारण 
विज्ञानवाद सबधी उनके विचारो में कुछ विभेद उत्पन्न हो जाता है। 
असग ओर वसुबन्धु 'विज्ञप्तिमात्र' शब्द का व्यवहार करते है, रकावतार सूत्र 
मे आलयविज्ञान' शब्द का प्रयोग है. और अश्वघोष ने भूततथता' शब्द 
का प्रयोग किया है। असग और वसुबन्धु विज्ञप्ति मात्र' को अनुभव से परे की 
वस्तु वतछाते हैं। उनके अनुसार वह विशुद्ध चैतन्य, आनन्दस्वरूप, अपरि- 
वर्तनीय तथा अनिर्वेचतीय है। शकर ने सर्वातिस्तवादियो के जिस क्षणिक 
“आलय' के खिलाफ तक उठाए है। (ब्रह्मसूत्रभाष्य २॥२।१८) वे हम देखते 
है कि असग और वसुबन्धु के विज्ञप्तिमात्र' के विषय में नहीं उठाए जा सकते, 
बयोकि उसने क्षणिक विज्ञान की स्थिति से उठकर वेदात की आत्मा की कुछ-कुछ 
स्थिति प्राप्त कर लो है। एक क्षणिक विज्ञान दूसरे को उत्पन्न करता है। 


् 


७१ आलूय विज्ञान--विन्नप्तिमात्रता--भूततथता 


पहले विज्ञान का जहा निरोब होता है वही दूसरे विज्ञान की उत्पत्ति शुरू 
हो जाती है। निर्वाण की अवस्था में सिर्फ किसी विश्ञेप चेतना केन्द्र से संबद्ध 
विज्ञानों का रुकना ही होता है। उस स-य विज्ञान सक्रिय नही रहता वयोकि वह 
विशुद्ध आनन्द में निमर्न हो जाता है। वैसे ससरण की अवस्था में तो कर्म केः 
अनुसार भिन्न-भिन्न योनियों में जाने वाली चित्तवारा के साथ यदि कोई किसी 
प्रकार की स्थिरता नही मानी जाय तो, जैसा कि हम पहले ही देख चुके हे कर्म 
और पूर्नजन्म की कोई समभने के योग्य व्यवस्था नही रह जातो। आत्यन्तिक 
क्षणिकवाद के सिद्धात के परिणामस्वरूप कर्म और पुनर्जन्म की व्यवस्था की 
सगति लगाना कठिन है, अत विज्ञानवादी आचार्य उसका यही उत्तर देते हें 
कि यद्यपि चित्तधारा स्वय सतत परिवतंनशील है किन्तु जैसे ही एक पित्तधारा 
का निरोध होता है वैसे ही दूसरा चित्त-प्रवाह्‌ उठ खडा होता है, अत' यह्‌ 
विज्ञान का प्रवाई या सन्‍्तान ही उस ससरण की परम्परा को एकता प्रदान 
करता है। हम जानते हे कि इस प्रकार कठिताई से निकलने का भ्रयत्न 
विज्ञानवादियो का प्रवर्तित किया हुआ नहीं हैँ। उसके पूर्व छश्नण हम मिलिन्द 
और नागसेन के सवाद में स्थविरवाद-परम्परा के दर्शन का विवेचन करते समय 
देख आए है ।* यह कहना कि यद्यपि चित्त-बारा प्रत्येक क्षण उत्पन्न होती 
और निरुद्ध होती है, किन्तु प्रत्येक उत्तरोत्तर चित्तवारा अपने पूर्व-पूर्व के 
स्वनावो से उपरक्‍्त होती जाती है, आखिर किसी न किसी स्थिर भोकक्‍ता के 
विश्वास में ही पर्यवसित होती हूँ और फिर तब तो आत्मवादियो का और 
अनात्मवादी चेतनाह्वतवादियो (विज्ञानवादियों) का केवल 'नाममात्रे विवाद.रह 
जाता है। किन्तु अश्वघोप ने तो इतना भी नहीं छोडा है। 
लझकावतार सूत्र” ने विश्व के चरम तत्व का आलय-विज्ञान' के नाम 
से प्रयोग किया है। सृष्टि के सभी पदार्थ मिय्या हे, निःसत्व हें। ज्ञाता और 
ज्ञेय एक ही हूँ। सभी विज्ञान ज्ञाता भी हैं, और 
आलयविज्ञान--विज्ञप्ति ज्ञेय भी। में ह' (अहमास्पद) * की अनूमूति में 
साधता--भूततथता---_ज्ञाता ओर ज्ञेय दो भिन्न भिन्न पदाव॑ नहीं, किन्तु 
अलग-अलग विवचन | एक हो हे। ज्ञाता रूप से देखने पर विज्ञान-सन्तान 
या आलय-विज्ञान में रूप अहमास्पदों दीखता है 
(१) देखिए इसी प्रकरण के पूर्व नाग में कर्म और पुनर्जन्म पर विधेचन । 
(२) हत्स्यादाल्यविज्ञान यद्भवेदहमात्पदम्‌ ॥ 
तत्त्पात्मवृत्तिविज्ञा्ं यन्नीलादिकमुल्लिफेत ॥ 


बौद्ध ददोत तथा अन्य भारतीय दर्शन ६७२ 


और शेय रूप देखने पर पदार्थ समूह के रूप में | तक्त्वत विज्ञानों के अतिरिक्त 
कुछ नही है। 'वाहयो न विद्यते ह्यर्थों यथा वा विकल्प्यते। - - - « - वासनै- 
चित्तमर्थामास प्रवर्तते' ॥ (लछकावतार सूत्र) । किन्तु वैसे 'छकावतार सूत्र 
विज्ञानवाद और घून्यवाद के बीच में चक्कर सा लगाता है। उसके अन्दर 
असंग और वसुवन्धु की-सी विज्ञानवाद के प्रति अनन्य भविति नहीं हैं! 
हम पहले विज्ञप्तिमात्रता सिद्धि' का उद्धरण देकर यह दिखा चुके है कि 
आचाये असग विज्ञानवाद को शून्यवाद में मिला देने के पक्षपाती नहीं, किन्तु 
लूकावतार सूत्र' के विषय में ऐसा नहीं कहा जा सकता। उसकी तो 
भक्ति सभवत आलयविज्ञान' से शून्य” के लिए ही अधिक समर्पित हैं, अतः 
अब हम उसे छोड कर अश्वघोंप के भूततथता दर्शन पर भाते हैं। 
अश्वघोष ने अभिज्ञापू्वक औपनिषद आत्मवाद के शाझबतत्व को 
विज्ञानवादियो की चित्त-घारा के प्रति समर्पित किया है ।९ साथ ही उन्होने 
विशुद्ध औपनिपद आत्म-तत्त्व का खण्डन भी किया है। अत. आचायें गौडपाद 
तथा शझछुकर की तरह इन विज्ञानवाद के प्राचीन आचाये का दर्शन भी वौद्ध 
दर्गेन तथा अन्य भारतीय दर्शनों के तुलनात्मक अध्ययन करनेवाले विद्याथियों 
के लिए अत्यन्त महत्वपूर्ण हैं। आचार्य अशवधोष और आचार्य शकर ने अनुलोम 
मौर प्रतिलोम से एक ही कार्य किया है। दोनो ने ही विज्ञानवाद के चित्त 
की एक विद्विष्ट व्याख्या स्वीकृत हो जाने पर उसके विषय में नाममात्र 
के लिए विवाद नही किया है, किन्तु जबकि आचार्य शझकर विज्ञानवादियो के 
क्षणिक विज्ञान में कमिया दिखाकर उनकी परिशुद्धि करने अथवा उन्हें सही रूप 
भ्रदान करने की कोशिश नही करते (स्वयं एक वैदिक आचार्य होने के कारण 
उनका कार्य बेदिक दर्शन की स्थापना है, वौद्ध दर्शन की व्याख्या नही । अश्वघोष 
जिनकी भक्ति वौद्धघर्म के प्रति समपित हुई है, एक अनन्यसाधारण रचनात्मक 





(१) अपने ग्रन्थ (महायतनभ्रद्धोत्पाद शास्त्र) के प्रारस्भ में वे कहते है-- 
'महायान क्‍या है ? यह सर्वंसत्व है । आत्मा सभी दृदय और अवृद्य जगत्‌ ' 
को आवरण करके ठहरता है' । सुजुकी का अंग्रेजी अनुवाद इस प्रकार हैं-- 
भागा छ ग्रा6 शेल्राकरधा १? 468 शी6 8णा ० ढ0 
इशारा 9थाएु8, पए6 507 ९ताए78०९४ 0एशएगीएए 70 
प्रिय एण्पेते, ज्राश्ाग्ालातरं बाते हफु०ए-छीथ्यणाव्यक 
देखिए सोजन : सिस्टम्स ऑफ बृद्धिस्टिक थॉट, पुष्ठ २५३-२५४ 


६७३ भूततथत्ता ओपनिएद ज्ञान से प्रभावित हूँ 


कार्य में प्रवृत्त होते है और इसी का परिणाम उनका भूत्ततथता' का दर्शन हूँ । 
निश्चय ही औपनिपद ज्ञान से भरपूर होकर और उनको ज्ञान-वीथियो में 
स्वच्छद रस लेकर ही जिन मनीषियों की प्रवृत्ति और श्रद्धा की घारा बुद्ध-घर्म 
के प्रति प्रवाहित हुई हे, उनके विचारों मे जो क्रान्ति हुई है और बुद्धि मन्धन 
के परिणाम स्वरूप जिन निष्फर्पों पर वे पहुचे हे उन्ही मे समवत हम बौद्ध- 
दर्शन और औपनिपद दर्शन के सबब की सर्वोत्तम काकी कर सकते है, ऐसा 
इस लेखक का विनम्र अभिप्नाय है। अत आचाये अश्वघोप हमारे दृष्टिकोण से 
अत्यन्त महत्वपूर्ण हे। उनके 'वुद्धिचरित' और सौन्दरनन्द” पढते समय यह 
कदापि मालूम नही पडता कि इनका लेखक सिवाय एक महात प्राचीन वैदिक 
पडित होने के अन्य कोई हो सकता हैँ। प्राचीनतम भारतीय सास्कृतिक इति- 
हासो और पौराणिक तथ्यो के विपय में इस प्रकार वर्णन करते हैं कि मानों 
उनके साथ ही वे रह रहे हो | शुद्धोद्द की चिन्ताओं में, यशोघरा के 
विलापों मे, उदायी, मन्त्री और पुरोहित के शाक्यकूमार के साथ सदादों 
में हमे एक आयंसनातन धर्म में जीवित विश्वास रखनेवाले कवि के दर्शन 
होते है। अग्रेज लेखकों का यह रिवाज हैँ कि वेदिक परम्परा या श्रीत परम्परा 
की कोई वात दिखाना चाहते हैँ तो उसके लिए (हिन्दु' शब्द का प्रयोग 
करते हे और वोद्ों के लिए वोद्ध। हमारे भारतीय विद्वानों में डा० दासगुप्त 
और राधाकंष्णन्‌ इन शब्दों का विभोह नहीं छोड सके हे, अन्य की तो बात 
द्वी क्या? आश्चर्य और दु खहैँ कि सर सर्वपल्ली राधाकृष्णन जैसे भाषा का 
स्वामित्व करनेवाले मनीपी विद्वान्‌ को भी ठीक शब्द उपयोग के छिए नही 
मिल सके! किन्तु शब्दों के पीछे हम लड़ते नहीं, फिर इन महारथियों 
के सामने तो, जिनके दिखाए मार्ग के ही किज्चित्‌ू पिछलगे हम हैं, 
निश्चय ही शब्द निकालना भी पाप है। किलु अइवघोपष और वैदिक 
परम्परा के अन्य दाश्निको के साथ-साथ विवेचन के समय जब एक के 
लिये बौद्ध और दूसरे (नववा दूसरो,) के लिये 'हिन्दु' शब्द का प्रयोग 
देखते हे, तो हृदय दुखता हे। दर्शन विचार ही तो है, अनुभूति का प्रकाशन 
ही तो है ।अत' जब एक दाझंनिक कवि भी होता हैँ तो इस लेखक का विनम् 
विचार है कि वह अपनी कविता में ही अपने विचार और जनुभूति को 
अधिक स्पप्ठता और पजनिव्याप्ति के साय रखता हैँ जपेक्षाकृत सपने दा्ण- 
निक प्रल्यों के यदि उसने उनको रचना की हो । जो उस दृष्टिकोण को _ 
स्वीकार करेंगे वे भी जश्वघधोष के विचारों या उनके दर्शन को 'बद- 
बौ० ४३ हि 


घोद्ध द्ोंत तथा अन्य भारतीय दर्शन ६७४ 


चरितों और सौन्दरनन्द' के आधार पर व्याख्यात करने की इस लेखक को 
कितनी स्वतत्रता देंगे, यह निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता । कुछ भी 
हो, ऐसा करना हमारा यहा उद्देश्य भी नहीं है, किन्तु जिस वात को हम 
भहायान श्रद्धोत्पाद' से अस्पष्टता से दिखा सकते हे उसकी स्पष्ठता के लिए 
तो निश्चय ही हम 'सौन्दरनन्द और वबुद्धचरित' से सहायता के ही सकते 
है, और इसीलिए हम कहते हे कि 'भूततथता” (जिसका विवरण हम अभी देंगे) 
दर्शव के उद्भावक की मानसिक प्रतिष्ठा गम्भीर औपनिषद ज्ञान के मनत और 
अनुशीलन पर ही हो सकती है, जिसे उनके बुद्ध चरित' तथा सौत्दरनन्द 
काव्य भछी प्रकार प्रस्यापित करते हे । सुवर्णाक्षीपुत्र भदन्‍त अश्वधोष 
(ब्राह्मण वश में उत्पन्न साकेतक, वैसे अकिचितृकर, किन्तु हमारे यहाँ 
दृष्टकोण से महत्वपूर्ण तथ्य) बौद्ध धर्म और दर्शन के तो अप्रतिम' 
आचार्य है ही, उनका वौद्ध-धर्म में जाना तथागत के गोरव से हीं 
है और ओऔपनिषद ज्ञान के प्रति वें अपनी श्रद्धा-वुद्धि कभी नहीं भूले 
है और इसी क्रिया-प्रतिक्रिया का परिणाम हमें उत मनीपी के 'भूततथता' 
सिद्धान्त में मिलता है। फिर ये आचार्य केवल औपनिषद ज्ञान को लेकर 
ही बौद्ध ज्ञोत में नही पडे किन्तु और भी चीजे अपने साथ ले गए जिनका 
आइचर्यजकक श्रभाव बौद्धवर्म की समग्र विकास-परम्परा पर ही पडा जिसका 
कुछ दिग्दर्शत हम कर ही जाए हैं । ईसवी शताब्दी के करीब यह महापुरुष 
जाविर्भूत हुए। ब्राह्मण वश के तो थे ही। पौराणिक ज्ञान भी भरपूर था, 
तथागत के प्रति श्रद्धा भी अपार थी । खूब तथागत की सेवा कराई, राजाओ 
से, महाराजाओ से, घनिको से, निर्धतो से, श्रमणों से, ब्राह्मणों 
से, तथाकथित हीन-वर्णवालों से (जिनका पक्ष इन मनीषी ने 
बडी अच्छी तरह से लिया) तथागत ने जो अपने परिनिर्वाण के 
समय कहा था कि भिक्षुओ को तो बोधि-पक्षीय धर्मों की ही भावना करनी 
चाहिए और तथागत की शरीर-सेवा से बिरत रहना चाहिए, क्योकि तथागत 
को शरीर-सेवा करनेवाले तो अनेक श्रमण-ब्राह्मण और गृहस्थ होगे जो 
तथागत की अनेक प्रकार से पूजा करेंगे*, तो हम कह सकते है कि इस 
प्रकार की पूजा करनेवालो के समूह को श्रथम वार जुटानेवाले और 
उसे भोत्साहन देनेवाले सुवर्णाक्षीपुत्र ब्राह्मण महाशाल जायें अश्वधोष ही थे, 





(१) द्ष्टव्य महापरिनिव्बाण सुत्त । (दोघ० २३) 


है भूततयता का वर्णन 


जिनकी वाणी का प्रथम घोप हमें सबोजक के रूप में कनिष्क 
के समय में हुई वौद्ध धर्म की सगीति में सुनने को मिलता है और जब 
तक तथागत को पूजा करने वाले लोग ससार में रहेगे (आचरण करने- 
वाले अर्थात्‌ वुद्ध के द्वारा कथित भिक्षुमों की कोटि में आनेवाले तो 
निश्चय ही सव को छोड अम्यास में ही लगे रहेगे) तव तक वे अपनी 
भावना-शुद्धि के लिए सम्भवत “ुद्धचरित' और सौन्दरनन्द' से अधिक 
सहायक वस्तुए प्राप्त नही कर सकेंगे। ओर ये ग्रन्य स्थविरवाद' या 
सर्वास्तिवाद' परम्परा की देन न होकर विशुद्ध वैदिक परम्परा ;की ही देन 
है जो भविति और बुद्ध के महत्व की भावता से सनिविप्ठट और 
अभिव्याप्त होकर काव्य गौर दर्शन को महत्व पूर्ण देन हो गये 
है। इस प्रकार व्यापक रूप से वेदिक परम्परा का उनके 
ऊपर. प्रभाव दिखाकर और इसका भी कुछ दिग्द्शन कराकर कि किस 
प्रकार उन मनीपी आचार्य ने अपनी ज्ञान सम्पदा के द्वारा वौद्ध धर्म को एक 
अभिनव स्वरूप प्रदान करने में योग दिया, अब हम उनके तत्व-सम्बन्धी 
विचार पर आते है जो भी एक भिन्न कथा नहीं कहता। विज्ञानवादियों 
के आलय विज्ञान पर आचार्य अश्वघोष का यह सशोधन है अथवा यो कहिए 
कि परिवर््धध है कि उसी की श्रतिप्ठा में एक अनिवच्च॑नीय तत्व है जो 
भावात्मक हूँ और जिसको 'भूततथता' के नाम से पुकार सकते हे। परि- 
वर्तनशील जितका भी विज्ञान प्रवाह हैं, उसकी प्रतिप्ठा में भूततथता छिपी 
हुई पडी है, जो परिवर्तित होनेवालो में अपरिवर्तित हूँ जौर स्पन्दित होने- 
बालो में अस्पन्द हैँ। भूततथता न सत्‌ कही जा सकती है, न असत्‌, न एक, 
न अनेक*' | वह भावात्मक भी हैँ और अभावात्मक भी१। अविया के 
हट जाने पर ही भूततयता का प्रकाश होता हैं और एकता की अनुमूति 
जानने लगती हूँ। भूततवता' के इतने भावात्मक वर्णन उपलब्ध होते 
हुँ कि हम उसके स्वरूप के विषय में ख्रमित नहीं हो सकक्‍ते। उसको 


(१) मिलाइये, त सन्न चासन्न तया न चान्यया न जायते व्येति न चाचहोयते। 
न वद्धते नापि विशुद्धतें पुनविशद्धयते तत्परमार्यलक्षणम्‌ ॥! महायान 
सूत्रालंकार ( असंग-्कृत ) ६१ 

(२) भूततयता के दोनो भावात्मक और अनावात्मक वर्णनों के लिए देखिए 
त्तोजन : चिस्ठन्त आफ बुद्धिस्टिक योंढ, पृष्ठ २५७-२५८ 


बौद्ध वर्गान तथा अन्य भारतीय दर्शन घछद 


निर्वाण भी, कूशलमूल भी, धमंकाय भी, और शान्ति-रूप भी कहा गया है?४ 
इसमें आइचय नहीं कि अश्वघोष के द्वारा अस्तावित इस ओपनिपद 
आत्मा के बौद्ध सस्करण को बौद्ध आचार्य वडी अच्छी तरह से पी गए है। 
निश्चय ही उनके प्रज्ञान इतने विस्तृत, व्यापक और अभावात्मक हैं कि यदि 
शक्कर ने ठीक चिन्ता न की होती, (ब्रह्मावसानोध्य प्रतिपेघ. चामावताव 
इति) तो वे उसे भी निगल जाते (और ऐसा करने पर भी तो वे अशतः 
उसे निगल गए हे) तो फिर अश्वघोष के प्रज्ञानों का तो कहना ही क्या ? 
भूततथता, भूतकोटि, धर्म-धातु आदि सभी शून्य के पर्याय वना दिए गए 
हैं। केवल 'लठकावतार सूत्र' ही 'भूततथता' को कुछ अच्छी तरह नहीं 
पचा सका है । इस ग्रन्थ में कभी भूततथता के भ्रति कुछ स्वीकृति सी घ्वनि 
है, तो कभी उसका खण्डन फिर भी अन्त में वहुत विमर्श के वाद वह अभा- 
वात्मक शून्य की ओर ही भ्रवण होता हुआ दिखाई देता है। वास्तव में 
क्षणिकवारद भी बौद्धो के किए एक बडी समस्या रही हैँ। इस सिद्धान्त' 
को लेकर वे कभी किसी भी स्थिर तत्व सें विद्वास नहीं कर सकते और 
उसके किए बिना वे कर्म और पुनर्जन्म की भी सगति लगाना कठिन अनुभव 
करते हैं। भूततथता” के सिद्धान्त ने इस विषय में कुछ स्पष्ठ दृष्टिकोण 
रखा हो, ऐसा अभी ग्रम्भीर विद्वान्‌ भी निरिचत नहीं कर पाए हें। 
किन्तु यह सोचा जा सकता है कि 'भूततथता” की स्थापना में निदचय' 
ही आत्यन्तिक क्षणिकवाद का तो अपछाप किया ही गया होगा अन्यथा 


(१) “7578 निर्वाण ऋरी08 76 977788 270980पर/8 08806 60 & 7687 
880306 छावे #गि0069 ज्ञात 800)रीकातर 9888078 ; उ78 
$00%9 (बोचि) ०९ 7७९७० एा]8प07, फरीछ्य ए6 76287 
88 6 80प708 07 7र/शीहु७006 , 76 78 धर्मकाय ज्ञ60 श8 
०७॥॥ 760 ६6 ई0प्रगक्षाय ॥6॥0 07 ]0ए8 छाते ज़ाइतेठ्ता , 7 
38 कुशलमूलभ्‌ 07 #6  हाफ््रापा। पाए जी [8 
शफप०७॥ 99838 78 €एफफ्रकडा8९वै-..6 78 -बोधिचित्तम्‌; 76 38 
परमायंसत्यम्‌, . . - - ««« 76 8 मध्यम सार्गस्‌. . « « 78 006 भूतकोदि « 
तथागतगर्भ .... महायान-*. . . सर्वेतत्व--50ग्रों ्र्व दी 807/थाए 
9088” सोजन : सिस्टस्स ऑफ बुद्धिस्टिक थॉड, पृष्ठ २५३- 
२५४ 


"६७७ भूततयता और ओपनेषदिक आत्मा 


उसका कोई तात्पयं ही नही रह जाता। इस प्रकार हम देखते हे कि आचार्य 
अश्वघोष ने भूततथता' के रूप में मौपनियद शाश्वत आत्मा को ही वोद् 
'दशशन में प्रतिष्ठापित करने का प्रयत्न किया हुँ" । यह सिद्धान्त निदचय 
ही विज्ञानवाद के ऊपर एक विकास हैं और एक तरफ विज्ञानवाद गौर 
शून्यवाद की यह मव्यस्थता करता है तो दूसरी तरफ विज्ञानवाद की ही 
दिशा में आत्मा' के सदृश किसी अनिवर्चनीयं तत्व की ओर सकेत करता 
हुजा यह कहता है, 'यह वही है'। 'इदमेवेति ब्रुवत्‌र। 'एतद्व॑तत्‌'। “यह 

वही है! क्या ? अनिवर्चनीय भूततथता*। अस्तीति ब्रुवतोष्न्यन्न कथ 
तदुपलम्यते!। अश्वधोष ने यह सव वोद्ध दुष्टिकोण से भी वडी अच्छी तरह 
दिखाया। विज्ञानवाद के विपय में विशेष हम पाचवे प्रकरण में (शाझइकर 
दर्शन के विवेचन में) देखेंगे। विज्ञानवाद के घर्म और आचार-तत्व एवं 
प्रमाण मीमासा के विषय में अलग यहा कुछ कहना अपेक्षित नहीं हैँ । 
सवृतिसत्य और परमार्थ सत्य इसका शून्यवाद के समान ही हैं, अतः उसे वही 
आगे विवेचित करेंगे। योगाचार” विज्ञानवाद की सज्ञा होने के कारण 
यह स्पष्ट हो हैँ कि ये लोग योग पर अधिक जोर देते हे। ऐतिहासिक बुद्ध को 
ये 'धर्मझाय' की अभिव्यक्ति मानते है। कहते है कि यस्या रामो तथागतो: 
भितम्बुद्ों वभूव यस्या च परिनिवृत्त । अत्रान्तरे तथागतेन एकमप्यक्षर 
नोदाहृतम्‌ ( वोधिचर्यावतार ) | थर्यात्‌ जिस राभि में तवागत अभिसम्बुद्ध 
हुए ओर जिस रात्रि में उन्होने परिनिर्वाण प्राप्त किया, उसके बीच 


(१) भूततयता गराध0॥68 0007688 0 06 ६०ैग्गाए 0 धीग्राहुड 
०7. घर्मघातु--6 हुए४४&6 छी-गारप्रवणाहु छफ0०, 0 
0ए॑ं॥६९5४९१०७ 0 णी6 त0%कणत॥6. #ि0, 6. 6१5९४ ४७] 
म्रकवंपाः8 0६ धी6 50पो ॥8 एाएा९४९वं शत €6णाओं, सुजुकी 
फा 'महायान श्रद्धोत्पाद' का अंग्रेजी अनुवाद ( 4॥6 #छ०४०णागहु 
० रद्याफ ए 8ए00काडा ) पृष्ठ पृप-५६ 

(२) “फाड़ धाढ एशाए 898७ ०६ एी९ 89506 ए०एेत 07 6 
इ९५४३ 06 006 800. 38 गरपे९5०घ००की७. 85 थी अंशी६ 
0६७ एशएए०]० 0४०नीशैतू 07 8 0९४एणापिों 08005९39७ 
गूफाड 38 (६९जपांस्यीए छाले. उपसारबड >ैलएगाते 
]वाह्ाबह०./ सोजन : मिल्‍्टन्त जांफ बुद्धित््दिक थॉट, पृष्ठ २५६ 
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उन्होने एक अक्षर भी नहीं कहा। इसी प्रकार छडकावतार सूत्र में भी 
अस्या रागत्यामधिगम यस्या च परिनिवृत्ति । एतस्मिन्नन्तरे नास्ति किड्चित्‌ 
प्रकाशितम्‌ !' अर्थात्‌ भगवान्‌ वुद्ध कहते हे (!) कि “जिस रात्रि में मैने 
(शबोधि का ) अधिगम पाया और जिसमें मेरा निर्वाण हुआ इसके बीच मेने 
कुछ प्रकाशित नहीं किया'। हम जानते हे कि माध्यमिकों ने भी इस 
प्रकार बुद्ध की इतिहासवत्ता' का निपेघ किया है, किन्तु उससे हमे यहा 
प्रयोजन नही'। धर्मकाय' के नाम-रूप ग्रहण कर लेने पर ही उसकी 
सम्भोग काय' सज्ञा होती है, जिसे अद्वेतवादियों का हम माया विशिष्ट 
चैतन्य कह सकते हे। देवभावापन्न अवस्था में जब बोधिसत्व संसार में जन्म 
प्रहण करते हे तो उन्हे निर्माण काय कहा जाता है। घामिक क्षेत्र में 
घर्मंकाय” को स्वीकार कर महायानिकों ते ( जिनमे विज्ञानवादी भी 
सम्मिलित हे ) देश और काल से अतीत एक आदि तत्व को स्वीकार 
किया है जो ब्रह्मवादियों के ब्रह्म से बहुत समानता रखता है। प्रमाण 
मीमासा के क्षेत्र में विज्ञानवादियो का आत्मख्याति' का सिद्धान्त बहुत महत्व 
रखता है । इस सिद्धान्त के द्वारा वे मिथ्या दर्शन की व्याख्या करने का प्रयत्न 
करते हे। शुक्ति में रजत क्यो दिखाई पडता है, इसका कारण वे यह 
बताते है कि मानसिक विज्ञान ही बाहर रजताकार में परिणत हो जाता 
है। विज्ञान सन्‍्तान का प्रवाह ही, जो एक दूसरे से अंग नहीं किया 
जा सकता, रजत रूप अवभासित होकर दिखाई देने छ ता हैं और रजत को 
अन्य कोई प्रतिष्ठा नही होती। इसके विरुद्ध शकर ने तर्कंउठाए हैँ, जिन पर 
हम पाँचवें प्रकरण में शाद्कर दशेन पर विवेचन उपस्थित करते समय 
विचार करेगे। विज्ञानवाद भारतीय दर्शन की एक अत्यन्त प्रभावशाली विचार- 
प्रणाली है। यह सिद्धान्त सशोधित होकर मपनिषद आत्मवाद का कुछ कुछ 
स्वरूप धारण कर लेता हैँ जिसकी फलक हमें जश्वधोष के दर्शन में मिलती 
हैं और प्रकारान्तर से शक्कर के दर्शन मे भी-जिस पर हम पाँचवें प्रकरण 
में ही विचार करेंगे । 





(१) फिर भी द्रष्टव्य, नोदाहतं त्वया किड्न्चित्‌ एकरुप्यक्षर विभो । झृत्स्तक्चेव 
वेनेयजनः धर्मवर्षण वधितः ॥ चतुस्तव' में नाग्राजन; सर्वोपलम्भोशमः 
प्रपञ्चोपशम शिवः॥ न क्वचित्‌ कस्यचित्‌ कश्चित्‌ घर्मो बुद्धेन देशित- ६ 
साध्यमिक चूत्ति 


इ७९ शून्यता का उपदेदा 


शूत्यवाद न केवल भारत की ही अपिनु विश्व की एक प्रभावज्ञाली दर्शन- 
प्रणाली है। सौत्रान्तिको और विज्ञानवादियों के स्वाभाविक विकास स्वव््प 
यह दर्शन प्रवृत्त हुआ है। सौत्रान्तिको ने वाह्य पदार्थों 
शुन्यता का उपदेश-- को प्रत्यक्ष अनुभव से ज्ञेय नही माना था और विज्ञान- 
धर्म-नेरात्म्य वादियों ने उनकी सत्ता स्वीकार की थी केवल 
“चित्तमात्र' के छूप में, किन्तु माध्यमिकों ने उसका 
आधार वहां से भी तोड कर सब वाह्य और बान्तरिक अस्तित्व को 
'गन्धर्व॑नगर' के समान कर दिया। किन्तु इसमें विरुद्धार्थ प्रतिपत्ति हो 
सकती थी। जिस प्रकार सभी मनीपी दाशनिक (जिनमे शझकर भी शामिल 
हैं) अपनी कमियो और विरोधाभासो से अभिन्न रहते है, उसी प्रकार माध्य- 
मिक आचार्य भी अवश्य थे। श्ञास्ता का उपदेश तो एक ही हो सकता था 
अर्थात्‌ या तो पदार्थों के अस्तित्व को ज्ञापित करना या उनको “चित्तमात्र! 
बताना या गगनोपम! करार देना । एक ही साथ वें तीनो वातें तो नहीं 
मिखा सकते थे। कुछ तो उपाय निकालना ही चाहिए। अधिकारियों के सवाल 
ने समस्या को हल कर दिया। झून्यवाद का उपदेश करने से मनृप्य डर 
जायेंगे क्योकि उन्हें सत्ता सम्बन्धी ठीक ज्ञान नहीं, अत कारुणिक शझास्ता 
ने मन्द अधिकारियो को तो सौचान्तिक और विज्ञानवाद के सिद्धान्त सिसाए 
किन्तु वास्तविक मन्तव्य तो उनका उच्च अधिकारियों के लिए घृन्यवाद 
ही था, जिसके माध्यमिक ही उत्तराधिकारी हैँ। शिक्षा समुच्चय' की यह 
उक्ति इसी तथ्य को प्रमाणित करती हँ--- 

'चित्तमात॒ जगत्‌ सर्व इति या देशना मुने । 

उम्नासपरिहारार्थ वाठाना सा न तत्वत' ॥ 

अस्ति खलू इति नीलादि जगदिति जडीयसे । 

जावग्राह प्रहावेश गम्भीर नव भीरवें॥। 

विज्ञान मात्र एवंद्र चित्र जगदुपाहतम्‌ । 

ग्राह्य ग्राहक भेदेंन रहित मन्द मेबने॥ 

गन्धर्व नगराक्षार सत्यदितवलाबछनम्‌ । 

अमेयानन्त कल्पौध भावना शुद्ध मेबने ॥ 
डान्य एवं घर्मो: यह माब्यमिकों का नूल द्तिद्धान्त है और इसकी सिरधि 


जमिनव तक के साथ को हूँ। तत्व को नानाजन ने निः्यनयय, निरभिल्‍प्प और 
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दुनिरूप कहा है ! न तो किसी वस्तु की, न चित्त की और न प्रमाण, प्रमेय प्रमाता 
अथवा प्रमा की ही कोई स्थिति माध्यमिकों ने छोटी है। उनके लिए इनका 
प्रतिषेध रूप 'शून्य' ही परम तत्व है। इस शून्य का किसी भी शब्द या श्र ।ण से 
बोध नहीं किया जा सकता क्योकि वहा न भाव है न अभाव, न इन दोनो का 
सघात और न विघात। वह एक बिलकुल अनिरक्‍्त अवस्था है। शूत्य 
के वास्तविक स्वरूप को समभने के लिए हमें पहले नागार्जुत की विचार- 
प्रणाली और इली से अभिनज्ञ होना चाहिए । नागार्जुन का समग्र शून्यवाद 
एक प्रकार से प्रतीत्य समुकत्पाद' की व्याख्या हैँ और उसी से उन्होने अपने 
समस्त सिद्धात्त को तिकाछा भी है। अपनी "मूल माध्यमिक कारिका' के 
प्रारम्भ में ही वे कहते हे -- 
अनिरोधमनुत्पादमनुच्छेदयमशाइवतम्‌ । 
अनेकार्थमनानार्थमनागममनिर्गमम्‌ ॥ 
य प्रतीत्य समुत्पाद प्रपञज्चोपशम शिवम्‌। 
देशमामास सम्बुद्धस्त वन्दे वदता वरम्‌। 
इस प्रतिज्ञा को लेकर वे वस्तुओं के स्वरूप की परीक्षा करने को निकले हें 
और उन्होनें जो पाया हे वह माध्यमिको के ही स्मरणीय शब्दों में सुनिए--- 
बुद्ध्या विवेच्यमानाना स्वभावों नावधाय॑ंते । 
तस्मादनभिलप्यास्ते नि स्वभावेन देशिता * ॥ 
(लड्कावतार सूत्र) 
बुद्धि से विवेचित किए जाने पर (वस्तुओं के) स्वभाव का अवधारण 
नही होता। अत” वे अनभिलप्य है और नि स्वभाव कह कर ही उनका आदेश 
किया जाता हैँ ।' नागार्जुन ने अपने तके-बल से किसी की भी सत्ता नहीं 
छोडी है, पदार्थों का जैसे-जैसे उन्होने विश्लेषण किया है वैसे ही वैसे वे विशीर्ण 
होकर पृथ्वी पर गिरते गए है यथा यथा विचायेंन्ते विशीयेन्ते तथा तथा' । 
इसलिए शून्यता का लक्षण उन्होने 'निस्‍्वभाव' होना ही किया है और इसको 
भिला दिया हैँ अभिन्न रूप से प्रतीत्य समुत्याद से 'य प्रतीत्य समुत्याद शून्यता 
(१) “नि स्‍्वभावेन की जगह “निस्‍्वसाबाइ्च भो पाठ हैं। लूकावतार 
सूत्र के इस वाक्य का ही अनूदन न्यायसूत्र ४४२२६ में उपलब्ध होता 
है। वुद्धया विवेचनातु भावानां याथात्म्यानुपलब्धि: । तस्त्वपकर्षणे 


पटसद्भावातुपलब्बिवत्तदनुपलूब्धि. । देखिए लक्ष्मीपुर श्रीनिवासाचार्य : 
(दशनोदय' ( डान्यता दर्शनसत ) 


८९ अद्दय, वितथ, शून्य 


सेव ते मता'। किसी भी पदार्य को यह ऐसा है! या यह वैसा है', इस' 
अकार नहीं कहा जा सकता -- 
“इद वस्तु वलायात यद्ददन्ति विपश्चित' | 
ययाश्ययार्याश्चिन्त्यन्ते विविच्यन्ते तथा तथा ॥ 
अत परम सत्य तो माध्यमिको के अनुसार 'चतुष्कोटि-विनिर्मुक्त तत्वा 
ही है जिसके विषय में न हा! न नहीं और न इन दोनों का सयोग या 
“वियोग ही कहा जा सकता है। यही मध्यम मार्ग है और इसी के कारण 
उन्होने अपनी माध्यमिक संज्ञा पाई है--- 
न सन्नासन्न सदसन्न चाटयनुभयात्मकम्‌ । 
चतुप्कोटि विनिर्युक्त तत्व माध्यमिका विदु ॥ 
अत' अभाव और भाव आदि कोटियो से विलक्षण तत्व हो 'शून्य' है। 
इसी के विषय मे माध्यमिक वृत्ति भी कहती है--अपरप्रत्यय शान्त्रं 
प्रपञ्चेरप्रपण्च्चितमू_। निविकल्पमनानार्थम्‌ एतत्तत्वस्थ. लक्षणम्‌'॥ इस 
प्रकार शून्यता को मान लेने पर सत्वो के उत्पन्न होने अथवा निरुद्ध होने 
का सवार नहीं रहता जिसको पहले उद्धृत की हुई 'मूल माध्यमिक कारिका' 
की प्रथम पवितयाँ ही सूत्रात्मसक रूप से द्योतित करती हैं अनिरोधमनु- 
ल्पादम्‌! आदि। इसी अये को छकावतार सूत्र ने इस प्रकार प्रपचित किया है-- 
तथता शून्यता कोटी निर्वाण' धर्म धातुकम्‌ । 
अनुत्पादश्च धर्माणा स्वभाव पारमार्थिक ॥ 
अथ वेचित््यसस्थान विकल्पों यदि जायते। 
आकाशे शशश्रदहुगे च अर्थाभास॒भविष्यति' ॥ 
सभी मौतिक और मानसिक पदार्थ माया से कल्पित है, 'मृग तृष्णिका' 
के समान है, अथवा आकाश, शशश्ड्य, या वन्ध्या के पुत्र के समान। वासना 
का ही किया हुआ यह लोक हैं जोर सभी पदार्थ 'अलातचक्र'ं के समान हे, 
अद्य' वितथ/ और शून्य” हे। निरोध!/ ओर भाव वहा कहाँ हू, सभो तो 
“स्वप्नोपम' है, कदली सम हे*, वहा विशेष! ही क्‍या रहा, इस प्रकार के 
अमावात्मक विचार माध्यमिक साहित्य में मरे पड़े हे, जिनकी अनेक प्रकार से 
भिन्न-भिन्न दृष्टिकोणों को छेकर पुनरावृत्ति को गई है । देखिए 'ठल्कावतार 
सूत्री में--- 


(१) मिलाइए पाजचवें प्रकरण में बोद्ध ओर बेदान्त दर्शनों पर विचार । 
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स्वप्त केश्योण्ड्रू क माया गन्धर्व मृगतृष्णिका। 
अहेतुका 5पि दृश्यल्ते तथा छोक विचित्रता ॥ 
आकाश शब्मश्रद्गश्च वन्ध्याया पुत्र ,एव च। 
असन्तरचामिलप्यन्ते तथा भावेपु. कल्‍्पनावआ 
वासना हेतुकों लोक नासन्न॒ सदसतववचित्‌। 
ये परश्यन्ति विमुच्यस्ते धर्म नैरात्य कोविदा ॥ 
अलात चक्र गन्धर्व प्रतिश्रुक्ना समोदभवा । 
जद्या वितथा शून्या भूतकोटिइ्व घर्मता॥ 
स्वप्त केशोण्डूक माया गन्‍्बर्व॑ मृगतृष्णिका। 
सर्वेदृष्टि. प्रहण. च तदलनुत्पादलक्षणम्‌ ॥ 
अस्वमावा अनुत्पन्ना प्रकृत्या ग्गनोपमा ॥ 
बोधिचर्यावतार में भी यही भाव-- 


नि स्वभावा अमी भावा तत्वत स्वपरोदिता ॥ 
एकानेंक स्वभावेन वियोगाद्वियदव्जवत्‌ ॥ 
एवं थे न तिरोघो5स्ति न च भावो$स्ति तत्वत'। 
अजातमनिरुद्ध व तस्मात्‌ू सर्वेभिद जगत्‌ ॥ 
स्वप्तोपमास्तु. गतय* विचारे कदलीसमा'। 
निर्वत्तानिवुत्तना च न विश्येषोडस्ति. वस्तुत * ॥॥ 
निरीहा वशिका. शून्या मायावद्यत्ययोदमवा । 
सर्वे घर्मास्त्वया नाथ नि* स्वभावा प्रकाशिता'॥ 


उपर्युक्त उदाहरणो से हम भी प्रकार देखते हैं कि माध्यमिकों के लिए किसी 
भी वस्तु का कोई 'स्वरूप' जैसी वस्तु नहीं है वल्कि सभी कुछ आरोपित है. 
अथवा वन्ध्यापुत्र आदि की तरह है और केवल नाम के लिए बोला जाता है. 
असन्तश्चाभिलप्यन्ते'। इस प्रकार हम देखते हैं कि माध्यमिक बाह्य वस्तुओ 
की सत्ता नहीं मानते अथवा यो कहिए कि उन्हें 'नि स्वभाव! और “निरभिलर्प्या 
मानते है, इसलिए उनका यह सिद्धान्त धर्म नैरात्म्य/ अथवा घमंशून्यता' भी 
कहा जाता है। वे आन्तरिक जगत्‌ में भी किसी स्थिर पुदूगल की सत्ता नही 
पाते, अत. वे 'पृद्गलनैरात्म्य'वादी या धुदूगल शृन्यता' वादी भी कहलाते हे। 





(१-२) सिलाइए पाचवें प्रकरण में बौद्ध दर्शन और वेवास्त' । 


६८३ शून्यता भयशमनी हे 


अनात्मवाद को निपेधात्मक दिशा में ले जाने का प्रयत्न माध्यमिको मे ही आकर 
अपनी परिपूर्ण दीप्ति के साथ और अन्तिम रूप में प्राप्त हुआ हैं और इसी 
को लेकर हमारे आस्तिक' विचारको के द्वारा वे समालोचना के विपय भी 
बनाए गए हे। माध्यमिक कहते हैँ कि अतीत और अनागत सम्बन्धी चित्त 
नही है, में” भी नही हैँ । यदि चित्त उत्तन्न होता या नप्ठ होता तो "में! भी 
उसके साथ । उत्पन्न होनेवाला तथा मरने वाला होता, किन्तु जब वह चित्त 
ही नही है, तो उत्पन्न होना और मरना किस में! का? 
बतीतानागत चित्त नाह तद्धि न विद्यतें। 
अथोत्पन्नमह चित्त नप्टे$स्मिन्‌ नास्त्यह पुन ॥ 
बोधिचय वितार । 
कदली स्तम्भ को काटते-काटते कौन उसके सार को निकारू सका हैं ? 
इसी प्रकार सभी जगह खोजते खोजते कही भी तो में! मिलता नहीं-- 
'ययैव कदलीस्तम्भ न कश्चित्‌ भागश कृत'। 
तथा5हमप्यसद्भूत मृग्यमाणो विचारत ” ॥ बोधिचर्यावतार। 
माध्यमिको का यह भी कहना है कि इस प्रकार का पुदुगल नैरात्म्य' या 
पुद्गलशन्यता' मनुप्यो के भास का कारण नही, किन्तु उनके भय के क्षय का 
कारण ही होनी चाहिए। जो दुख को उत्पन्न करनेवाली वस्तु हैँ उससे चासः 
होना चाहिए, किन्तु शून्यता तो दु खो का शमन करनेवाली है, उससे भय कैसा ? 
'यदुदु खजनन वस्तु चासस्तस्मात्‌ प्रजायताम्‌। 
शून्यता दुखशमनी ततः कि जायते भयम्‌/ 
--वोधिचर्यावतार । 
किस प्रकार ? माव्यमिक उत्तर देते हें कि भय तो किसी वस्तु' से ही होगा, 
जो अय्स्तु' है, वास्तव में हैं ही नही, उससे क्या नय हो सकता हैँ ? और इसी 
तरह जब कोई होगा, उसे ही तो भय होगा, किन्तु यहां मे! जो डरा करता हैँ, 
जब वह ही नहीं हूँ, तो भय किसको होगा ? ने तो भय करानेवाला है और न 
भय करनेवाला, तो फिर भय किसको और कैसा ? तत्व माध्यमिका विदु-', 
'यतस्ततों वाश्वस्तु मय ययहम्‌ नाम फिज्चन 
जहमेव न किण्चित्‌ चेतभयं वत्त्य भविष्यति ॥ 
नास्त्यह न मविष्यामि न मेंईस्ति न भविष्यति। 
इति वालस्यथ संभास- पण्डितस्य नयक्षयः ॥ 
वोधिचर्याबचार । 
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से तो यह कही न आता है,न ठहरता है, न जाता है ,इसका माया से 
विशेष ही क्या है ? मूढो ने ही तो इसे सत्य बनाया है । जो माया से निर्मित 
है और जो हेतुओ से निर्मित हैं, वह कहा से कहा को आता है और जाता है, 
इसका जरा निरूपण करो ? इस प्रतिविम्ब सम जगत्‌ में सत्यता कहा है” 
न तो स्वत ही और न दूसरो के द्वारा ही, न दोनो के द्वारा ही, और न 
अकारण ही, भाव कभी कोई उत्पन्न होते हैं, अत क्‍या उत्पत्ति की घारणा 
ही विरोध मूलक नही होती? किसी भी प्रकार भावो की उत्पत्ति ही नहीं 
दिखाई जा सकती। 

भावाना नि स्वभावाना न सत्ता विद्यते यत । 

सतीदमस्मिनू भवतीत्येतन्नैवोपपद्यते ॥ 

अन्यतो नापि चायात न तिष्ठति न गच्छति । 

मायात को विशेषोञस्य यन्मढे सत्यत कृतम्‌ ॥ 

सायया निर्मित यच्च हेतुभियंच्च निर्मितम्‌ । 

आयाति तत्‌ कूत कृत्र याति चेति निरूप्यताम्‌ ॥ 

यदन्यसन्निधानेन दृष्ट न तदभावत .। 

प्रतिबिम्बसमें तस्मिन्‌ कत्रिमे सत्यता कथम्‌॥ 

न सस्‍्वतो नापि परत न द्वाम्या नाप्यहेतुत । 

उत्पन्ना जातु विद्यन्ते भावा क्वचन कंचन |॥ 
इस भ्रकार हम देखते हे कि माध्यमिक विचारक पुद्गलरू-नैरात्म्य, धर्मनेरात्म्य, 
कार्यवारण भाव का अपछाप, आदि का प्रख्यापन करते हुए निषेधात्मक 
दिशा में बढे चले जाते हे। इतना ही नही, भदन्त नागार्जुन ने तो किसी भी 
ऐसे ज्ञेय या ज्ञाता या ज्ञान सबधी विषय को नही छोडा है जिसका “नि स्वभाव 
£ रूप उन्होने न दिखा दिया हो। दुख' नाम की वस्तु को उन्होने मिथ्या 
बताया, निर्वाण' को उन्होने मिथ्या बताया, बन्धन और मोक्ष की असम्भवता 
उन्होनें दिखाई, कर्मफेल की धारणा तक को विरोध भ्रस्त उन्होने बताया, 
यहा तक कि सिद्धातो के भ्रख्यापन के आवेश में नैतिक आदर्शवाद की भी 
भ्रमपूर्णता उन्होंने दिखाई। उनके इन सब विषयों सबधी सिद्धातो का तो 
हम यहा दिः्दश्शन भी नहीं करा सकते, और ऐसा करने की जरूरत भी नहीं 
हैं। यह सब काम हमारे लिए पहले ही से उन जैन और वैदिक परम्परा के 
भाचार्यों ने कर दिया हैं जिन्‍्होने नागार्जुन को पहले से ही अभाववादी कह कर 
इसके लिए कोई अवकाश ही नही छोडा। शहूर जैसे दार्शनिक ने तो माध्यमिक 


च्ट७ शून्य जनाउ-स्वरूप नहीं 


दशुन को सर्द प्रभागविप्रतियिद्ध क्ष्हकर उ पर विचार करने का आादर 
नी नहीं दिखावा। यह जच्छा ही हैँ कि उन मनीपी काचाय॑ ने नावाजुन 
या क्षत्ती माव्यमिक्त आचार्य का नाम न छेकर केवल अभाववाद' के 
विद्धंंत का हो ठोक रूप से भत्वाल्यान किया है। हमारा विनन्य जपनिष्राव हूँ 
कि नायगाजुन जादि नाव्यमिकों का दर्मन न तो अनाव' हैँ जौर न चर्वे- 
प्रमाण विप्रतिपिद्ध दिल्‍्तु वह एक प्रमावग्मालों विचार -प्रणाली है जो उतत 
जव्यवन जोर विचार की अपेक्षा रखती है। हम झदडर के द्वारा बौद्ध दंत 
के प्रत्याल्यानों के जटिल प्रश्व ने वहा वहों पड रहे (वैत्ा तो हम पांचवें प्रकरण 
में करेंगे) । यहा केदल शून्यवाद के गौरव प्रदर्शच में ही कुछ कहना चाहते हें, 
इसलिए स्वभावत- ही उच्चक्मा तवाकृयित चसर्वेर्ननागत्रिप्रत्तिपिद्ध स्वरूप दृष्टि 
पथ में जा गया है। हाँ, तो जब और वेदिक पन्परा के कंविकतर प्राचीन 
आचार्य नागार्जुन और बन्य चाध्यनिक्तों के शून्य से दात्पव॑ जत्वान्ताभाव 
ही छेते हें। आवुनिक वैज्ञानिक टंग से नवेषणा करने दाले बहुत से विद्यान्‌ 
सागाऊुन के अनाव को बत्यत्तानाव के बे में न लेकर कुछ छो हे के 
“निर्वंचनीय' के जर्य नें लेते हें जौर कुछ यह दिखाने का उ्यत्त करत है 
कि नागाजुव जब विह्व॒तत्व को चून्य कहते हैं तो उत्क्ा तालवें केवरूू 
यही हँ क्वि वह वृद्धि के उपकरगों से नहीं जाना जा उक्तता जोर उनी नाववीय 
चान एज विरोध काही जानात देता है। नहापडित याहुछ चांझत्वापन ने 
यूस्यता-इर्धंन की चापेज्ञतावाद के रूप में चुत्दर जोर नवनशीक व्याल्या 
की हैं । निप्पक्ष ूप से देखने पर नाध्यमिक अत्यन्ताभाव के पोषक 

नहीं दीखते। जत्वन्त व्यावहारिक रूप से नी देखिए तो झृन्यवादी नागाजूत 
को उनकी नृत्यु के वाद स्वयं झूृन्यवादियों ने ही झृन्य' में मिल जाते 
हुए या शून्यों वूप हो जादे हुए कनी नहीं दिखाया, किल्तु चुलावती” 
लोऊे में ही उनका अधिवास कराया' जो एक नावात्मक दत्तु ही हो उत्तती 
है। छिन्‍्नु यह तो कुछ नहीं हैँ, हमें दार्शनिक तव्यो पर जादा चाहिए। त्तो 
सबसे पहले हनें यह समन्ध लेता चाहिए कि जिद प्रकार शंकर को यह जाश॑ंका 











(१) निल्‍ाइए, दक्षिणापयवेंदल्यां निक्षु:ः श्लोमाद्‌ महायशा-॥ नायाह्वयस्य 
तानना तु सदतत्पक्षदारकः ॥ प्रकाश्य लोके मद्यावं महायानननुत्तनन्‌ । 
आत्ताथ नूर्मि मुदरितां यात्यतेज्तों सुल्लाइतोम्‌ ॥ रंकावतार गाविका, श्री 
रूक्ष्मीयुरं निवात्ताचार्य विरचित 'दर्शनोदया, पृष्ठ ७५ में उद्धृत 
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काल में उसकी स्थिति नहीं है । किन्तु फिर भी हम विकल्पित पदार्थों को सत्य 
ग्रहण करते हे। यही सवृति है। 'विनोपघातेन यदिन्द्रियाणा परण्णामपि 
ग्राह्यमवैति लोक'। सत्य हि तल्‍्लोकत एवं शेष विकल्पित छोकत एवं मिथ्या । 
इसी प्रकार सवृति के आवरणात्मक रूप पर प्रकाश डालते हुए लकावतार 
सूत्र' में भी कहा गया है -- 
'मोहस्वभावावरणाद्धि सवृति सत्य तया ख्याति पदेन कृत्रिमम्‌ । जगाद 
त्तत्सवृति सत्यमित्यसौ मुनि पदार्थ कुतक च सवृतिम्‌" 
व्यवहार दशा में तो यह सवृति' सत्य रहेगी ही (अन्यथा इसको सवृत्ति 
सत्य ही क्यो कहा जाता?) किन्तु परमार्थ सत्य की प्राप्ति होने पर तो 
सवृति सत्य मृषा सिद्ध ही हो जायगा। (तो फिर दो सत्यो की कल्पना 
ही क्यो करते हो ? इस प्रकार के तक के लिए देखिए कुमारिछ के विचार 
पाचर्वे प्रकरण, पूर्वमीमासा दंत के विवेचन में) जब तक परमार्थ सत्य 
का अधिगम नही हुआ हूँ, तब तक व्यावहारिक जगत्‌ की अप्रामाणिकता प्रख्या- 
पित की नही जा सकती। जब तक लोक है, तब तक सवृत्ति सत्य छोक का 
अवितथ रूप हूँ ।१ अत सभी पदार्थों का स्वभाव दो प्रकार का है, सावृ- 
तिक और पारमाथिक | मृषादर्शी का जो विषय है, वह सवृति सत्य कहलाता 
है। सम्पक्‌ दर्शी का जो विषय है, वह तत्व या परमार्थ सत्य कहलाता हैं--+ 
सम्यक्मूषादशंत लूब्धभाव रूपद्बय विम्लवति सर्वभावा । 
सम्यक्दृशा यो विषय स तत्व मुषादुशा सवृति सत्यमुक्तम्‌'।" 
बोधिचर्चावतार 
इस प्रकार हमने यह दिखाने का प्रयत्न किया कि किस प्रकार सत्य का 
सवृति सत्य और परमार्थ सत्य, यह द्विविध विभाग कर माध्यमिक विचारक 
अपने दर्शन को सर्वथा अभाव” से बचा कर ले गए हे और साथ ही 
मनुष्य-जीवत के छिए उसकी उपयोगिता को भी सिद्ध करने में समय्थे 





(१) और उसे मानना चाहिए, क्योंकि 'उपायभूत व्यवहारसत्यमुपेयभूतत पर- 
मार्थ सत्यम्‌! । माष्यमिकावतार ६॥८० । व्यवहार सत्य उपाय है । (हेतु- 
रूप ) और परमार्य सत्य उपेय (फलस्वरूप) है । मिलाइए व्यवहार- 
सनाअित्य परमारयों न देशयते । परसार्थंसनागम्प निर्वा्णं नाधिग्रम्यतें ॥ 
समूलमाध्यसिक कारिका २४१०; मिलाइए पांचयें प्रकरण में शाकर 
दर्शन का विवेचन । 


“६९१ संवृति सत्य और परमार्य सत्य समन्वय में सहायक 


हुए हे । इस तथ्य का हमारे दाशंनिक मडल में कभी पूरी तरह से प्रख्या- 
पन नही किया गया और सदा माध्यमिको को पूर्ण रूप से अमाववादी ही 
कहा गया, जो ठीक नही है। फिर माध्यमिको ने अपने सत्य-द्वय के सिद्धात 
से एक और बडा काम निकाला है । उन्होने इस के प्रकाश में ही 
अपने सिद्धात की सर्वोच्चता बुद्ध के उपूदेशों के आधार पर दिखाने का 
अयत्न किया हूँ । जहा दो वचनो की सगति उन्हें मिलती नहीं दिखाई 
दी है, वहा अपने मत को परमार्थ सत्य विषयक (ज्ञान के विकास की दृष्टि 
से भी शून्यवाद ही वौद्ध आचार्यों के प्रज्ञानो की परम्परा में अन्त में आता है) 
दिखाकर उसकी सर्वोच्यता दिखाई हैँ ओर दूसरे मत वालो के सिद्धातो को 
को प्रख्यापन करने वाले वुद्ध-वचनो के विषय में उन्हे व्यवहार सत्य को 
दुष्टि में रखकर दिए गये उपदेशो के रूप में दिखाया है और इस प्रकार 
उनके प्रामाण्य की भी रक्षा कर दी हूँ । (ठीक यही काम बाद में आचाय॑ शहूकर 
ने व्यवहार सत्य और परमार्थ सत्य के सवाल को उठाकर श्रुतियों की अपने 
सतानुसार व्याख्या को है । स्वाभिमत सिद्धातो को दिखानेवाली श्रत्ियाँ 
परमार्थ ज्ञान विषयक हूं (जो ज्ञान के विकास की दृष्टि से वहा भी ठीक 
हँ--यदि साम्प्रदायिकता का सवाल न उठाया जाय) कौर अन्य मतो का 
प्रस्यापत करनेवाली श्रुतिया (जो निविश्येषाद्वत का निरूपण नही करती ) 
व्यवहार ज्ञाव विषयक है, आदि द्रष्टव्य पाचर्वें प्रकरण में ))। माहायानिक 
आचारयों का मत हूं कि वृद्ध के उपदेश सवृति सत्य” और 'परमार्थ सत्य इन 
दो सत्यो के भ्राधार पर ही प्रवर्तित हुए हैं । 
दे सत्ये समुपाश्चित्य बुद्धाना वर्मदेशना। 
लोकसवृतिसत्य च सत्य च परमार्थता'। 
सवृतिपरमार्थइच तृतीय नास्ति द्वेतुकम्‌। 
कल्पित सवृति टंथुक्‍्ता तच्चेदादछंंगोचरम्‌॥ 
बोधिचर्यावतार । 
नयायिक क्षेत्र में नागार्जुन की क्या स्थिति है और उन्होने प्रमाणपरीक्षण 
में न्‍्याय-विद्या को क्या दान दिया है और वौद्धो और नैयायिको में होनेवाले 
संघवय॑ में कहाँ तक और क्या भाग उन्होने लिया है, यह हम 
अमाण-सीमांसा पाँचवें प्रकरण में वोद्ध द्शत और न्याय-वैशेषिक' के 
सवध-निरूपण के प्रसंग में देखने का प्रयत्न करेंगे। यहा 
सामान्य रूप से माध्यमिको की प्रमाणमीमासा पर कुछ कहना अपेक्षित हूं , 
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जिसके सर्वोत्तम परिचायक नागार्जुत और उनके अनुगामी आचार्य ही हैं / 
जिस प्रकार प्रतीत्य समुत्पाद, कार्यकारण भाव, पुद्गलात्मा, वाहघ धर्मे आदि 
का नि स्वभावत्व आचार्य नागार्जुन ने दिखाया हूँ उसी प्रकार उन्होने ज्ञान के 
उपकरणो का भी स्वाभाविक विदुद्ध्त वडी अच्छी तरह दिखाया है ४ 
नैयायिको के स्थूल दृष्टिकोण को तो उन्होने पहले ही यह कह कर पराभूत 
कर दिया हैं : 
इन्द्रियेष्पलव्ध यत्तत्तत्वेत. भवेददि । 
जातास्तवविदो वाला स्तत्वज्ञानेन कि तदा ॥ 
भमूलमाध्यमिक कारिका' 
यद्यपि नागार्जुन तत्वज्ञान की सम्भावना तो मानते हे, किन्तु प्रमाण प्रमेयादि 
व्यवहारों का विश्लेषण कर उन्होने केवल यही देखा है, जैसा आज भी ज्ञान के 
अतिम गवेषण के परिणाम स्वरूप विचारक देखते हे, कि सभी ज्ञान विरोधात्मक 
है, सभी ज्ञान अन्ततोगत्वा स्वत रूप में एक विरुद्धत्व पर प्रतिष्ठित हैँ। वह 
एक वृत्ताकार रूप में घूमता है, जहा उसका कोई आदि नही, अन्त नहीं, किन्तु 
सर्वत्र अनवस्था ही अनवस्था है ! मानवीय मस्तिष्क, जो स्वय एक उसी कार्य कारण 
भाव से सीमित और परिच्छिन्न है जिससे वाह्य दृश्य वस्तु, शेय वस्तु के साथ 
सबंध में आता हुआ अपनी स्वात्मीयता कायम कैसे रख सकता हैँ, क्योकि वह 
भी तो ईशय से उपरक्त होता ही हैँ । फिर वह उसके याथात्म्य का 
निर्णय कैसे कर सकता है ? यदि मस्तिष्क, मन, बुद्धि अथवा अत्त करण 
अपनी स्वात्मीयता भूलते हैं तो ज्ञान को अनुभव करने वाला कोई नहीं 
रहता हूँ और यदि नही भूलते है तो वे केवल वस्तुओं के अपने पर पड़े 
चित्रो को दक्षित करते हूँ वस्तुओं के स्वभाव को नहीं । सभी ज्ञान मात्र 
ज्ञेय और ज्ञाता के बीच का सबंध हूँ । नागार्जुन कहते हैँ कि ज्ञाता और शेय 
दोनो के ही कल्पित होने से वास्तविक ज्ञान कहा से आवेगा? देखिए उनके 
अनन्य साधारण शब्दों और तदनुवर्तिनी तर्क में 
कल्पना कल्पित चेति द्वयमन्योन्यमिश्रवितम्‌ । 
यथाप्रसिद्धमाश्चित्व.॒ विचार सर्व उच्यते ॥ 
विचारितेन तु यदा विचारेण विचायेंते। 
तदा5नवस्था तस्यापि विचारस्य विचारणात्‌ ॥ 
यदि ज्ञानवद्ञादर्थ ज्ञानास्तित्वे तु का गति 
अथ ज्ञेयवद्ञात्‌ ज्ञान ज्ञैयास्तित्वे तु का गतिः ॥ 


६९३ प्रमाण-मीमांसा 


अथान्योन्यवशात्‌ सत्वमभाव. स्यात्‌ द्वयोरपि। 

पिता चेन्न बिना पुन्नात्‌ कृत पुत्रस्थ सम्भव ॥ 

मडूकरो जायते वीजात्‌ वीज तेनेव सूच्यते। 

जैयात ज्ञानेन ज्ञातेन तत्सत्ता कि न गम्यते ॥ 

अछुकुरादत्यतो ज्ञानात्‌ वीजमस्तीति गम्यते। 

ज्ञानास्तित्व कूतो ज्ञात ज्ञेय यत्तेन गम्यते' ॥ 

मूलमाध्यमिक कारिका। 
इस प्रकार हम देखते हैँ कि ज्ञाता, ज्ेय और ज्ञान के विचारो को ही 
नागार्जुन ने अपूर्ण सिद्ध कर दिया हैं। इसी प्रकार उन्होनें गमन, गन्ता और 
“गत की घारणाए भी सर्वेया निराकृत करदी हे* जिन पर हम यहाँ नहीं 
जा सकते। प्रमाण-प्रमेय व्यवहार को तो शछझकर ने भी अविद्यावद्धिषय' कहा है 
-ओऔर निमचय ही 'त्केन क पश्येत्‌', 'विज्ञातारमरे केन विजानीयाः आदि 
अवस्था में भी जहाँ कार्यकारण भाव का अपलाप होता है, कर्ता, क्रिया 
और कारक कही पता भी नहीं चलता, प्रमाण-प्रमेय व्यवहार कही नहीं 
रह जाता, क्योकि सभी ज्ञान के लिए ज्ञाता और ज्ञेय तो चाहिए ही, किन्तु 
वहा परमावस्था में तो दो ( ज्ञाता और ज्ञेय ) न रहकर केवल एक ही शेष 
"रह जाता हैं जिसकी अपेक्षा में ही प्रमाण प्रमेय व्यवहार 'अविद्यावद्विषय' रह 
जाता हैँ। ऐसी कोई वात हम नागाजुन या अन्य माध्यमिक आचार्यों में नही 
देखते । वे केवल तर्क से ही कार्य कारण भाव का मपलाप करते है जो अन्त में 
( कंवल नि स्वभाव होते हुए ) भी अभाव सा दीखता हैं, जबकि वेदान्ती 
आचार्यों की दृष्टि में सबकी प्रतिष्ठा रूप सत्य ब्रह्म अवस्थित रहता है और 
“उसकी अपेक्षा में ही वे वाह्य जगत्‌ या प्रमाण प्रमेय व्यवहार को अविद्याव- 


(१) कुछ फुछ इसो आर्य का अनूदन न्याय सूत्र स्वप्तविषधयाभिमानवदयं 
प्रमाणप्रमेयाभिसान । सायागन्धर्वेनगरमृगतृष्णिकाबद्यां ४२३२ में 
( निराकरण के लिए ) किया गया हूँ। 

(२) कितनी पेचीदगी के साय, गतं न गम्यते तावदगत नेव गम्यते॥ गता- 
गत विनिर्मुफ्तं गस्यम्नान न गम्पतें ॥ गन्‍्ता न गच्छति तावदगन्ता नव 
गच्छति । अन्यो गन्तुरगन्तुइ्च कस्तृतीयो हि गच्छति ..... गते नार- 
न्यते गल्तुं गन्तुं नारन्यते 5गते | नारन्यते गम्यनाने गन्तुमारन्यते कुत' ॥ 
सूलमाध्यसिक कारिका । 
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द्विषयक' कहते हें। यही दोनों का विभेद हैं। अब हम माध्यमिकों 
के आचारतत्त्व पर आते हैं, जो उन्होने अपने|शून्यवाद से बडे प्रयास के साथ 
और सम्यक्‌ अभिज्ञा के साथ निकाला है । 
शून्यवाद के आचार्य जबकि बुद्ध के मन्तव्य की निषेधात्मक व्याख्या करते- 
करते बहुत दूर चले गए [हे, उससे उन्होने नेतिक निष्कर्ष वही निकाले 
है जो बुद्ध को सम्मत हूँ। किन्तु यह तो प्रयत्न से ही 
आचार तत्व साध्य है जौर ऐसा ही हुआ भी है । तक के क्षेत्र 
में माध्यमिको को क्या असाध्य है ? जो रास्ता चल चुके हैं उस 
पर तो चलने न दें और जिस पर जभी नहीं चले हे उसे “भगत कह दें 
तो फिर गन्‍्ता विचारा कहा जाय? यह सब सामथ्यं माध्यमिको कोः 
है! कुछ भी ), शून्यवाद से जो उन्होने आदर्शवाद निकालने की नैतिक 
चेष्ठा की है उससे एक लाभ उनके दर्शषत को अवश्य हुआ है । 
उन्हें अपने कदम कुछ पीछे हटाने पडे हे, और यह अच्छा हुआ है कि. 
आत्यन्तिक अभाव के अन्धकार मय कुए में रॉककर फिर वहा से वे लौटआए: 
हैं। जो उनको अभाव! वादी करते हैं वे भी एक 
नअमावं न विकल्पयेत्‌' एक प्रकार से गलत नही कहते क्योकि वे नागार्जुन को 
निश्चयत अन्धे कुएँ में काँकते देखते हैं। किन्तु 
उनका लोटना भी तो देखना चाहिए। उनके लोटने का श्रेय बुद्ध के नैतिक, 
आदर्शवाद को है, जिसके प्रति अपने सब विध्वलक तकोाँ को करके भी 
आचार्य नागार्जुन अपनी भक्ति नहीं छोडते, अन्यथा बौद्ध आचार्य ही आज 
हम उन्हें क्यो कहते ? नागार्जुन के जब हम शून्यता के नैतिक प्रयोजनों को. 
देखते हे तभी सम्भवत हम चन्द्रकीति के साथ सुर-में-सुर मिछाकर कह सकते 
है “अभाव न विकल्पयेत्‌'--अभाव न विकल्पयेत्‌ । शून्यता के दर्शन का उपदेश, 
निश्चय ही नागार्जुन ने इसलिए किया कि उसके द्वारा राम-देषादि की 
निवृत्ति होकर जन्म, मरण रूप प्रपच का उपशम होता है । चन्द्रकीति के मार्मिक 
छब्दो में, 
प्रपचोपशमायैव शून्यता सोपदिश्यते। 
तस्मात्‌ प्रपचोपशम. शून्यताया प्रयोजनम्‌' ॥ 
जो इस तरह शून्यता को नही जानते और उसे अभाव या नास्तिकता- 


रूप में परिकल्पित करते हे वे माध्यमिको के साथ न्याय तो करते ही 
नही, उनके प्रयोजन को भी नहीं जानते-- 


६९५ अभाव न विकल्पयेत्‌ 


“शुन्यत्व॒नास्तितारूप भवास्तु परिकल्पयनू। 
प्रपच वर्धयन्नेव न च वेत्ति प्रयोजनम्‌ ॥ 
सब सकलपो के विनाश के लिए ही यह अमृत रूप शून्यता का उपदेश 
दिया गया है और फिर शूृन्यता में भी अभिनिवेश उसके प्रतिपादनकर्ताओ को 
अभीष्ट नही है 
सर्वेसकल्पहानाय.. शून्यता<मुतदेशना । 
यदच तस्यामपि ग्राह त्वया अइसाववसादितः। 
सभी तास्ति' अस्तित्व पूर्वक ही हुमआ करती हूँ और सभी '“बस्ति' 
नास्तिपूर्वेक, अतः नास्ति' को मत गरमन करो और न करो कल्पना अस्तित्व 
की ही! 
अस्तित्वपूर्वक नास्ति अस्ति नास्तित्वपूर्वकम्‌ । 
अतो नास्ति न गन्तव्य अस्तित्व न च कल्पयेत्‌ ॥ 
यह विशुद्ध अनिर्वचनीयवाद' के के सिवा और क्या है ? अनुत्पाद, 
तथता, भूतकोटि और शून्यता ये सब रूप के ही नाम हैं, अत अभाव की 
कल्पना नहीं करनी चाहिए -- 
अनुत्पाददव तथता भूतकोटिश्च शून्यता। 
रूपस्य नामान्येतानि अभाव न विकल्पयेत्‌ ॥ 
माध्यमिक न तो शून्यां कहकर ही परम तत्व को पुकारे जाने के 
आाग्रही हें और न अशून्य कहकर। न वे इन दोनो अथवा इनसे भिन्न नामो से 
ही परम तत्व को पुकारने के पक्षपाती हूँ। वें तो परम तत्व को अनिवचे- 
नीय मात्र मानने के पक्षपाती है --- 
शून्यमिति न वक्‍ृतव्यं अशृन्यमिति वा भवेत्‌। 
उमय नोभयचेति प्रज्ञप्त्यर्य तु कथ्यते॥ा 
जब माध्यमिको ने यह अनुभव किया कि निश्चय ही उनके द्वारा प्रति- 
पादित कुछ सिद्धान्त अभाव की ओर चले गए है और जब उन्होने छौटना शुरू- 
कर दिया तभी सम्मवत॒ उन्होने शून्यता की कोटियां कायम की, जो छका- 
व॒तार सूत्र के अनुसार सात हें, यथा भाव-स्वभाव-शून्यता, अप्रचरित शून्यता, 
प्रचरितशून्यता,-सर्वेधर्मनि.स्वभाव शून्यता, परमार्थ-ज्ञान शून्यता, महाशून्यता 
ओर इतरेतर शून्यता। इन सब शून्यताओं के द्वारा माध्यमिको को यही 
प्रयोजन दिखाना अमीष्ट हूँ कि शून्यत्व न तो भमावरूप है, न अमाव रूप, 
न उभय रूप, न अनुमयरूप, न घम, न धर्मी, किन्तु सर्वया जनिर्वंचनीय ! 
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शुन्यता ने जब मनुष्य को वोधि मार्य पर छगा दिया तो (साख््य की प्रकृति 
की तरह) उसे भी रगमच से चले जाना चाहिए, क्योकि उसका प्रयोजन 
समाप्त हुआ-- 

मुक्तिस्तु शून्यता दृष्ठेस्तदर्थाशेष भावना। 

इति तस्मात्‌ शून्यतैव बोधिमार्ग इति स्थितम्‌" ॥ 

शुन्यता सर्वेदृष्टीना प्रोक्ता निस्सरण जिने । 

येषा तु शून्यतादृष्टिस्तानसाध्यान्‌ वभाषिरे॥ 

शन्यतावासनाधानात्‌ हीयते भाववासना। 

किचिच्नास्तीति चाम्यासात्‌ सापि पश्चात्‌ प्रह्यीयते ॥ 

निश्चय ही यह माध्यमिको का एक अत्यन्त आश्चयंकारी व्यापार है और 

इस विषय में स्वभावत- ही वे भगवान्‌ बुद्ध की परम्परा में ही गए हें. 
जिन्होने भव के तरने के बाद धर्म में भी अभिनिवेश हटाने का 
उपदेश दिया हैँ। वास्तविक प्रयोजन के लिए माध्यमिको ने स्वयं अपने आप 
खडे किए हुए प्रासाद को अन्त में जाकर ढाह दिया है, तो स्वयं उनसे 
भी बढकर उनके दर्शन का प्रत्यास्यान और कौच कर सकता है? 
निश्चय ही 'साअपि परचात्‌ प्रहीयते' उनके ये शब्द स्पष्टत दिखाते हें कि 
शून्यता को वे अन्तिम वस्तु नहीं समझते । अन्तिम वस्तु तो उनके लिए 
प्रगा पारमिता है और जब उसमें शून्यता की अनुभूति ने हमारा अनुप्रवेश 
करा दिया तो बाद में वह्‌ भी स्वय प्रहीण हो जाती हैं 'साउपि पदचात्‌ 
प्रहीयतें'। इस प्रकार माध्यमिक आचार्य शून्यता' से अपने नेतिक तत्व को 
निकालते है। किन्तु यह तो उनके मन्तव्यों का केवल उपलक्षण मात्र है। 
न केवल नागार्जुन ने ही किन्तु अन्य आचार्यों ने भी, जिनकी पूर्ण भक्ति 
शून्यवाद के प्रति नहीं भी समपित हुई है, शून्याद और उसी के 
अगरभूत पुद्गलनैरात्म्य* के सिद्धान्त के नैतिक महत्व को प्रख्यापन 
करने में बडी तनन्‍्मयता दिखाई है। उनकी अप्रतिहत वाणी है कि जब 
हम सभी धर्मों को शून्य समझते हे तभी तो उनके आने और जाने पर हम 


(१) मिलाइये, प्रपझच विनिवृत्येकस्वभावा या चर शून्यता। यस्यां तु शून्यता 
वृष्टिर्सलायां न शोभते! । साष्यमिफ वत्ति । 

(२) घिलाइये, पञचर्षर्मा: जिस्वभावा. विज्ञानान्यष्ट चैव हि। हे नेरात्म्ये भवेत्‌ 
झत्सत. महायान परिग्रह । रूकावतार-सूत्र । 


६९७ शून्यवादी नीति-तत्त्व 


सदा अनासक्त रह सकते है क्योकि हम सममते हे कि उनमें हमारा छाभ 
हानि कुछ नही है ओर फिर हम सत्कार और परिमव में भी तो समचित्त 
रह सकेंगे, क्योकि सब शून्य होने पर कौन सत्कृत या असत्कृत होगा? 
कदली स्वप्न मायाभ' लोक को देखकर ही माध्यमिक राग और द्घ की निवृत्ति 
का उपदेश करते हू ओर इसीलिए स्कन्धो का भी उनके द्वारा स्वप्नसन्रिम 
कहा जाना है*। जो शूल्यता-वादी है, वह सासारिक <स्तुओ॥ओं में आसक्त 
नही होता। लाभ से उसे प्रसन्नता नहीं होती, अलाम से वह विमन नहीं 
होता। (हर्षामष॑भयोदेगर्मुक्त” (गीता के शब्द) वह होता है। यश पाकर 
वह विस्मय से आकृष्ट नही हो जाता, अयश से सकुचित नहीं होता। निन्‍्दा 
से वह दुखित नही होता, प्रशसा में वह सुख नहीं मानता ( तुल्यनिन्दा 
स्तुति---तथा मातापमानयो“गीता )। सुख में राग नहीं करता, दुख में 
छोष नही दिखाता ( दु.लेष्वनुद्विनमना सुखेषु विगतस्पृह: | शीतोष्ण सुख- 
दुःखेष्‌ सम:--नाभिनन्दति न द्वेप्टि---न अहृष्येत्‌ प्रिय प्राप्य नोहिजेत्‌ प्राप्य 
चाप्रियम्‌--सुख दुखे समे कृत्वा, आदि-गीता ) | जो इस प्रकार वस्नुमो में 
आसकत कही होता, वही जानता हूँ कि शून्य क्या है। अतः शुन्यवादी के राग- 
द्वेष नही रहते। जो राग-द्वेंप रखता है अथवा विवाद करने के योग्य है, वह 
शून्य को नही जानता पुद्गल नैरात्म्य का जब अनुभव होता है तो आत्मा 





(१) शून्येषु धर्मेचु कि लब्घं कि हृत भवेत्‌ । सत्कृतः परिसूतो वा केन कि सम्भ- 
विष्यति ॥ माध्यमिक बृत्ति | इस प्रकार तो शून्यवाद गीता के सम्र- 
वृत्तित्व का ही पारून करने का योग होगा ! 

(६२) कदली स्वप्त सावाभं छोक पत्रयेद्धिकल्पितम्‌ । रागो न विद्यते तेषा मोह- 
इचापि न पुदूगल. । तृष्णाया: ह्युदिता स्कन्धाः विद्यन्ते स्वप्नसन्चििभाः। 
प्रत्यात्म घर्मं स्थितिता सन्धाय कथित भया । तेइ्चेव बुद्धमंया चेव न 
यत्‌ किड्नचित्‌ बिदशेषितम्‌ ॥ वोधिचर्यावतार । यदि शरन्यवाद परिपन्यी 
राग द्वेष! के प्रह्यण के लिए हो हैँ, तो उससे इतना द्वेष क्यो ? 

(३) देखिए, “न शून्यतावादी लछोकधमें. संछियते नस लासेन संहुष्यति 
अलाभेन वा बिसना सवति । यशासा न विस्मयतेईयशसा न सकुचति । 
निनन्‍दया नावलोयतें प्रशंसया नानुनीयतें १ सुखेत न रज्यते दुखेन न 

विरज्यते । यो हथेदं छोकवमें न॑ संहियते स शून्यता जानाति । तया 
शून्यवादिनों न क्वचित्‌ अनुरागो न विराग- ॥ यस्मित्‌ रज्यते तत्‌ शून्य- 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६९८ 


और आत्मीय नहीं रहते और प्राणी स्वभावत' ही निर्मेम ओर निरहकार होता 
है। (निर्ममो निरहकारः स शान्तिमधिगच्छति--गीता) निर्मम और निरहकार 
होने से उसके उपादान, काम दृष्टि, शीलब्नतपरामर्श (वाहय्र याग्रादि की 
सस्कृति में विश्वास) आत्मवाद भादि सभी क्षय हो जाते है मोर वह कर्म 
और क्लेश रूप कषाय से मोक्ष पाता है"। अत सत्कायदृष्टि, जब तक बनी 
है तव तक तो अशेष क्लेश और दोष रहेंगे ही, फिर इनसे विमुक्ति पाने के 
हछिए तो योगी को आत्मा का निषेघक या नेरात्म्यवादी होना ही ठहरा?। 
यदि अहकार है तो पुनर्जन्म भी होगा और यदि वास्तव में आत्मवाद' है ही 
तो अहकार मिटेगा भी कैसे ? अत' नैरात्म्यवाद या शून्यवाद के उपदेष्टा को 
छोडकर और कोन मोक्ष के मार्ग को बतानेवाला है ? बहकार के विनाश 
की बात तो अन्य सिद्धान्त वाले भी कहते है, किन्तु आत्मा' की शाइवत स्थिति 


मेव जानाति, शुून्यमेव पश्यति १ नासो शून्यं जानाति यः क्वचित्‌ घर्मे 
रज्यते वा विरन्यते वा । तथा नासौ शून्यतां जानाति यः केनचित्‌ साथ 
विग्रहं विवाद वा कुर्यात्‌ शूल्यमेव जानीते शूल्पसेव पद्यत्यादि । आर्य धर्म 
सगीति सूत्र', शिक्षा समुच्चय में उद्धुत; प० विघुशेखर भट्टाचार्य : दि 
सैन्ट्रल कन्सेप्शन आफ बुद्धिज्म, पृष्ठ ७९, पदसकेत ३२ में उद्धृत । 

(१) आत्मन्यस्ति चात्मीय कुत एवं भविष्यति । निर्ममो निरहंकार-शमादात्मा- 
$त्मनीनयोः ॥ ममेत्यहमिति क्षोणे बहिर्षाष्ध्यात्ममेष व ॥ निशुण्यत 
उपादान तत्क्षयाज्जन्मनः क्षयः ॥ फर्म क्लेश फधायान्मोक्ष: ॥ सूल साध्य- 
मिक कारिका; प० विधुशेखर भट्टाचार्य : दि सैन्ट्रल कन्सैणान ऑफ 
वुद्धिज्म, पृष्ठ ८० में उद्धृत । 

(२) सिलाइए, सत्कायदृष्टिप्रभवान्‌ अशेषान्‌ वलेशांइच दोषाइच धिया 
विपश्यन्‌ । आत्मानमस्या विषय च बुद्ध वा योगी करोति आत्मनिषेध- 
सेव । साध्यप्तिफ वृत्ति; भट्टाचार्य : दि सैन्द्रल फस्सेप्शन ऑफ बुद्धिज्स, 
पृष्ठ ७२ में उद्धृत । 

(३) साहंकारे मनसि न दाम याति जन्मप्रबन्धी नाहकारइचरूति हृवयादात्म- 
दृष्टो च सत्याम्‌ । नान्‍्य शास्ता जगति सवतो नारित नेरात्म्यवादी नान्‍्य 
स्तस्मादुपशम विधेस्त्वन्मतावस्ति मार्ग: । तत्वसंग्रहपडिजिका में सातृ- 
चेटि के वाक्य के रूप में उद्धृत। देखिए विधुशेखर भट्टाचार्ये : दि सैन्ट्रल 
फन्सेप्यान जॉफ वुद्धिज्म, पृष्ठ छ२ 


६९९ शुन्यवाद के प्रयोजन को समझना चाहिए 


मानते हुए वे अहकार कैसे छोड सकते हूँ ? अतः मोक्ष के लिए आत्म-निषेधः 
तो करना ही चाहिए। बिना आत्म निषेघ किए दूसरो का भी तो विभिन्न 
रूप में ज्ञान होगा मौर इस प्रकार राम-द्वेष उत्पन्न होगे ही । विना. 
अहकार के छूटे कामना कैसे छूट सकती है और कामना के छोड़ने के लिए 
मात्मा का छोड़ना ही जरूरी है'। साराश यह है कि माध्यमिको ने. 
यह बड़े परिश्रम से दिखाने का प्रयत्न किया है कि 'शुन्यवाद' के सिद्धान्त 
का प्रयोजन केवल में और मेरा से मनुष्य को मुक्ति दिलाकर उसे राग. 
भौर द्वेष से हटानाश्तथा बोधि के सागे पर रूगा देना है जिसके लिए आत्म- 
निषेघ के अछावा और कोई मार्ग नही है। निरचय द्वी इस प्रकार के उनके प्रयोजन 
से प्रत्येक भारतीय देन का विद्यार्थी मौर वैसे कोई विचारक भी सहानुभूति: 
ही रख सकता हैं क्योकि फिर तो शून्यवाद भी बोद्ध धर्म और देन के. 
भादि शास्ता के मन्तव्य के अनुसार ही सत्वो की शान्ति, विराग, उपशम, निरोध 
जौर विमोक्ष के लिए ही है, गत उसका स्वागत ही किया जा सकता है» 
माध्यमिको के शून्य को जो 'अभाव' का पर्यायवाची समभता है वह चाहे उसे 
ठीक समभता हो या गलरूत, किन्तु यह निशचत हैँ कि वह माध्यमिक जाचायों 
के वास्तविक प्रयोजन को कही जानता। निश्चय ही प्रपच् वर्घेयन्नेव न सं- 
वेत्ति प्रयोजनम'। कम-से-कम हमारा विनम्त्र विचार यही हैं गौर इसीलिए 
(१) मिलाइये, 'य. पश्यति आत्मान तस्याहमिति शाशवतस्नेहः । स्नेहात्‌ सुखेषु 
तृष्यति तृष्णा दोषान्‌ तिरस्कुरुते ॥ गुण दर्शो परितृसन्‌ मम्ेति तत्साघन- 
सुपादतते । तेनात्साधिनिवेशोी यावत्‌ तावत्‌ तु संसारः ॥. 
आत्मनि सति परसंज्ञा स्वपरविभागात्‌ परिग्रहहेषो ॥ मनयोः सम्प्रति- 
वद्धा: सर्वे दोषाः प्रजायन्ते । बोधिचर्यावतार पण्जिका में आचार्यपाद' 
( नागार्जुन) के वचन के रूप में उद्धुत; देखिए पं० विधघुशंखर भट्टाचार्य £ 
दि संन्द्रल् कन्सेप्शन आँफ बुद्धिज्स, पृष्ठ ७१, पद-सकेत २१; लक्ष्मोपुर 
कली निवासाचार्य : दर्शनोदय, पृष्ठ 
(२) देखिए एक ओर उदाहरण भी, “आध्यात्मिकवाह्य शेपावस्त्वनुपलस्भेन 
अध्यात्म बहिइच यः सर्वयापहुंकार ममफार परिक्षय इकमन्न तत्वम्‌ ४ 
कायदृष्टिमूलकमेव ससारम्‌ अनुपदयन्‌ तस्याश्च सरकायदुध्टेरालम्बनमा- 
त्मानसेव समनुपध्यन्नात्मानुपलम्भाज्व सत्फायदृष्टिप्रहरण तत्महा- 
णाच्च सर्वकक्‍लेशव्यावरत्ति समनुप॑न्‍्ययन्‌ प्रयमतरम्‌ आत्मानमेवोपपरीक्षते '॥ 
माध्यमिक वृत्ति हु 


आौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन छ०० 


हमने ऊपर इतने उद्धरण भी श्री प० विघुशेखरजी भट्टाचार्य के पदचिन्हों का 
अनुसरण कर दिए हे, ताकि माध्यमिक आचार्यों का वास्तविक मस्तव्य सूप्रकाशित 
हो। अत' हमारा निश्चित विचार हूँ (माध्यमिको के प्रयोजन को देखकर) कि 
शूत्यवाद उच्छेद वादी दर्शन कमी नही है और उसके विपय में कभी भी 'अमाव 
की कल्पना नहीं करनी चाहिए । अभाव न विकल्पयेत्‌'। नागार्जुन की मूल 
माध्यमिक कारिका' के सोलहवें प्रकरण (वन्धनमोक्षपरीक्षा नामक, जिसमे अन्य 
विषयो के साथ नीति-तत्व की भी 'मायोपमता” आचार्य नागार्जुन ने दिखाई 
है) को पढकर उनके सुहल्लेख' (जिसका उल्लेख हम पहले कर चुके हे) 
को जब कोई पढे तो उसकी समझ में नही आ सकता कि एक 'सर्वेवैनाशिक' 
की यह नीति-स्थापना कैसी? यदि उन्हे सर्वेवैवाशिक' मानते हैं तो उनकी 
नीतितत्व की बात ठहरती नहीं और यदि नीति-तत्व उनका ठीक हैं तो 
उनको 'सर्ववैनाशिक' समझकर हम ही म्रमित हो रहे हें। ये सव वार्ते विनम्र, 
“निष्पक्ष और श्रद्धामय अध्ययन की अपेक्षा रखती है जो सम्भवत” आधुनिक काल 
से पूर्व कमी भी माध्यमिको को नही दिया गया* । 
अस्तु, इस प्रकार हमने माध्यमिको के शून्यवाद का संक्षिप्त विवेचन 
उपस्थित किया। इसमें हमने केवल शून्यवाद का ही विवेचन किया और 
अन्य दर्शनों के साथ उसके सम्बन्ध दिखाने के लोभ का प्राय सर्वत्र ही सवरण 
किया। शून्यवाद के स्वरूप को सामने रख कर और प्राय उसी के प्रकाश 
में हम उसको सबध को अत्य दर्शनो के साथ दिखाने का प्रयत्न करेंगे, 
अथवा उन उन वर्शनकारो ने जिस जिस प्रकार शून्यवाद कों समझा है उसका 
ही निरूपण साक्षी रूप से करेंगे। तरफदारी तो किसी की लेनी न होगी 
और न निर्णायक ही वनना होगा। ऐतिहासिक रूप से उनके सम्बन्ध को 
निरूपित कर देने में ही हमारी इतिकत्तेव्यता सिद्ध होगी । 
५--क्षणि कवाद और अर्थक्रियाकारित्व 
भव अनित्य, दुख और अनात्म है, इस प्रकार का उपदेश बुद्ध भगवान्‌ ने 
दिया था। ससार की कोई वस्तु ऐसी नहीं है जो इन तीन लक्षणों से बरी हो, 
(१) यह बड़ी प्रसन्नता फी वात है कि रामानुज मत के प्रतिष्ठित विद्वान्‌ श्री 
लफ््मीपुरं नियासाचार्य महोदय ने भो अपने सस्‍्क्ृत ग्रन्य वर्शनोदय'! में 


धन्यता-वर्शन' का वडी सहानुभूति पूर्वक अध्ययन किया हैं । सत्य 
के गवेषकों की यह रीति ही हे । 


शव 


७०१ भव तजिलक्षण हु 


उपोद्घात अर्थात्‌ जो अनित्य न हो, ढुख न हो, बनात्म न हो। सम्पूर्ण 
भव त्रिलक्षणात्मक है। वह अनित्य, दुख जोर मनात्म है। 
उसका यह लक्षण अविचल है, किसी प्रकार बदला नहीं जा सकता+ 
तथागत चाहे उत्पन्न हो या न हो, यह घमंता, यह सत्यता, तो सदा 
रहती ही है। यह बुद्ध-धमं का एक आधारमूत सिद्धान्त है। 
अनिच्चा वत सखारा' (सस्कार बनित्य हे), यह बुद्ध-घर्म की एक 
ऐसी वाणी है जिसकी आवृत्ति अनेक वार पालि साहित्य में हुई है। भगवान्‌ 
बूद्ध अनेक वार अपने शिष्यो को याद दिलाया करते थे--सब्वे भवा अनिच्चा 
दुवखा विप्रिणामघम्मा * । अर्थात्‌ सम्पूर्ण भव अनित्य, दुख जौर परिवर्तनशीरू 
हैँ उत्तके अन्तिम शब्द ही थे । 'वयधम्मा सखारा अर्थात्‌ सस्कार 
व्ययघर्मा हैं, नष्ठ हो जाने वाल हूं । 
उपयुक्त ब्‌द्ध-वचनो में क्षणिकवाद को अवकाश मिल सकता हैँ। परल्तु: 
यह क्षणिकवाद उसी प्रकार का हूँ जिसका उपदेश।भ.ौपनिषद मनीषियो, गीता- 
कार, योगवासष्ठिकार और अन्य अनेक ज्ञानी-विरागी महात्माजी ने छोक-कल्या- 
णाथों दिया है। बुद्ध ने मनुष्य को याद दिलाया था कि तुम्हारा यहू जीवन 
कुछ क्षणो की सम्पत्ति भर है। इस क्षण-सम्पद्‌ का सदुपयोग करो। वीता 
समय वापस नही आता। देख तेरा क्षण निकल न जाय *। उन्होने कहा 
था कि ससार को पानी के वुलवुले की तरह देखो, मृग मरीचिका की तरह देखो, 
तो फिर मुत्युराज तुम्हें नही देखेगा' । इस प्रकार के उपदेश अनेक 
सन्‍्तो और ज्ञानियों ने दिये हे। अप्रमाद (वीयें-लाघन) के लिये उत्साहित 
करते हुए मक्सर भगवान्‌ जीवन की अनित्यता का स्मरण कराया करते 
थे । सारिपुत्र के निघन के बाद भिक्षुओ को सान्त्वना देते हुए भगवान्‌ 
ने कहा था, “वह कहा से रहेगा जो विनष्ट हो जानेवाला हुँ | इसलिये 
भिक्षुओं ! आत्मदीप होकर विहरो, आत्म-शरण, अनन्यशरण” | अपनी अन्तिम 
वाणी में भी उन्होने यही रूकय कर कहा था, सस्कार व्ययघर्मा हैँ, अप्रमाद 
से सम्पादन करो”। इसलिये बनित्यता का स्मरण मनुष्य को जागरूक बना 


(१) अंगुत्तर-निकाय ४१९५ 

(२) थेरी गाया, गाया ५ 

(३) यया वुब्वूलकं पस्से यया पस्से मरीचिफ । एवं लोकमवेषखन्त मच्चुराजा- 
न पस्सति 0 घस्मपद १३४ 


बाद्ध बद्वंन तया अन्य भारतीय वर्दोन ७०२ 


कर उसे 'प्रधान' में लगाने के लिये ही था। अनित्यता का स्मरण आते 
ही मनुष्य जीवन के अवश्यम्भावी दुख को स्मरण करता है, उसे निव्वेद 
प्राप्त होता है और उसकी चित्तवृत्ति का भुकाव विशुद्धि को ओर होता 
हूँ । इसीलिये धम्मपद में कहा गया है -- 

सब सस्कार अनित्य है, यह जब प्रज्ञा से मनुष्य देखा है, तो वह दुखो में 
निवेद प्राप्त करता है-यही मार्ग विशुद्धि का है' । मगवान्‌ वृद्ध ने जब अनित्यता 
या भव की क्षणिकता की बात कही, तो उनका प्रयोजन इतना ही था। 

सैद्धान्तिक रूप से क्षणिकवाद की ओर भगवान्‌ बुद्ध की क्‍या दृष्टि 
होगी, इस पर यहा कुछ विचार कर लेना आवश्यक होगा। हम जानते हैं कि 
शाइवतवाद ओर अशारघतवाद दोनो को भगवान्‌ ने मिथ्या दृष्टि कहा था। अतः 
क्षणिकवाद की पूर्ण अनित्यतावादी' व्याख्या हम नहीं कर सकते । वस्तुतः 
क्षणिकवाद का प्रश्न प्रतीत्यसमुत्पाद, अनात्मवाद, पुनर्जत्म और निर्वाण इन चारों 
की समस्या से सम्बद्ध हैं, जिनका पूर्ण विवेचन बुद्ध-मन्तव्य के अनुसार 
हम पहले कर चुके हूँ। विवेचित समस्याओ को पुन' यहा न उठाकर हम 
केवल यह कहना चाहेंगे कि बुद्ध ने क्षणिकता या अनित्यता का नियम 'निव्बाण' 
के सम्बन्ध में छागू नहीं किया था । भव तक उन्होंने उसे सीमित 
रक्‍खा था और भव का निरोघ निर्वाण में हो जाता है । निब्बाण को उन्होने 
अच्युत कहा था, ध््‌ व कहा था, अविनाशी' कहा था, अमृत' कहा था। अतः 
अनित्यता या क्षणिकता वहा किस प्रकार प्रवेश पायेगी ? भगवान्‌ के ही तकें 
के अनुसार जो अनित्य है, वह अवश्यम्भावी रूप से दुःख है। परन्तु निब्बाण 
तो उन्ही के शब्दो में “अत्यन्त सुख' है, दुख के ठीक विपरीत है । तो क्या 
फिर उसे अनित्य कहना ठीक होगा ? क्षणिक कहना उपयुक्त होगा ? क्षणिक 
तो सस्कार हं, जो व्ययधर्मा हे। परन्तु निब्वाण तो असस्कृता धातु है, वह 
तो सस्कार नहीं है। फिर वहाँ क्षणिकता का क्या काम ? वह तो 
भगवान्‌ के ही शब्दों में अविनाशी' पद है। अतः स्पष्ट है कि क्षणिकता 
का उपदेश भगवान्‌ ने मनुष्य के अहमाव को गलाने के लिये, उसे दुःख 
की स्मृति कराकर विषय विमुख करने ओर विशुद्धि मार्ग पर लगाने के 
लिये हो, दिया गया था। परमार्थे सत्य क॑ रूप में उसका उपदेश भगवान 
में नहीं दिया था, क्योकि वह निव्बाण पर छागू नही है। वस्तुत' क्षणिक- 
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७०३ सभी वस्तुएँ एक चंचल अवस्या में हे 


वाद की दाशेनिक चर्चा ही भगवान्‌ वुद्ध को रुचिकर न होती, ऐसा हम कह 
सकते हूँ। वे तो प्रयोजनवादी थे, ज्ञान में प्रयोजन देखने वाले थे । सम्मवतः 
क्षणिकवाद की निष्किय चर्चा करनेवाले किसी मोघ पुरुष के सम्बन्ध में ही 
उन्होने कहा था, “लोक क्षणक्ृत्य है, क्षणक्ृत्य है, ऐसा अज्ञ जन कहता है, 
परन्तु वह क्षण और अक्षण को नहीं जानता/* । 

परन्तु वौद्ध दर्शन के उत्तरकालिक विकास में क्षणिकवाद ने एक पूर्ण 
दाशेनिक सिद्धान्त का रूप ले लिया, जिसे उसको अन्तिम परिणति तक 
पहुँचाया गया। भारतीय दर्शन के इतिहास में सातवी शताब्दी ईसवी से लेकर 
ग्यारहवी शताब्दी तक क्षणिकवाद कौ बडी चर्चा रहो । वीठों ने इसका 
प्रतिपादन किया ओर श्रोत परम्परा के आचायों ने खण्डन। वौद्धो में जिन्होने 
क्षणिकवाद या क्षणमगवाद का उसकी अन्तिम परिणति तक समर्थन किया 
और अयथंक्ियाकारित्व के सिद्धान्त का पूर्ण प्रतिपादन किया उनमें 'स्वातन्त्रिक' 
विज्ञानवादी आचार्य दिछनाग, घधर्मकीति, शान्तरक्षित और कमलशील 
मुख्य हे। इन्होने विज्ञानवादी आचाय॑ वसुवन्धु के विज्ञानमात्रनित्यत्त्व का 
खण्डन कर क्षणमंगवाद को परमाय के क्षेत्र तक लागू कर दिया। वैसे 
बौद्ध दर्शन के चारो सम्प्रदायो को प्राय. क्षणिकवाद मान्य हैँ और आस्तिक 
दर्शनों में शायद ही कोई ऐसा बचा हो जिसके सूच्रकार या व्याल्याकारो ने 
क्षणिकवाद के विरोध में कुछ न कहा हो। न्याय ने तो इस विधय में एक 
परम्परा ही कायम कर दी हैं। इन सब पर विस्तृत विवेचन तो हम पाँचर्वे 
प्रकरण में ही कर सकेंगे। यहा हमें सबसे पहले यही देखना चाहिए कि 
दाशेनिक दृष्टि से क्षणिकवाद' हूँ क्या वस्तु ? 'क्षणिकवाद' का मूल सिद्धान्त 
यही हैँ कि कोई भी वस्तु स्थिर नहीं है, सभी एक चचल अवस्था में हैं 
जिन्हें हम स्थिर समभते हे वे भी प्रत्येक क्षण अज्ञात रूप से गतिशोल रहती 
हैं और प्रत्येक ही क्षण उत्पत्ति ्लौर निरोध को प्राप्त करतो हुई अपने स्वरूप 
को खोती और नवीन रूप से प्राप्त करती रहती हँ। यह सिद्धान्त अत्यन्त 
व्यापक हूं और सृष्टि के भ्रत्येक पदार्थ के विपय में छय जाता है, जिसको 
विस्तृत मीमासा में हमें यहा जाने की आवद्यकता नहीं है। न तो हमारे 
ही पास जोर न बौद्ध आचार्यों के हो पास वे सूक्ष्म गणित-विज्ञान सबवंधी यन्त्र 
हैं या थे जिनके द्वारा हम महामति आयेस्टन की भाति (जिन के सापेक्षतावाद 
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१४५, १५२, १५३, १६१ १६९५ 
१६७, १६८, १६९, १७२, १७५, 
१७९,--नतास्तिक नहीं १८०० 
१९५, १९७-७१३,--का भारत 
में उदुभव और विकास १९७-२१०,, 
-+के विकार के चार युग 
२१०-२११,--के विकास की दो 
सुख्य अवस्थाएँ २११-२१६/--को 
वेदिक प्रज्ञान की देन २१६- 
२२७,--से पूर्व का भारतीय देन 
२१६-२४७,--का. उत्तरकालीन 
विकास प४७-७१३,--और अन्य 
भारतीय वर्शत ७१५-११०४/-- 
का भारतीय दरशुंन साधना में स्वान 
ओर महत्त्व १०८७-११०४ 


शोडधाधिर्कारं ७०६ 

बौद्ध मनोविज्ञान १३८, २३९, ४६१- 
डर 

बौद्ध वेदास्त' ७२१-७२२, 
१०९६ 

बग ( बंगाल ) १६१, ५९०, ९३१५ 
९५७. १००३, २१०५४, २०७५ 


९७८, 
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नवित (साधना) ११७, १५३,-- 
ऋग्वेद में १६२-१६४, १७४, 
२२६, ५९४,--महायान यो 
घमं में ५८६-६०४,--गौता में 
७९५-७९९,--मध्ययुगीन कौर 
बोद दर्शन १०४९-१०७४ 

भेषित उपनिपद्‌ ७९८ 

नपित इतफर्मा १०५५ 

'नर्षित सन्दर्भ! २०७९२ 

भत्ति १०६८ 

भगदतो सूथ २२८ 

भेगपानुरास (77० ) ६० १००; 
१०३, १७५ 

भग्ग (इंच) ५६६ 

भद्वावायं ( पिघुरोंपर, झादाय ) 
२०३, २९५, ४२९, ४५४, ५१२, 
५६१, ६४९, ६५६, ६६८, ६६९, 
६९८, ६९९, ३००, ९०७, ९५७, 
६६९६, ९०७३५ ९८२ 

भदधानिर (णोंड़ सम्प्रराय) ५०१, 
जार 


जद्वर्गोप (निदु) २७८, ४५८, 
४५९, ५३८ 

भद्॒बाहु 2४७ 

भद्रा झुप्ठलफंशा (भिक्षणों) ८ 

भद्दावुधमाणयपुच्छा १०८२ 

भद्दालि-सुत्त ३२३ 

भद्दिय ४८९ 

भद्देंकरत्त-सुत्त ३२६ 

भयनेरवन्सुत्त २९१, ३२० 

भरते मित्र ९२२ 

नत्‌ हरि ७६, (४३, ९४३; ९४४ 

भमरद्ाज (वैदिक ऋषि ) २, २२० 
७३७, १०९४ 

भरहुत ए७६ 

भरफ्च्छ ५७० 

भल्छिफ (उपासक) रे४७, २७०, 
२७९, २३२७१, ४९२ 

नव २३८९, ३९९, ४००, ४०१, ७५९९, 
८४४, -““चक् ४०३,--त६ढ्ा 
२९३, ३९८,--नेंत्री ३९४/-- 
निरोधा जातिगिरोधों ३२८८/-- 

पच्डया जाति ३८८, ३९९ 

जयदातस ९२२ 

नय्य ( आया ) ५४९, ६५७ 

भनागयत [ फोमइथागरत ) १०, १५५ 
२६, ३९१ ३४ ४४, ६९ २१५५ 
२०४, २००; रे०३े। ४०८, ५९२, 
८०४ ८३२१, २०७०; २१०३५ 

नागउत (पर) ७२% ४८८, ५८९+ 
५९६०, ५११९, ५९६; ५*%०, ८१०, 


१०४९, २०५० 
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आगवत ( एन० के० , प्रो० ) ४०७ 

“भाट्ट मत ९२३ 

'माण्डारकर ( आर० ज्ञी० ) ४७, 

५९० ८०४ 

भाणक ३१६ 

भाबू शिलालेख ३०१, ३२१५ 
रे७५ 

भामती १०१, १५६, ४११, 
७५२, ९८८, ९९३ 

भारत (भारतवर्ष) १, १२५, १३, 
१६,--की अध्यात्म विद्या आरा- 
घना १-१२,--का पराविया 
सम्बन्धी अभिनिवेश उसके अपरा 
विद्या सम्बन्धी निरादर का सूचक 
नहीं ४४-५१,--में मानव-सम्यता 
का अयणोदय ५१-५५; ५८,७२४, 
--की अचित्‌ से चित, भूत 
से अध्यात्म ओर स्यथूल से सूक्ष्म की 
ओर प्रगति ५९-६३; ११२, १२८, 
--में दाशंनिक प्रवृत्तियों का 
का आरम्भ १५८-१६७; ७१२ 

भारत-चोन ५६८ 

भारत-यूरोपीय भाषा पड 

भारतीय दर्शन--क्ी सामान्य प्रवु- 
त्तिया और उसकी चिन्ता के मुख्य 
विषय १-१४९;--का अभीष्ट 
लूवय सत्य-प्राप्ति. १९-२०३-- 
का पोषक तत्व सार्वभीमिक 
कल्याण-चे तना २०-३३;-- 
विद्वव-प्रेज और विद्व-शान्ति का 
प्रचारक्त ३३--कौ भोतिक या 


आर्थिक व्याख्या सम्भव नहीं ३३- 
४२,--के विषय में कुछ प्ान्तियां 
निराकृत ४ ४२-४४,--में अधि- 
कारी फा संप्रदन सदा ही अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण ६३,--का अधिकारी 
६४-९७, को मुख्य विचार-पद्ध- 
तियां और उनके. सामान 
विवेचित विषय १०४-१०५/--फी 
आधिकारिक वस्तु १०६-११७-- 
में मानवताबाद ११६-११७;-- 
में फर्म, उपासना और ज्ञान, ११७, 
--में मृत्यु, पु्र्जेन्स और मोक्ष 
4 १८/--में धर्म, ईइबर, जीवन 
और आचार तत्त्व ११९-१२८, 
--में अद्धा और बुद्धिवाद १२८- 
१३५,--में वेज्ञानिक और मनो- 
बेज्ञानिक तत्व १३५-१४४,--- 
फी समनन्‍्वयात्मिका बुद्धि १४४- 
१४९,--का सक्षिप्त ऐतिहासिक 
विकास और विवेचन १५१- 
१७५--के ऐतिहासिक विकास को 
जानने की कठिनता १५१-१५४, 
--अपने विशुद्ध विचारात्मक रूप 
में जाज भी हमारे लिये स्पष्टतम 
प्रत्यक्ष १५६-१५७,--का उद्भव 
और विकास १५७-१७५,-- के 
मुख्य युग और उनको प्रतिनिधि 
विचार-धाराएं. १६७-१६८/-- 
का द्विविध विभाग १०४/-- 
२१७७-१९५,--का अग बोद्ध 
वर्गन १९७-७१३/--को विभिन्न 
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शालाओं का विदेचन जौर बोद 
दर्शघन के साथ उनका सन्दन्प 
७१५-१०८६,--में दोदध दर्शन के 
स्थान सौर महत्व फा अनुमापन 
१०८७-२११०४ 

भारतोप वाद्मय--में ऐतिहासिक 
बुद्धि का अनाव नहीं १५४-१५५ 

भारतीय विचारफ--पहुले पर्म चिन्तक, 
बाद में काल-चिन्तक्ध १५४-१५६ 

भारदाज ([ग्राद्मण ) ५६, ९२, १३२३३) 
२२२, २२३, २४९, २३६६ ७३७, 
७४५, ७५२ 

भायना सुत्तन्त ६०८ 

नादना हेय केश ५१८ 

नादितेच्िय ४२७ 

भा-वियेक (भाय विवेक ) ६५० 

भाक््कर भाप्प ८२४ १०२७, १०३४, 
१०३२७ 

भास ६५९ 

भाथा परिच्छेद ८५२ 

भिक्यु पग्ग ३२३ 

रहिशियु संपुत्त ३२८, ६०८ 

हिष्युणी सपुत्त ३२७ 

जोमाणाय १७९, १८०, १८३; 
१३०२८ 

भॉप्म पर्ष ५, ८०२ 

भूषु २२० 3३७ 

नूतरोदि ६७६ 

नूठतदरजा २२०, ५५४, ५3०; 
६७३, ५३४ ५१७५५ ५७७० 
१०९५, रैरृ०ट 


९५२२, 


५७२१६ 
७०९, 


कु रा 


मूत्र विद्या २, ५९ 

नमूनहुँ ( घणहा ) ५२७ 

भनूमा ३५, ४९, ५९, ६२, 
3७६२, ७६५ 

नूमिन-सुत्त ३२५ 

मेंद विज्ञान ८५० 

नंदक एनन्‍्य ३४२ 

भेंदासेद ९३६, १०२७ 

भेरवों चक्कर ५६४ 

नोज ५६७ 

नीतिफ ज्ञान ( प्राचीन भारतोय ) 
इ ८४-५८ 


११२५ 


सर 

मक्पजि गोसाकछ ( मत्करों भोशाल ) 
२२७-२२९, ८३५) ८35९२ 

मयादेप-सुत्त ३२२४, ३६ 

सगप २८१२, ३१२६९ 

सग्ग पच्चय ३३२ 

रूग्ग विनग ३३० 

भण संयुक्त ३२९ 

मब्फिरामण्ड [ प्रदेश ) ८३५ 

मजूमदार ( रमेशचन्ध, डा० ) ४ 

सम्निमि3 (मश्विम-निद्धाय) ७, ९, 
११ १३, १३, २४ २१ २८, 
३६, ८३, ९२, ९४, १२१, १३०, 
(२१ १२९ रध्रा १४८, 
२२०, २२८, २२१, २२३; 
३९२९, २३५, २३६, २४८, २५६, 
२६३: दरे६४, २६५, २५७, २०१, 
२८१, २८९, २९०, १, २०२, 
३९८, २९६, ३०४, २३१५, ३१६, 
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आगवत ( एन० के० , प्रो० ) ४०७ 

+ज्रार्ट मत ९२३ 

'भाण्डारकर ( आरण० ज्ञी० ) ४७, 

५९० ८०४ 

'भाणक ३१६ 

मात्र शिलालेख ३०१, ३१५ 
रे७५्‌ 

भामती १०१, १५६, ४११, 
७५२, ९८८, ९९३ 

भारत (भारतवर्ष) १, १२, १३, 
१६/--की अध्यात्म विद्या आरा- 
घना १-१२,--कफका पराविद्या 
सम्बन्धी अभिनिवेश उसके अपरा 
विद्या सम्बन्धी निरादर का सूचक 
नहीं ४४-५१,--में मानव-सम्यता 
का अरुणोदय ५१-५५; ५८,७२४, 
“की अचित्‌ से चित्‌, भूत 
से अध्यात्म ओर स्थल से सूक्ष्म को 
ओर प्रगति ५९-६३; ११२, १२८, 
“में दाशंनिक प्रवृत्तियों का 
का आरम्भ १५८-१६७; ७१२ 

भारत-चोन ५६८ 

भआरत-यूरोपीय भाषा ५४ 

भारतीय दर्शंन--की सामान्य प्रवु- 
त्तियां और उसकी चिन्ता के मुख्य 
विषय १-१४९;--का अभीष्ट 
लक्ष्य सत्य-प्राप्ति १२-२०;--- 
का पोषक तर्व सार्वभौमिक 
कल्याण-चेतना २०-३३;-- 
विद्वव-प्रेम और विद्वव-शान्ति का 
प्रचारक्क ३३--कौ भौतिक या 


आर्थिक व्यास्या सम्भव नहीं ३३४- 
४२,--के विषय में कुछ झान्तियां 
निराकृत £ ४२-४४,--में अधि- 
कारी का संप्रदन सदा ही अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण ६३,--का अधिकारी 
६४-९७, की मुख्य विचार-पद्- 
तियां और उनके. सामान 
विवेचित विषय १०४-१०५,--की 
आधिकारिक वस्तु १०६-११७-- 
में सानवताबाद ११६-११७;--८ 
में फर्म, उपासना और ज्ञान ११७, 
--में सृत्यु, पुनर्जंत्स और मोक्ष 
११८,--में धर्म, ईइवर, जोवन 
और आचार तत्त्व ११९-१२८, 
--में अरद्धा और बुद्धिवाद १२८- 
१३५,--में वेज्ञानिक और मनो- 
वैज्ञानिक तत्व. १३५-१४४,-- 
की समन्वयात्मिका बुद्धि १४४- 
१४९,--का संक्षिप्त ऐतिहासिक 
विकास और विवेचन १५१- 
१७५--के ऐतिहासिक विकास को 
जानने फी कठिनता १५१-१५४ 
--अपने विशुद्ध विचारात्मक रूप 
में आज भी हमार लिये स्पष्ठतम 
प्रत्यक्ष १५६-१५७,--का उद्भव 
और विकास १५७-१७५,-- के 
मुख्य युग और उनकी प्रतिनिधि 
विचार-धाराएं. १६७-१६८/-- 
का द्विविध विभाग १०४/-- 
१७७-१९५,--का अग॒ बौद्ध 
दर्शन १९७-७१३,--की विभिन्न 
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शासाओं का विदेचन और बौद्ध 
दर्शन के साय उनका सम्बन्ध 
७१५-१०८६,---में बोद दर्शन के 
स्पान और महत्त्व फा जनुमापत 
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